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Vorwort. V 


VORWORT. 


Den Auftrag, das Buch Boussets in einer neuen verbesserten Auflage 
herauszugeben, habe ich gern iibernommen. Sein bleibender Wert besteht 
zunachst in der umfassenden Sammlung des religids wert- 
vollen Stoffes, die eine wesentliche Erginzung bildet zu dem sonst unent- 
behrlichen »Schiirer«, und vielleicht noch mehr in der kritischen 
Sonderung der verschiedenartigen Gedanken und Strebungen, die 
das fromme Leben des spiathellenistischen Judentums durchfluteten. Die 
Anordnung der Einzelheiten und der Aufbau des Ganzen ist 
deshalb so uniibertrefflich, weil sich die neue Stufe in der Geschichte 
der israelitisch-jiidischen Religion von der alten kraftig abhebt und 
weil sich so die Annahme fremden Einflusses als notwendig erweist. 
Mit dem sicheren Blick des Historikers ist es ihm gelungen, 
die treibenden Krafte der Entwicklung aufzuzeigen und in den innersten 
Sinn des Geschehens nachfiihlend und miterlebend einzudringen. 

Meine Hauptaufgabe war, die wichtigste neuere Literatur 
nicht nur nachzutragen, sondern auch zu verarbeiten und fiir die vor- 
liegende Darstellung fruchtbar zu machen. Dazu kam eine leise G1 4 t- 
tung des Stils, die, ohne Boussets Eigentiimlichkeiten zu ver- 
wischen, bisweilen den Gedanken schirfer umrei®en und die mit Fremd- 
wortern allzusehr tiberladene Ausdrucksweise dem gegenwartigen deut- 
schen Sprachempfinden anpassen mubte. Durchgreifende Aen- 
derungen waren meist nur in der Hinleitung und im Schluf not- 
wendig. Von einer vélligen Umarbeitung konnte abgesehen werden, 
weil sich Boussets Stellungnahme zu dem von ihm sogenannten »reli- 
gionsgeschichtlichen Problem« in aller Wesentlichen als richtig erwiesen 
hat; in pietatvoller Anerkennung seines Standpunktes habe ich mich 
im allgemeinen begniigt, nur die leichte Verschiebung der Richtung 
anzudeuten, in der sich die neuesten Forschungen bewegen und in der 
ich selbst die Losung suche. DurcheineNachpriifungderZitate, 
in der mich die Herren Immanuel bin Gorton und Dr. Hans Schulze dan- 
kenswerter Weise unterstiitzt haben, hoffe ich die Zuverlassigkeit des 
Werkes wesentlich geférdert zu haben. Ueberall ist die Nachpriifung 


VI Vorwort. 


natirlich an den Originaltexten erfolgt; dennoch habe ich mich nicht 
entschlieBen kénnen, die Hinweise auf Uebersetzungen und Quellen- 
angaben zweiter Hand einfach zu streichen, weil sie dem der Ursprache 
unkundigen Leser doch vielleicht hin und wieder niitzen mégen. Herr 
Dr. Hans Schulze hat mit mir die Last der Korrekturen geteilt und hat 
die Verzeichnisse angefertigt, wofiir ich ihm auch an dieser Stelle meinen 
herzlichen Dank ausspreche. 


Schlachtensee-Berlin. 
Am Silvester 1925. Hugo GreBmann. 
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VERBESSERUNGEN 


Durch ein Versehen sind nach der letzten Korrektur auf 8. 266 die Anfangsbuch- 
staben der vorletzten und letzten Zeile vertauscht worden: es sollte heiBen: W. Messel 
und Ztschr. f. Kirchengesch. 


Die iibrigen Fehler wird der freundliche Leser selbst verbessern, der unfreundliche 
aber mége sich an ihnen Argern. 


Einleitung. 1 


EINLEITUNG 


Die Periode der Religion Israels, mit der sich die gegenwartige Dar- 
stellung beschaftigt, deckt sich mit der zweiten Halfte des hellenistischen 
_Zeitalters. Der Hellenisierungsproze8 des Judentums, der in gewissem 
Sinne schon bald nach dem Exil beginnt und der seit Alexander ein 
schnelleres Tempo annimmt, wird durch zwei tief in die Geschichte 
des Volkes einschneidende Erlebnisse gehemmt: zunadchst durch die 
Religionsverfolgung Antiochus IV. und den makkabaischen Befreiungs- 
krieg. Man wird die Bedeutung dieses Ereignisses nicht hoch genug 
anschlagen kénnen. Vor ihm war die Volkskraft Israels schwach und 
seine Religion im Zustand der Auflésung. Die jiidische Gemeinde, in der 
Heimat auf einen recht engen Raum beschrankt, fristete trotz der 
ausgedehnten Diaspora nur ein kiimmerliches politisches Dasein. Und 
was noch schlimmer war: Israel war auf dem besten Wege, sein Selbst- 
bewuBtsein und seine eigentiimliche Art zu verlieren. Nicht nur die 
Vorgange vor der Makkabderzeit, sondern auch die vor dieser Zeit uns 
zugangliche Literatur des Judentums legen Zeugnis ftir die allmahliche 
Erweichung der israelitischen Eigenart ab. Seit der Makkabaerzeit 
aber und durch ihre Ereignisse erfolgte ein ganz gewaltiger Aufschwung 
des jiidischen Volkstums. Israel erlebte noch einmal Geschichte; seine 
Religion trieb einen frischen Zweig. Freilich war es nur ein Nachtrieb, 
aber geschichtlich betrachtet war diese Zeit von héchster Bedeutung. 
Denn auf dem Boden dieses spathellenistischen Judentums entstand das 
Evangelium. — Das zweite grofe Erlebnis, das der Hellenisierung vollends 
ein Ende macht und dadurch zugleich die Periode unserer Darstellung 
deutlich nach unten abgrenzt, war die Zerstérung des israelitischen Volks- 
lebens in Paladstina durch den groBen Vernichtungskrieg, der sich tiber 
die eigentliche Katastrophe forterstreckte bis zur endgiiltigen Nieder- 
schlagung der letzten nationalen Erneuerungsversuche unter Hadrian. 
Wenn es vorher oft den Anschein hatte, als kénnte das Judentum sich 
gu einer vélkerumspannenden Universalreligion entwickeln, so zieht es 
sich nun ganz auf sich selbst zuriick und erstarrt vollig in seiner Eigenart, 
wihrend das junge Christentum sein Erbe in der Welt antritt. 


Handbuch z. Neuen Test. 21: Bousset, 3. Aufl. 1 


(a) 


Einleitung. 


Es handelt sich in dem vorliegenden Werk um eine Darstellung der Reli- 
gion des spathellenistischen Judentums als einer Gesamterscheinung. 
Denn so gro8 die Unterschiede seiner beiden Hauptzweige, des palasti- 
nensisch-(babylonisch)-pharisdéischen und des (alexandrischen) Diaspora- 
judentums auch sein mégen, so iiberwiegt doch die Einheit. Die ge- 
schichiliche Bedeutung des spathellenistischen Judentums wird erst dann 
ganz klar, wenn wir uns das merkwiirdige Gebilde seiner Religion ver- 
gegenwartigen, die einerseits in unerhérter Starke das Leben der Vélker 
der griechisch-rémischen Kulturwelt zu iberfluten und zu durchdringen 
begann und andererseits in einem kleinen Winkel der oixovyévyn ihr Zen- 
trum und ihren festen Halt hatte. Wir werden daher in unserer Darstel- 
lung unsern Blick zunichst immer auf das Ganze gerichtet halten. Die 
Ausfiihrung selbst mu8 zeigen, daB dies sonst ungewéhnliche Verfahren 
berechtigt ist. 

Weitere Unterabschnitte lassen sich innerhalb des angegebenen Zeit- 
raumes nicht mehr scheiden. Zwar lockt der Gedanke, etwa die Periode 
der nationalen Selbstindigkeit des Judentums in der Makkabiaerzeit von 
der folgenden Zeit der Fremdherrschaft abzusondern. Aber diese Ab- 
trennung erweist sich als innerlich unméglich. Denn es ist nicht so, wie 
man auf den ersten Blick erwarten kénnte, da in der ganzen makka- 
baischen Zeit die Frémmigkeit Israels eine starkere nationale Auspragung 
im Vergleich zur spateren Zeit erhalten hatte. Das gilt nur von ihren 
Anfangen. Nachher sind die Vertreter der Frémmigkeit ihre Wege abseits 
von den sich mehr und mehr verweltlichenden Kreisen gegangen, welche 
die nationale Erneuerung trugen. Die Ereignisse der Makkabierzeit 
haben fiir die Entwicklung der jiidischen Frémmigkeit nur die Bedeutung 
eines 4uBeren michtigen AnstoBes, aber keine auf die Dauer innerlich 
bestimmende Kraft gehabt. Auch ist das uns erhaltene Material zur 
Geschichte dieser Frémmigkeit nicht umfangreich genug, um eine solche 
weitere Einteilung zu gestatten. Endlich fehlen in diesem Zeitraum 
jiidischer Religionsgeschichte ganz und gar die gro8en, die Entwicklung _ 
in sich verarbeitenden Persénlichkeiten, die festen Richtpunkte in dem 
Strom der Erscheinungen. Wir werden daher die ganze Zeit in einzelnen 
Querdurchschnitten behandeln. 

Was uns als der wesentliche Grundzug in der Entwicklung der Religion 
entgegentritt, ist dies, daB sich das hellenistische Judentum auf der Stufe 
des Ueberganges von einer nationalen, kultischen Religion zu einer 
universalen, geistigen befindet. Zwei Tatsachen pragen dieser Periode 
ihren Stempel auf: die gewaltige Entwicklung der Diaspora, die das 
Judentum zu einem bestimmenden Glied der Weltgeschichte machte, 
und die in der Diaspora betriebene Mission, durch die es zu einem Vor- 
laufer des Christentums wurde. Denn an dieser Bewegung nahm auch 
das paliastinische Judentum teil, schon allein dadurch, da& Jerusalem 
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fast unbestritten Mutter des ganzen die oixovuérn iiberflutenden Juden- 
tums blieb. AuSerdem aber kam hier in der Heimat der Neigung zur 
Universalreligion wenigstens das negative Streben nach Ablésung der 
Religion vom National-Politischen entgegen. So klar aber diese Rich- 
_tung des Judentums zum Universalismus heraustritt, ebenso klar ist, 
- daB sie nicht zur Vollendung kommt. Die jiidische Religion bleibt 
bei allem Hintiberirachten iiber die Grenzen an das Volk gefesselt. 
Und am Schlu8 steht das jiidische Volkstum nach den furchtbaren 
Kampfen, die den Untergang herbeifiihren, auf sich selbst zuriick- 
geworfen in der Vereinsamung, wahrend das junge Christentum voll- 
endet, was das Judentum begonnen hat. Dieses Ringen der univer- 
salen und partikularistischen Strémungen stellt der erste. Abschnitt 
unseres Buches dar. 

Mit der Loslésung vom national-politischen Leben und mit der Rich- 
tung zum Universalismus vollzieht sich eine zweite ebenso bedeutsame 
Entwicklung in unserem Zeitraum: die allmahliche Entschrankung der 
Religion vom Kultus. Es ist das kein Zufall: Tempeldienst und nationale 
Religion gehéren zusammen. In der Befreiung von der. Nation und in 
der Zuriickschiebung des Kultus zeigt sich dieselbe Entwicklung. Es 
spielt sich aber dieser Vorgang kaum sichtbar unter der Oberfliche ab. 
Aeuferlich betrachtet bliht der Tempeldienst in voller Pracht. Dennoch 
ist er innerlich abgestorben. Beweis dafiir ist, daB® die jiidische Religion 
trotz der Zerstérung des Tempels unerschiittert bestehen bleibt. Erst 
recht eigentlich in spathellenistischer Zeit wird das Judentum aus einer 
Religion des Kultus eine Religion der Observanz. In die beherrschende 
Stellung riickt das Gesetz, so sehr, da8B Judentum und Gesetz Wechsel- 
begriffe werden. Von dem Ersatz der Kultfroémmigkeit durch die Ge- 
setzesfr6mmigkeit wird der zweite Abschnitt handeln. 

Mit diesem groBen Wandel in dem Organismus der jiidischen Religion 
hangt die Entstehung eines ganz andern Gefiiges {uBerer Formen zu- 
sammen. Die jiidische »Kirche« des Gesetzes schafft sich wie alle auf 
dieser Stufe des Ueberganges angelangten Religionen einen Kanon 
heiliger inspirierter Schriften. Sie wird eine Religion des Buches und 
der Ueberlieferung. Die alten Fihrer, die Priester, werden entthront. 
Ihnen zur Seite, ihren Einflu8 bald iberfliigelnd, erscheinen die Fihrer 
der neuen Zeit: die Theologen (Schriftgelehrten). Die Frémmigkeit 
wird Laienfrémmigkeit; neben den Tempel tritt die Synagoge, neben 
das Opfer ein geistiger Gottesdienst mit Schriftverlesung, Schriftausle- 
gung und Gebet. Die Frémmigkeit wird eine Sache gro&ter Aufmerksam- 
keit und Willensanspannung fiir jedermann. Und in harter Abgeschlossen- 
heit trennen sich die, welche mit Ueberzeugung in den neuen Formen 
mitmachen wollen, die ,,Frommen‘' von den Gottlosen. In gewissem 
Sinne entsteht ein gemeinsames Bekenntnis; eine Ahnung von dem 

je 


4 Linleitung. 


Gegensatz zwischen ,,Glaube und Unglaube“ erwacht, wie der dritte 
Abschnitt zeigen wird. 

Versuchen wir in die Innenseite der hier sich entfaltenden Frémmig- 
keit hineinzuschauen, so tritt uns ein beherrschender Gedanke entgegen: 
’ der Gedanke des Gerichts. Es scheint so, als wenn gerade die ,,Gesetzes- 
religionen‘‘ — Gegenstiicke bieten Parsismus und Islam — den ginstigen 
Boden darbieten, auf dem der Gerichtsgedanke sich in aller seiner Macht 
entfalten kann. Im Judentum erwachst aber der Gerichtsgedanke aus 
dem nationalen, volkstiimlichen Zukunftsglauben. Und obwohl er sich 
von hier aus machtvoll ins Universale, Individuelle und Ethische er- 
weitert und vertieft, bleibt er doch auf der ganzen Linie der Entwick- 
lung durch die alten nationalen diesseitigen Zukunftsgedanken belastet 
und gehemmt. Dennoch erwacht im Judentum dieser Zeit der fiir das 
religidse Leben so sehr wichtige Glaube an Auferstehung der Toten und 
Gericht, an ein ewiges Leben und eine neue Welt. In diese merkwiirdige, 
verschlungene Gedankenwelt wird der vierte Abschnitt einzufiihren 
suchen. 

Das Judentum ist auf den Kern gesehen die Religion des Monotheis- 
mus. Es entwickelt sich nach dieser Seite weiter in seiner ganzen Einseitig- 
keit, Strenge und Harte. Aber der allzu straff gespannte Bogen kann 
auch briichig werden. Allzusehr sucht man Gottes tiber alle Welt erha- 
benes, allem Weltlichen fernes Wesen zu betonen. So droht der Gottes- 
gedanke kalt, leer und inhaltslos zu werden. Und in die so entstandene 
Liicke ziehen Engelglaube, Damonologie, dualistischer Pessimismus und 
Hypostasentheologie ein; das wird der fiinfte Abschnitt lehren. 

In einem sechsten Abschnitt bemiihen wir uns, in das Allerinnerste 
der jiidischen Frommigkeit einzudringen. Hier liegt der verhaltnismaBig 
schwerste Teil unserer Aufgabe. In den Quellen tritt das innere Leben 
der Religion des hellenistischen Judentums stark zuriick. Es ist das 
kein reiner Zufall. Dieses innere Leben ist wenigstens teilweise infolge der 
Ueberwucherung des Schriftgelehrtentums und der Theologie, der Ge- - 
setzeskasuistik und der apokalyptischen Phantastik stark in der Er- 
starrung begriffen. Und wo wir es antreffen, zeigt es widersprechende 
Ziige. Vorhanden ist es dennoch. Wir werden also fragen, was der ein- 
zelne Fromme von seinem Gotte hatte und hielt, wie er zu ihm betete, 
welche Stimmungen der Gedanke an Gott ausléste; wir werden fragen, 
was fiir einen Klang die Worte: Gerechtigkeit, Verdienst, Gnade und 
Barmherzigkeit, Siindenvergebung, Buf e fiir ihn hatten. Eine kurze 
Darstellung von dem Wesen des Menschen (nach seiner religiésen Seite) 
und von der Grundauffassung des Ethischen im Judentum wird diesen 
Abschnitt schlieBen. 

Im siebenten Abschnitt werden wir dann zur Erganzung einige abseits 
stehende Gestalten jiidischer Frémmigkeit behandeln, die wegen ihres 
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einzigartigen Charakters in der allgemeinen Darstellung nicht zu ihrem 
Rechte kamen: Philo als Vertreter der Diasporafrémmigkeit der ,,Ge- 
bildeten‘‘, die Essener und die Therapeuten. 
Ein Schlu8abschnitt soll das Judentum in seiner religionsgeschicht- 
lichen Stellung erfassen. Hier wird die wichtige und in neuester Zeit 
_ immer dringender erwogene Frage erdrtert werden miissen, ob das helle- 
nistische Judentum als eine innere Weiterentwicklung der alttestament- 
lichen Religion anzusehen sei, oder ob zur Erklairung dieses eigentiim- 
lichen, in der Zeit des allgemeinen religidsen Synkretismus entstandenen 
Gebildes auch der Einflu8 fremder Religionen in Betracht zu ziehen sei. 
Namentlich wird hier das fesselnde Problem des Verhaltnisses von Juden- 
tum und Parsismus, dieser beiden engverwandten Religionen, zu behan- 
deln sein. 

Ein kurzer Ueberblick tiber die uns zur Verfiigung stehenden Quellen 
wird die Untersuchung eréffnen miissen. 
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I. Wir beginnen unsern Ueberblick iiber die in Betracht kommenden 
Quellen, indem wir zunichst den Blick riickwarts auf die unmittelbar 
unserer Periode vorhergehende Zeit wenden. Aus der Spruchweisheit 
gehéren hierher vielleicht Teile der im allgemeinen dlteren Spriiche Salo- 
mos, und zeitlich ihnen folgend, das fesselndste, bedeutendste und ein- 
fluBreichste Werk dieser Gattung, die Spruchsammlung des 
Siraziden Jesus. Da der Enkel des Siraziden, der das Buch ins 
Griechische iibersetzte, nach seiner Aussage im Prooemium im Jahre 132 
(im 38. Jahr unter der Regierung des Kénigs Euergetes) nach Aegypten 
kam, so schrieb sein GroSvater aller Wahrscheinlichkeit nach am Anfang 
des zweiten Jahrhunderts. Das Werk des Siraziden ist jetzt zu drei 
Finfteln in seiner Ursprache bekannt?. Die mannigfache Verbreitung 
des Buches, die starke Ueberarbeitung, die sein Text gefunden hat, die 
zahlreichen Zitate in der spateren jiidischen Literatur zeugen fiir den 
groBen Einflu8 des Siraziden auf die jiidische Literatur. AuSer dem Buch 
Daniel hat vielleicht kaum ein Werk im hellenistischen Judentum so 
gewirkt, wie das des Siraziden. Es ist daher eine Quelle ersten Ranges ? 
auch fur die Religionsgeschichte des nachfolgenden Zeitalters. 

Zu dieser Gruppe von Schriften gehért in gewisser Hinsicht auch das 
Tobitbuch. Es zahlt zur Klasse der erbaulichen, moralisch-didakti- 
schen Erzihlungen®. Nach der Zukunftsweissagung 144—s stammt es 


1) Alles vom hebr. Sirachtext Gefundene ist veréffentlicht in »Facsimiles of the 
Fragments hitherto recovered of the Book of Ecclesiasticus« Oxford-Cambridge 1901. 
Aus vier Handschriften sind folgende Stiicke erhalten: A) 36 b—1626a; B) 3011—33s, 
35 11—38 27 b, 39 15—51 80 (SchluB); C) kleine Fragmente aus Kap. 4—7, 18—20, 25, 26 
und 37; D) 3620—381a; vgl. ferner J. Levi, L’ecclésiastique, texte original hébreu édité, 
traduit et commenté I 1898 (Sir 39154912); II 1901 (die iibrigen hebr. Partien); H. L. 
Strack, Die Spriiche Jesus des Sohnes Sirachs (hebr. Text mit Wérterbuch) 1908; 
R. Smend, Die Weisheit des Jesus Sirach, hebraisch und deutsch herausgegeben 1906 
und dazu seinen Kommentar: Die Weisheit des Jesus Sirach, erklart 1906. 

*) Ich benutze neben dem Urtext die mit Beriicksichtigung alles textlichen Materials 
unternommene Uebersetzung von Smend und den griechischen Text der LXX bei Swete, 
The Old Testament in Greek Vol. II 1891. 

*) Die textliche Ucberlieferung ist eine auBerordentlich verwickelte, vgl. die vorziig- 
liche Uebersicht bei Schiirer III 242 ff. Gegen Lohr, der bei Kautzsch I den Text 
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aller Wahrscheinlichkeit nach aus der vormakkabaischen Zeit. Es ist 
seinerzeit sehr einleuchtend gemacht, daB das Tobitbuch als eine jiidische 
Bearbeitung einer im Folklore weit verbreiteten Erzihlung vom ,,dank- 
baren Toten‘ anzusehen seit. Damit gewinnt das Buch einen eigen- 
timlichen religionsgeschichtlichen Reiz. Eine besondere Verwandtschaft 
zeigt es auBerdem mit der Achikarlegende, deren weite Ver- 
breitung in aramaischer, syrischer, arabischer, armenischer, athiopischer 
und griechischer Tradition erst in neuerer Zeit bekannt geworden ist 2. 
Die Legende von Achikar, dem weisen Minister des assyrischen Grob- 
kdnigs, der von seinem ungeratenen Neffen schindlich verleumdet, wun- 
derbar vom Tode errettet wird und dann wieder zu kéniglichen Ehren 
gelangt, war heidnischen Ursprungs. Wenn nun in der Tobitlegende 


wesentlich nach LXX Cod. B(A) gab, verfocht Nestle, Septuagintastudien III S. 22—27 
(Programm Maulbronn, Stuttgart 1899), sehr entschieden die Prioritét von % und der 
altlateinischen Uebersetzung. Gegen Nestle: Lohr, Alex. und Sinait. z. Buche Tobit. 
ZAW. 1900 243—263 (vgl. R. Harris, Journ. Americ. Theol. The double text of Tobit. 
1899 541—554). Nach Bousset ist der Text von & vt. lat. eine stark eingreifende 
Rezension des urspriinglichen Textes, die vielleicht erst nach der Zerstérung Jerusalems 
vorgenommen wurde. Man beachte die die stichische Anordnung stérenden, sicher 
sekundaren Interpolationen im Lobgesang des Tobit c. 13 (besonders 12). Doch mag 
auch §& hier und da Urspriingliches bewahrt haben und der in BA vorliegende Text ver- 
kiirzt und grazisiert sein. Der Text der sogenannten dritten Rezension, der von 69 
durch einige Minuskeln (44, 106, 107) und von 710 an durch die syrische Uebersetzung 
reprasentiert wird, ist im groBen und ganzen eine sekundare Bearbeitung der zweiten 
Rezension (x vet. lat.). Sie zeigt in dem kurzen Stiick, das von beiden gemeinsam 
iiberliefert ist, auffallige Verwandtschaft mit Handschrift d der altlateinischen Ueber- 
setzung (nur fiir 11—611 erhalten), auch mit dem aramaischen Text Neubauers und 
dem Hebraeus Miinsteri. Ich benutze den Text von A B sowohl wie den von & 
nach Swete unter Heranziehung des reicheren Textmaterials in Fritzsches Libri Apo- 
cryphi 1871 und Ball, Apocrypha. London 1895. Nach Simpson (bei Charles, The 
Apocrypha and Pseudepigrapha of the Old Testament I 175) hat vielmehr s den 
besten Text bewahrt. 

1) Vgl. nach alteren Vorgingern Cosquin, Le livre de Tobie et Vhistoire du sage 
Akikar Rev. Bibl. VIII 50—82, 510—531. Margarethe Plath, Zum Buch Tobit. St. 
Kr. 1901. 377—414 (besonders 402 ff.). 

2) Das in Betracht kommende Material findet sich uimsichtig gesammelt in: The 
Story of Achikar ed. Conybeare, Harris, Lewis. 2. Aufl. 1913; eine neuaramiéische 
Fassung hat Lidzbarski, Beitrage z. Volks- und Vélkerkunde herausgegeben und 
iibersetzt. Eine ganz eigentiimliche Rezension findet sich in der Uebersetzung von 
1001-Nacht von Chavis Cazotte, Cabinet des Fées XXXIX 266—362. Die Alteste 
Fassung, die wir kennen (um 450 v. Chr.), haben uns jetzt die Elephantine Papyri 
geliefert, herausgegeben von Sachau 1911, in kleinerer Ausgabe von Ungnad 1911; 
jetzt beste Ausgabe A. Cowley, Aramaic Papyri of the fifth Century B. C. Oxford 
1923, S. 204 ff. Vgl. ferner fiir die literargeschichtliche Bedeutung dieses altesten 
Weltromans Ep. Meyer, Der Papyrusfund von Elephantine S. 102 ff., fiir die literar- 
kritischen Fragen Néldeke, Untersuchungen zum Achikar-Roman in den Abh. Gott. 
Ges. Phil. Hist. Kl. 1913, 4, fiir die Beziehungen zur biblischen Spruchweisheit F. Stum- 
mer, Der kritische Wert der altaramiischen Achikartexte. Minster 1914. 
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auf die Achikarlegende Bezug genommen wird, und Tobit gar als ein 
Verwandter Achikars erscheint (421. 1117. 1410), so zeigen sich hier 
wieder lehrreiche religionsgeschichtliche Ueberginge+. Vor allem sind 
die mannigfachen Berihrungen des Tobitbuches mit der Spruchweisheit 
der Spriiche, des Siraziden, einiger Psalmen, der Achikarlegende, auch 
der Sittenspriiche Ps-Menanders (s. u.) bemerkenswert und deuten 
daraufhin, da® die jiidische Spruchweisheit durch Anregung von auBen 
her beeinflu8t worden ist ?. 

Wenn wir dann weiter den palastinensischen Kanon 
des Alten Testaments hinsichtlich seiner spateren Bestandteile 
ins Auge fassen, so waren zur Zeit Sirachs die Sammlungen »Gesetz und 
Propheten« abgeschlossen*. Auch die Jonaslegende, deren Entstehung 
vielleicht noch in die angrenzende Zeit fallt, hat doch ihren Platz unter 
den kleinen Propheten (Sirach 49 10) erhalten, und wird im Tobitbuch (14 4) 
bereits vorausgesetzt. Sie gehdrt also spatestens ins dritte Jahrhundert. 
Unter den Hagiographen werden eine Psalmensammlung, die Spriiche, 
das Hohe Lied (?), Hiob und Nehemia von Sirach bereits angedeutet 
oder genannt (Sir 478.17, 49 9.13). Manche kleineren Stiicke, namentlich 
in der prophetischen Literatur, sind vielleicht noch spater hinzugefigt. 
Jes 24—27* ist z. B. méglicherweise erst am Ende des 3. Jahrhunderts 
oder spater entstanden. Die Psalmenliteratur haben wir uns in dieser 
Zeit und bis in die ersten Zeiten des makkabiischen Zeitalters noch in 


1) Zum folkloristischen und religionsgeschichtlichen Problem vgl. Th. Benfey 
Kleine Schriften II 3, 181 ff.; Cosquin in dem 8.7 Anm. 1 zitierten Aufsatz; Meissner 
ZDMG 1894, 171 ff.; Lidzbarski, ThLZ 1899, Sp. 606; Th. Reinach, Un conte baby- 
lonien dans la littérature juive. Revue Et. Juives 1899 T. 38, 1 ff.; Halevy, »Tobie 
et Akhiakar« Rev. Sémit. 1900 (in der Behauptung des genuin jiidischen Charakters 
der beiden Erzaihlungen durchaus verfehlt); W. Bousset, Beitrage zur Achikarlegende 
ZNW 1905, 180—193; Vetter, Theol. Quartalschrift 1904, 321—364, 512—540, das 
Buch Tobit u. d. Achikarsage; Smend, Alter und Herkunft des Achikar-Romans und 
sein Verhaltnis zu Aesop, Beihefte zur ZAW XIII 1908, 55 ff.; Nau, Histoire et Sagesse 
d’Achikar l’Assyrien. Paris 1909; Hausrath, Achiqar und Aesop (Sitzungs-Ber. Heidelb. 
Ak. Phil. Hist. Kl. 1918, 2); Eduard Meyer, Der Papyrusfund von Elephantine. 1912, 
S. 102 ff. : 

*) Vgl. Friedrich Stummer, Der kritische Wert der altaramiischen Achikartexte 
1914; Gressmann, ZAW 1924, S. 272 ff. 

3) Vgl. Sir 45—49. 

4) Man beachte, daB sich die nachweislich spaéten prophetischen Stiicke sehr oft als 
Anhinge eines abgeschlossenen prophetischen Buches finden. Die bekanntesten Bei- 
spiele: Deutero- und Trito-Jesaia. Beachte die Stellung von Jes 24—27, 34—35 (36—39, 
auch Jes 1110—12¢6 sind verdachtig); Jer 50—51 (4849). Ez 38—39 (die Weissagung 
itber Gog und Magog stammt aller Wahrscheinlichkeit nach nicht von Ezechiel) ; 
Amos 911—15, Micha 77—20, Sacharja 9—14 usw. Neuerdings ist es besonders Mode 
geworden, im Anschlu8 an eine ungeniigend begriindete Vermutung DunMs das Buch 


Habakuks in die frithhellenistische Zeit zu verlegen (vgl. jetzt die berechtigte Kritik 
von Cannon ZAW 1925 S. 62 ff.) 
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lebendigem Flu& zu denken, obgleich die Masse des biblischen Psalters 
einem friheren Zeitalter angehért. Die beim Siraziden nicht genannten 
Stiicke — abgesehen von kleineren Biichern wie Ruth und Klagelieder — 
also Daniel, Esther, Prediger und das Werk Esra-Nehemia-Chronik in 
seiner jetzigen Gestalt (s. u.) stammen vielleicht auch erst aus der nach- 
sirazidischen Zeit. 

Das frihhellenistische Judentum wird noch kaum eine umfangreiche 
Literatur besessen haben. Die Schriften, welche man in diesen friitheren 
Zeitraum hat verlegen wollen, sind wie wir sehen werden, einer viel spate- 
ren Zeit zuzuweisen. Allerdings ist zu vermuten, ja mit groBer Wahr- 
scheinlichkeit zu behaupten, daB der Be ginn der Uebersetzung 
des Alten Testaments schon in dieser Zeit anzusetzen ist 
(3. Jahrhundert v. Chr.), und da mindestens die Uebersetzung des 
Pentateuchs in die vormakkabiische Zeit fallt. Denn als der Enkel 
des Jesus Sirach das Werk seines Grofvaters iibersetzte, lagen nach 
seinem Vorwort bereits alle Teile (Gesetz, Propheten, »Schriften«) des 
Kanons in der Uebersetzung vor. 

DaB der Chronograph Demetrius (Fragmente aus Alexander 
Polyhistors Sammelwerk (s. u.) bei Eusebius Praep. ev. IX 21. 291—3.15; 
Clemens Alex. Stromat. 121141; vgl. Schuirer III 472 ff.) in die vormakka- 
baische Zeit hineingehodrt, ist immerhin nicht ganz sicher. Er scheint zwar 
als Endpunkt seiner Chronologie nach Clemens Al. Stromat. I 21141 die Re- 
gierung Ptolemaeus IV (222—205) genannt zu haben. Aber selbst wenn der 
Text des Demetrius ganz gesichert ware, was zugestanden werden mag, so ist 
es bedenklich, auf ein solches Bruchsttick, dessen naheren Zusammenhang 
wir nicht kennen, bei dem wir nicht einmal wissen, ob uns die Rechnung voll- 
standig angegeben ist, allzuviel zu bauen. Ein ahnlicher SchluB wird sich aus 
zwingenden Grinden beim Chronographen Eupolemus als falsch erweisen 
(s. u.). Hat Demetrius unter Ptolemaus IV gelebt, so ware damit allerdings 
bewiesen, daB der Pentateuch spatestens in den letzten Jahrzehnten des 3. Jahr- 
hunderts ubersetzt sei, da Demetrius die Uebersetzung der LXX voraussetzt 
(vgl. namentlich seine Chronologie Eus. Pr. Ev. IX 21 18). 

II. In dem Ueberblick iiber die jiidische Literatur der Makkabderzeit 
beginnen wir am besten mit der Besprechung derjenigen Schriften des 
Alten Testaments, welche aller-Wahrscheinlichkeit nach in diese Zeit 
gehoren. 

In einem weiten Kreise der alttestamentlichen Forscher hat sich die 
Ueberzeugung Bahn gebrochen, daf in unsrer Psalmensammlung auch 
makkabaische Psalmen vorhanden seien. Wie es scheint, 
finden sich diese namentlich unter den Liedern Asaphs und der Kora- 
chiten, also in der Gruppe 42—50 und im dritten Buch}. Fast allgemein 


1) Die Korachiten gelten in den alteren Partien der Chronik noch als Torhiiter I 919, 
261.19; IL 3114, die urspriinglich gar nicht einmal zum Stamm Levi gehérten, dann 
aber zur Levitenwiirde aufriickten. Erst in den spatesten Schichten der Chronik er- 
scheinen sie unter den Sangern als Hemangruppe I 618 ff. (die Erwihnung der Sanger- 
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gelten Ps 44, 74, 79, 83 als makkabdisch. Auch sonst mag man fragen, 
ob es makkabiische Psalmen gibt wie 76—78, 80, 85, 89, 108 (= 60 B), 
410, 118, 149. Dagegen ist von den Psalmen der davidischen Sammlung 
3—41, 51—72 kein einziger mit Bestimmtheit als makkabaisch erwie- 
sent. Das Buch Esther mit seinem grimmigen, jedes religidsen 
Zuges baren politischen Fanatismus stellt man ebenfalls am liebsten 
in die Makkabderzeit ein. Von prophetischen Stiicken mag vielleicht 
Sacharja 9—14 hierher gehoren*. Auch ein historisches Buch, die 
gegenwartige Redaktion von Esra-Nehemia-Chronik, ise 
wahrscheinlich bis in unsere Zeit hinabzuriicken. Die Grundlage des 
Buches ist am Anfang der griechischen Zeit geschrieben (Neh 12 22). 
Aber eine endgiiltige und ziemlich stark eingreifende Rezension dieses 
Materials scheint erst in der Makkabderzeit vorgenommen zu sein‘. 


gilden Hemans und Jeduthuns gehért nicht der Grundlage an, welche nur die Asaph- 
Klasse kennt). II 2019 scheint die Erwihnung der Korachiten erst interpoliert zu sein. 
Eine Sammlung von Psalmen, die den Korachiten zugeschrieben wird, muB also als 
Sammlung sehr spiten Datums sein. Vgl. aber jetzt Jean Calais in Recherches de 
Science Religieuse 1924 (XIV 5) 429—444. 

1) Das kénnte in der Tat die Psalmensammlung sein, die bereits von Sirach voraus- 
gesetzt wird. Der (makkabiische ?) Ps 60 B ist als Anhang zu 60A in diese Sammlung 
hineingeraten. 

2) Kinen alteren Ursprung in der persischen Zeit, wie ihn friiher schon Eduard 
Meyer annahm, haben nachzuweisen versucht Gunkel, Esther 1916 (vgl. dazu ThLZ 
1919, Sp. 2 ff.) und J. Hoschander, The book of Esther 1923. Auch Steuernagel (bei 
Kautzsch-Bertholet* II 445) gibt eine Vorgeschichte zu, setzt aber das jetzige Buch 
um 130 v. Chr. an. 

8) Wellhausen J. J. G. 238 Anm. 3. 

4) Der Sirazide scheint nur eine Schrift des Nehemia gekannt zu haben 4913. Da- 
neben haben sicher Memoiren des Esra existiert. Von dem Verfasser sind dann beide in 
recht spiter Zeit verarbeitet. Darauf deutet auch die Stellung der Chronik hinter Esra- 
Nehemia und am Schlu8 des alttestamentlichen Kanons. I Chron 1634—26 ist ferner 
Ps 106 mit dem liturgischen SchluB8 des vierten Psalmenbuches zitiert, II Chron 6 40—42 
der ebenfalls spite Ps 132s—io. — I Chron 247 ist als erste der 24 Priesterklassen die 
Klasse Jojarib genannt. In den alteren Listen Neh 103—9, 121—7.12—21 ist Jojarib 
gar nicht oder an untergeordneter Stelle erwaihnt. Da nun die Makkabier aus der Familie 
Jojarib stammen I Macc 21, 1429, so liegt hier eine sichere Spur einer Redaktion der 
Chronik in der Makkabiaerzeit vor (Schiirer II 290 Anm. 45. Hélscher bei Kautzsch- 
Bertholet IL 499, 553), Die merkwiirdige Angabe II Chron 3010 vgl. 301—2.18, daB 
zu Hiskias Zeit etliche von »Asser, Manasse und Sebulon« sich demiitigten und zum 
Passah nach Jerusalem gekommen seien, spiegelt vielleicht die geschichtlichen Ver- 
hiltnisse der Makkabierzeit, die Errettung der jiidischen Diaspora in Galilia und Gilead 
durch die Makkabier, wider. I Macc 5. Auf diese Zeit deutet auch II Chron 266. Die 
Zeitgrenze nach unten fiir die Redaktion der Chronik ist dadurch festgelegt, daB nach 
If Chron 2110 die Edomiter noch nicht unterworfen sind. Die Unterwerfung erfolgte 
zwischen 128 und 113 (Schiirer I 264—266). Die zeitliche Festlegung der Chronik 
wirde dann auch eine nahere Bestimmung des Abschlusses der Psalmensammlung 
ermdglichen. Der Chronist Eupolemus setzt bereits die Chronik in der Uebersetzung 
der LXX voraus (s. u.), vgl. Néldeke, ZAW 1900, 88 £. 
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Endlich ist auch der Koheleth, da er bereits eine bestimmte und 
scharfe Auseinandersetzung mit dem Glauben an die Unsterblichkeit 
enthalt (3 1s—22 u: 6.), im makkabaischen Zeitalter geschrieben. 

Die wichtigste Schrift des alttestamentlichen Kanons, die fiir unsere 
Darstellung in Betracht kommt, ist das Buch Daniel. Und hier 
stehen wir auf ganz sicherem Boden. Das Buch ist nach dem Kislev 
468 (der Verwiistung des Tempels durch Antiochus IV.) und vor der 
Reinigung des Tempels durch Judas Makkabaus geschrieben (25. Kis- 
lev 165?). Wenn das Buch nach »31/2 Zeiten« (725 927 1211f.) den 
grofen Umschwung aller Verhiltnisse zugunsten seines Volkes erwartet, 
so ist das kein vaticinium ex eventu, sondern eine wirkliche Weissagung, 
die so, wie ihr Verfasser es sich dachte, auch niemals eingetroffen ist. 
Der erste Teil, Kap. 1—6, enthalt Legenden, welche alle den erkenn- 
baren Zweck haben, den Glaubensmut des Volkes in schweren Zeiten zu 
starken. Der Verfasser verwendet vielfach alteres Material; ganz be- 
sonders stark schaut die (nichtjiidische) Grundlage Kap. 4 hindurch. 
Mit Kap. 7 wendet sich das Buch zur Weissagung °. Hier wird Daniel der 
groBe Anreger und Verbreiter einer neuen Stilgattung, der apokalypti- 
schen Literatur, deren einfluBreiches Vorbild er fiir Jahrhunderte bildet. 
Die Pseudonymitat, die Methode, die Einzelweissagung in einen groBen 
weltgeschichtlichen Rahmen einzuspannen, die geheimnisvolle bizarre 
Bildersprache, die Zahlenratsel, das Ineinander zeitgeschichtlicher An- 
deutungen und apokalyptischer Weissagungen — alles das hat die Folge- 
zeit aus diesem Buch ttbernehmen kénnen und tibernommen. Aber auch 
Daniel ist keine schépferische Kraft. Er hat aller Wahrscheinlichkeit 
nach seine apokalyptische Gesamtanschauung und viele seiner bizarren 
Bilder bereits iberkommen 4. 


1) Wenn am SchluB des alttestamentlichen Kanons Prediger, Esther, Daniel, Esra, 
Nehemia, Chronik stehen, so ist hier also eine Erinnerung des urspriinglichen geschicht- 
lichen Tatbestandes gegeben. 

2) Vgl. die Kommentare von A. Bevan, Cambridge 1892; G. Behrmann, Géttingen 
1894 (Handkommentar z. A. T. von Nowack III 32); J. Dyneley Prince, Leipzig 1899; 
K. Marti, Tiibingen 1901 (kurzer Handkommentar hrg. von Marti. 18); ferner den vor- 
ziiglich orientierenden Artikel von Buhl (in Herzogs RE) und den von Kamphausen 
(Encyclopadia Biblica von Cheyne und Black I 1001—1015), dazu Wellhausen, 
J. J. G. 258 1.; Schirer IIL 263—267; zuletzt Hélscher, Die Entstehung des Buches 
Daniel St. Kr. 1919, 113 ff., der fir Kap. 1—6 dltere Stoffe aus der persischen oder 
friithhellenistischen Zeit wahrscheinlich macht; A. C. Welch, Visions of the end 1924; 
Eduard Meyer, Ursprung und Anfange des Christentums ITI 184 ff. 

3) Vielleicht ist das BuBgebet Dan 94—19, das im Stil von allem tibrigen so: weit 
absteht, erst spiter eingelegt. Nur hier findet sich im Buch der Jahwe-Name. Vel. 
auch Marti bei Kautzsch-Bertholet* II 481. Der Wechsel der Sprache des Buches 
(11—2s 8—12 hebraisch, 24—7 aramiisch) beruht wohl aur auf einem auBeren Zufall 
der Ueberlieferung. 

4) Vgl. vor allem H. Gunkel, Schépfung und Chaos, 8. 323 ff. u. 6. 
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Mit Daniel beginnt also die apokalyptische Literatur des Judentums. 
Von Daniel im Stil und in manchen Einzelheiten abhangig ist bereits 
jenes Sammelwerk von Schriften ahnlicher Tendenz, das nach seiner 
Ueberlieferung als das Athiopische Henochbuch (I Henoch) 
bezeichnet wird. Urspriinglich aramdisch geschrieben (Schirer III 283) 
ist es uns in athiopischer, zum Teil auch in griechischer Sprache (Kap. 1 bis 
32; 89 42-49) erhalten}. Es zerfallt in eine Reihe lose aneinandergereihter 
einzelner Biicher: 1—5 Einleitung; 6—16 Henochs Predigt an die ge- 
fallenen Engel (legendarische Einleitung zur Predigt ist 6—11, ebenfalls 
bereits wieder aus verschiedenen Traditionen (Quellen?) zusammen- 
gesetzt); 17—36 Die Reisen Henochs (zwei Rezensionen 17—19, 20—36) ; 
37—71 Die »Bilderreden«; 72—82 Belehrungen Henochs tiber Astronomie; 
83—90 Zwei Traumgesichte (83—84; 85—90 Die Tiervision); 91 1—11 
93 9112—192 Die Zehn-Wochen-Vision; 92 94—105 Die Parianesen; 
106—108 Spatere Anhange. 


Die Stticke 1—36. 72—105 gehéren eng zusammen. Schon der Verfasser 
des Jubilaenbuches 417—23 hat, wie es scheint, die meisten von ihnen, mit 
Ausnahme der etwas spadter entstandenen Paranesen (92. 94—105) gelesen. 
Wieviel Hande an diesem Corpus Henoch beteiligt gewesen waren, wird sich 
schwer sagen lassen. Jedenfalls — das beweisen schon die verschiedenen 
Redaktionen einzelner Sticke (vgl. den doppelten Reisebericht und das Frag- 
ment Kap. 108) — haben wir hier nicht das Werk eines einzelnen Literaten, 
sondern die Literatur eines frommen Kreises. Die Zeit aller einzelnen Sticke 
genau zu bestimmen, ist nicht méglich. Die ,,Tiervision‘‘ (85—90) fihrt in die 
Anfange der Makkabaerherrschaft und kénnte noch vor dem Tode des Judas 
Makkabaus geschrieben sein (Charles). Die Paranesen 92. 94—105 gehéren der 
Zeit der beginnenden Spannung zwischen den Frommen und dem Herrscher- 
haus an (unter Johannes Hyrkan oder Alexander Jannaeus). Die gesamte 
Literatur mag etwa zwischen 164 und 80 entstanden sein. Diese Ansetzung 
wird bestatigt durch das Bruchstiick des Ps-Eupolemus (2. Jahrhundert v. Chr.), 
das uns Alexander Polyhistor tiberliefert hat (Euseb. Praep. ev. IX 179): er 
kennt die Henochliteratur im groBen und ganzen in der uns vorliegenden 
Form, aber ohne die Noahstiicke. 


") Ein lateinisches Fragment ist unbedeutend. Schirer III 287. Ausgaben: A. Dill- 
mann, Liber Henoch Aethiopice 1851; Charles, The Ethiopic Version of the Book 
of Enoch. Oxford 1906. Neueste Uebersetzungen: R. H. Charles, The book of Enoch 
1893 (auf Grund des Textes von Dillmann, unter Benutzung weiteren handschrift- 
lichen Materials, mit ausfithrlicher kritischer Einleitung, Anmerkungen; im Appendix 
das grofe griechische Fragment); G. BEER bei Kautzsch II 217 ff. (mit Einleitung 
und wertvollen, namentlich religionsgeschichtlich orientierenden Bemerkungen); end- 
lich unter Benutzung alles erreichbaren handschriftlichen Materials: Das Buch Henoch, 
hrg. von J. Flemming und L. Radermacher, Leipzig 1901 (die griechischen christlichen 
Schriftsteller der ersten 3 Jahrh. hrg. v. d. Kirchenvater-Kommission der Konig]. PreuB. 
Akademie der Wissenschaften); Martin, Le livre d’Hénoch. Paris 1906; Charles, The 
book of Enoch, translated anew. Oxford 1912 (auch in den Apocrypha and Pseud- 
epigrapha II 163 ff.). 

*) Ueber Blattvertauschungen im Henochbuch: Bousset, ThR III 371 Anm. 3. 
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Etwas abseits von dieser Literatur stehen die Bilderreden Henochs 37—71. 
Sie zeigen eine andere Gesamthaltung. Ihnen eigenttimlich sind bestimmte, 
sich in den Ubrigen-Bichern nicht findende Wendungen (Herr der Geister, 
Menschensohn, Engel des Friedens, Erzengel Phanuel, Satan und die Satane). 
Die Gegner der Frommen sind hier nicht mehr das eigene Herrscherhaus, son- 
dern die heidnischen Kénige (467—s u. 6.). Die Schrift versetzt uns in die 
unsichere und furchtbare Zeit zwischen dem Sturz des Makkabaergeschlechtes ° 
und der Regierung des Herodes. Sie erregt unsere Aufmerksamkeit besonders 
durch die bei ihr im Zentrum stehende Figur des Menschensohnes. 

SchlieBlich sind in die Henochischen Bucher von letzter Hand noch die 
sogenannten noachitischen Interpolationen eingesprengt, in denen nicht 
Henoch, sondern Noah der Held der Erzahlung ist. Diese finden sich besonders 
in den Bilderreden: 547—552 60. 651—6915, aber auch 101—s3 106—107. 

Die Henochliteratur ist mit ihrem phantastischen, bizarren und fremd- 
artigen Inhalt von besonderem religionsgeschichtlichen Interesse. Zu- 
gleich spiegelt sie trefflich die Stimmung der Frommen im Makkabier- 
zeitalter wieder. Sie zeigt die erwachende Tendenz zur Ueberweltlichkeit 
in der Frémmigkeit. Ihrer Gattung nach ist sie nicht rein apokalyptisch. 
Sie will géttliche Weisheit mannigfaltiger Art bringen, neben Weissagung 
eine heilige Geographie, Astronomie und Himmelskunde, Enthillungen 
irdischer und himmlischer Geheimnisse. 

Eine Schrift, die aller Wahrscheinlichkeit nach ebenfalls aus der Makka- 
baerzeit stammt, ist das 4thiopisch1, in Fragmenten lateinisch erhaltene 
Buch der Jubilaen, auch die kleine Genesis genannt. In ihr 
haben wir das erste Beispiel einer zusammenhaingenden haggadischen 
Bearbeitung von Erzahlungsstoffen der Vaterzeit. Sie berichtet ausfihr- 
lich die Geschichte von der Weltschépfung bis zum Passah am Sinai, und 
hat ihren Namen bekommen, weil sie ihre genau durchgefiihrte Chronologie 
nach dem System von Jobelperioden (49 Jahren) ordnet. Die eigen- 
tiimliche und starke Verherrlichung Levis und seiner Nachkommen 
nicht nur als Hohepriester, sondern als Firsten, Herrscher und Kriegs- 
helden (31—32, namentlich 31 15); der Akzent, der auf Sichems Zerstérung 
durch Levi und Simeon gelegt wird (30), hatte doch auch Johannes Hyr- 
kanus Sichem erobert und spiter Samaria zerstért; die Legende von der 
ginzlichen Unterwerfung Esaus (Idumaeas) (37—38) und von der Besie- 
gung der Amoriterkénige durch Jakobs Séhne (34), die ein greifbares 
Gegenstiick zu den Kampfen der Makkabaer mit den syrischen Feld- 
herren und den feindlichen Nachbarn bilden (vgl. namentlich I Macc 5); 

1) Ich benutze die Uebersetzung von E. Littmann bei Kautzsch II 39—119. 
Viel Material bei H. Ronsch, Buch der Jubilaen. 1874. Hier auch der Text der lateini- 
schen Fragmente. Die beste zusammenfassende Arbeit: R. H. Charles, The book 
of Jubilees, translated from the ethiopic text with introduction, notes and indices. 
London 1902. Hier eine ausfiihrliche Begriindung der von Bousset in der ersten Auflage 
vertretenen Datierung dieses wichtigen Buches, der sich jetzt auch Schitrer III 376 ff. 
angeschlossen hat. Nach Eduard Meyer, Ursprung des Christentums IT 46 ff. gehort 
die Schrift schon in die vormakkabiische Zeit. 
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die Weissagung Isaaks gegen die Philister 242s—ss, die ebenfalls 
— wegen der vorher erwihnten Besiegung durch die Kittaeer (nicht 
Hethiter, sondern Griechen) — nur auf die Eroberung der philistdischen 
Stiadte in der Makkabierzeit gedeutet werden kann; die nur bis in die 
Makkabierzeit reichende Weissagung des eschatologischen Stiickes 
Kap. 23; die von der spiteren pharisdischen Orthodoxie in vielen Einzel- 
heiten noch abweichende Haltung der gesetzlichen Vorschriften des 
Buches; die besondere Hochschatzung der Henochischen Offenbarungen — 
das alles weist mit Bestimmtheit in die Makkabaerzeit+. Ist das Buch 
in der Makkabierzeit geschrieben, so ist es wahrscheinlich bei seiner 
auBerordentlich freundlichen, ja verehrungsvollen Haltung gegentiber 
dem Makkabaergeschlecht noch in der Zeit Johannes Hyrkans 135—104 
und zwar vor dem Bruch der Frommen mit diesem geschrieben. In der 
Zeit der danach eintretenden Spannung zwischen Herrscherhaus und 
Frommen ware seine Abfassung schwer zu begreifen. Héchstens stande 
die Zeit der Alexandra (76—67), der Génnerin des Pharisdismus, offen. 
Das Buch ist literargeschichtlich ungemein wichtig und zugleich eine 
Quelle ersten Ranges fiir die Geschichte der jiidischen Haggada und 
Gesetzesauslegung. 

Gehéren nun die Jubiléen in die Zeit der Makkabaer, so gehdért auch 
die jidische Grundschrift der Testamente der Patriarchen 
dorthin?. Seit Schnapps Arbeit tiber die Testamente der zwélf Patriar- 
chen (Halle 1884) ist es némlich in weiten Kreisen anerkannt, daS in 
den Testamenten der 12 Patriarchen eine urspriinglich jiidische Schrift 
in einer leichten christlichen Bearbeitung vorliegt. Weniger bekannt 
ist es und auch von Schnapp in seiner Uebersetzung der Schrift nicht 
beachtet, daB die christlichen Interpolationen sich bereits zum groBten Teil 


1) Vg]. Bohn, St. Kr. 1900, 167—184; Bousset, ThR III 375; ZNW I 199; Charles 
1, c. LVITI—LXVI. 

*) Die Schrift ist in griechischer Ueberlieferung erhalten, von Charles, The Greek 
Versions of the twelve Patriarchs, Oxford 1908 nach neun Handschriften herausgegeben. 
Der wichtigste Zeuge ist die armenische Uebersetzung, die ihrerseits in zwei Rezen- 
sionen vorliegt. Uebersetzungen und Kollationen: Conybeare Jew. Quart. Rev. V 
1893, 375—3898 (einzelne Stiicke); VIII 1896, 260—268 (Ruben, Simeon) 471—485 
(Juda, Dan, Joseph, Benjamin); Preuschen, ZNW I 106—140 (Levi in beiden Re- 
zensionen) und bei Charles. Die slavische Uebersetzung ist wertlos; sie entspricht 
unserem schlechtesten griechischen Text (= O., P.; Bousset, ZNW I 144). Ueber ein 
aramaisches Fragment (= Lev 11—13) s. Bousset, ZNW I 344—346. Es enthalt einen 
stark abweichenden, doch stellenweise urspriinglichen Text. Eine véllig andere 
Schrift im Vergleich mit dem griechischen Testament ist das von Gaster in Pro- 
ceedings of the Society of Bibl. archaeology XVI 1893/4, 33—49. 109—117 aus der 
Chronik des Jerachmeel veréffentlichte Testament Naphthalis. Doch enthalt auch 
dieses altere und dem griechischen Testament verwandte Ueberlieferung. Uebersetzung 
bei Kautzsch II 489—492 (veraltet); maSgebend ist Charles, The Testaments of the 
Twelwe Patriarchs translated. London 1908 (und in den Apocrypha and Pseudepi- 
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auf Grund unserer handschriftlichen Zeugnisse ausscheiden lassen ?. 
In erster Linie ist hier das Zeugnis der an vielen Stellen urspriinglicheren 
armenischen Uebersetzung wichtig, in zweiter Linie auch das griechischer 
Handschriften. Die so ausgeschiedene Grundschrift ist nun ihrerseits 
auch kaum einheitlich. Es zeigen sich Spuren einer nach dem Sturze der 
Makkabaerherrschaft vorgenommenen Bearbeitung, Stellen, die ihrer 
ganzen Art nach an die salomonischen Psalmen erinnern?. Der Haupt- 
bestand der Testamente aber stammt aus der Makkabaerzeit. Sie zeigen 
in der ganzen Haltung engste Verwandtschaft mit den Jubilien®. Wie 
dort, so findet sich hier die ibermaBige Verherrlichung Levis auf Kosten 
Judas, die Haggada iiber die Kampfe der Séhne Jakobs* mit den Amo- 
ritern und mit Esau, die Verehrung der Schriften Henochs, sonderbare 
gesetzliche Bestimmungen usw. Hier wie dort herrscht — von einigen 
Einschaltungen abgesehen — die optimistische Stimmung eines gliick- 
lichen, in seinen nationalen Anspriichen befriedigten Geschlechtes. Ihrer 
Art nach gehéren die Testamente halbwegs der ethisch didaktischen, 
halbwegs der apokalyptischen Gruppe an. In den Ansprachen der ein- 
zelnen Patriarchen wechseln stetig sittliche Ermahnungen mit apokalypti- 
schen Weissagungen. Besonders fesselnd ist die Schrift wegen ihres 
entschiedenen und eigenartigen, oft an das Johannesevangelium erinnern- 
den Dualismus. 

Mit dem Buch der Jubilien und den Testamenten der Patriarchen 
hangt innerlich aufs engste zusammen die neugefundene Damaskus- 
Schrift von der »Gemeinde des neuen Bundes« oder »der vollkom- 
menen Heiligkeit«, die in den Wirren kurz vor der Makkabaerzeit zu 
Damaskus entstanden zu sein scheint®. Die religidse Einstellung ist 
hier wie dort dieselbe, wie man schon daraus erkennt, da einmal (415) 
das Testament Levis (in einer alteren, uns nicht mehr erhaltenen Fassung) 
grapha II 282 ff.). Nach Eduard Meyer, Ursprung des Christentums IT 44 ff. ist die 
Schrift etwa zu Ende des 3. Jahrhunderts v. Chr. entstanden. — 

1) Diesen Nachweis hat Bousset, ZNW I 141—175 »die Testamente der 12 Patri- 
archen«, zu fihren versucht. 

2) Vgl. Levi 10, 14—16; Juda 22 24—25 (Dan 5, Seb 9). Bousset, ZNW I 189. 

3) Nachweise im einzelnen Bousset 1. c. 193 ff. Besonders beweisend ist, daB Naph- 
thali 5 die Syrer als letzte Feinde des jiidischen Volkes genannt werden. 

4) Genaueres iiber diese haggadischen Stiicke Bousset 1. c. 202 ff. 

5) Die Schrift wurde 1910 in der Geniza der Synagoge von Alt-Kairo gefunden und 
von S. Schechter, Documents of Jewish Sectaries vol. I: »Fragments of a Zadokite 
work« Cambridge 1910 veréffentlicht. Die Meinungen iiber ihr Versténdnis und ihre Da- 
tierung gehen noch immer weit auseinander, doch haben sich die meisten Forscher 
fiir die Makkabierzeit ausgesprochen; vgl. Bousset, Theol. Rundschau 1915, 51 ff. 
und Gressmann, ZDMG 1912, 491 ff. Aus der zahlreichen Literatur (vollsténdig bei 
Staerk) seien genannt: Levi in Rev. Et. Juiv. 1910 ff.; Ginsberg in Monatschr. f. Gesch. 
‘u. Wiss. d. Judentums 1911 ff.; Charles in Apocrypha and Pseudepigrapha IT 785 ff. ; 
Eduard Meyer in Abh. Berl. Akad. 1919 Nr. 9; Staerk in den Beitraégen z. Forderung 
christl. Theol. 273, 1922. 
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zitiert wird; so begegnet uns auch hier dieselbe dualistische Grund- 
stimmung wie dort. Ebenso nahe beriihren sich die kultischen Vor- 
schriften: die Heiligung des Sabbats, die Vermeidung der »Befleckung 
des Heiligtums« durch Unzucht, die Pflicht der Absonderung von den 
Heiden, und die sittlichen Ermahnungen zur Bruderliebe, zur Vergebung 
und zum Siindenbekenntnis. Besonders bezeichnend ist die Forderung 
der Monogamie — Polygamie gilt geradezu als Unzucht — und die Auf- 
nahme in die Gemeinde durch Verpflichtung auf einen »neuen Bund«. 

Am Schlu8 der Makkabierzeit steht dann eine Sammlung von Psal- 
men 1, welche durch ihre Existenz beweist, daB die altere Psalmensamm- 
lung zu jener Zeit abgeschlossen war. Die »salomonischen« 
Psalmen sind in der Zeit etwa von der Vernichtung der Makkabder- 
herrschaft bis kurz nach dem Tode des Pompejus (Ps. Sal. 2) in hebraischer 
Sprache geschrieben und in griechischer Uebersetzung erhalten. Einige 
mogen noch etwas Alter sein und aus der Zeit der Gewaltherrschaft des 
Jannaeus stammen. Die Psalmen sind eines der wertvollsten Zeugnisse 
fir die Frommigkeit des (pharisdischen) Judentums. Sie ziehen das Fazit 
aus dem Verlauf der Geschichte: Gott hat das »Usurpatorengeschlecht« 
der Makkabaer gerichtet. Wahrend der Makkabderherrschaft hat sich 
Israel auf einem Irrweg befunden. Die Verweltlichung Israels in dieser 
Zeit war ein Abfall von Gott. Nun handelt es sich um Riickkehr zur 
alten Frémmigkeit, zur Frémmigkeit der Psalmen und Propheten, zur 
alten messianischen Hoffnung (Ps. Sal. 17). Die Psalmen archaisieren. 
Von der mit Daniels Zeit beginnenden Weiterentwicklung der spateren 
judischen (apokalyptischen) Frémmigkeit zeigen sich hier nur geringe 
Spuren. 

Andere Schriften der Makkabaerzeit kommen fiir uns weniger in Be- 
_tracht. Das erste Makkabaerbuch, ebenfalls urspriinglich 

hebraisch geschrieben, mit seiner dem Firstengeschlecht unbedingt 
ergebenen Haltung gehdrt sicher in diese Zeit ?. Es ist das beste Ge- 


1) Ich zitiere nach der abschlieBenden Ausgabe von O. v. Gebhardt, Psalmen Salo- 
mos. Leipzig 1895. 

*) Es ist jedenfalls vor dem Untergang der letzten Makkabaer im Anfang der hero- 
dianischen Zeit und vielleicht schon viel friither geschrieben. Denn nachher erlosch das 
Interesse an den Taten des Makkabiierhauses vollstiindig in allen Kreisen des Volkes. 
Bedenken sind besonders von H. Willrich, Juden und Griechen 1895 S. 69 ff., Judaica 
1900, S. 40—85, Urkundenfalschung in der hellenistisch-jiidischen Literatur 1924, S. 36 ff. 
58 ff., gegen die in dem Buch mitgeteilten Briefe und Aktenstiicke erhoben. Willrich 
halt die Mehrzahl dieser Stiicke 1. fiir unecht oder fiir falsch datiert, nimmt 2. an, daB 
sie auch zum urspriinglichen Makkabiéerbuch nicht gehdrten, sondern erst etwa vom 
Uebersetzer des Buches eingefiigt seien und zwar 3. wahrscheinlich aus einer erst in 
der Caligulazeit entstandenen Sammlung echter und gefilschter Akten. Die letzte 
von den drei Willrichschen Thesen ist durchaus nicht erwiesen. Die zweite mag 
fir einige Stiicke zutreffen, die sich in der Tat leicht, wie dies ja allerdings bei Akten- 
stiicken fast immer der Fall ist, aus dem Zusammenhang loslésen lassen (vgl. die vor- 
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schichtswerk, welches das Judentum hervorgebracht hat. Es hebt sich 
mit seiner schlichten, frommen und tapferen Art wohltuend von der um- 
gebenden Literatur ab und zeigt, bis zu welcher Hohe der Einflu8 des 
Makkabdaergeschlechts die sich ihm unterstellenden Kreise des Volkes 
emporgehoben hat. Wahrscheinlich der Makkabierzeit gehért auch die 

_ Judithlegende an. Willrich (Jud 28—35) hat genauer nachzu- 
weisen gesucht, welche Zeitverhaltnisse das Buch widerspiegeln kinnte. 
Dabei darf jedoch nicht ibersehen werden, da8 das Buch auch bereits 
festgepragten legendenhaften Stoff weitergibt 1). 

“Auch auf dem Gebiet des Diaspora-Judentums beginnt es sich in 
dieser Zeit zu regen. Mit Ausnahme weniger Stiicke, von denen unten 
die Rede sein wird, wurde in ihr die Uebersetzung des alttestament- 


sichtig abwagende Untersuchung von Kautzsch, Apokryphen 28). Immerhin beruht 
die Annahme Willrichs, daB alle jene Stiicke dem Verfasser des Makkabaerbuches 
abzusprechen seien, teils auf dem Geschmacksurteil, daB derartige Falschungen dem 
niichternen und besonnenen Verfasser nicht zuzutrauen seien, teils auf der nicht stich- 
haltigen Ueberzeugung, daB jene gefalschten Aktenstiicke erst in r6mischer Zeit 
entstanden sein kénnten (dagegen spricht z. B. in einem der verdachtigsten Akten- 
stiicke die Hervorhebung der militérischen Tiichtigkeit der Juden und der Einstellung 
von Tausenden von Juden in das kénigliche Heer 1036 ff. vgl. 1340). Davon ganz unab- 
hangig ist die Frage nach der Echtheit der betreffenden Aktenstiicke. Und gegen die 
meisten derselben (8 22—s2 Brief der Rémer; 1025—45 Brief Demetrius I; 125—1s Jona- 
than an die Spartaner; 1220—23 Araeus an Onias; 133¢-—40 Brief Demetrius IT) erheben 
sich in der Tat begriindete Bedenken. — Vgl. auBer Willrichs Ausfiithrungen hier 
die teils zustimmenden, teils ablehnenden Urteile von Kautzsch (Apokryphen 27—30), 
und Schiirers durchaus ablehnende Urteile: I 220 Anm. 32, 229 Anm. 14, 237 Anm. 33, 
250 Anm. 19—20, 251 Anm. 22; ebenso ablehnend Ep. Meyer, Ursprung des Christen- 
tums IT 246 Anm. 4, 255 Anm. 1. Einer noch andern Beurteilung unterliegen die letzten 
Kapitel des Makkabaerbuches. Destinon (Die Quellen des Flavius Josephus 1882 
IT 60 ff.) wies scharfsinnig darauf hin, da8 Josephus den SchluB des ersten Makkabier- 
buches in seiner gegenwirtigen Gestalt nicht gekannt habe. Es ist in der Tat wahrschein- 
lich, daB das Buch einst mit 1415 schloB (nicht mit 1354, wie Destinon wollte, vgl. 
Kautzsch I 29), und da 14 16—16 24 ein spiterer Nachtrag ist. Das Aktenstiick 14 27—45, 
die vom Volk zu Ehren Simons aufgestellte Inschrift, steht in der Tat in mehrfachem 
Widerspruch mit der vorher berichteten Geschichte Simons. Das Aktenstiick 15 16—23 
(Brief der Rémer an Simon) ist identisch mit dem von Josephus Ant. XIV 145—147 
mitgeteilten und ist an letzterer Stelle wahrscheinlich richtig in die Zeit Hyrkans IT 
datiert (47 v. Chr.). Damit wiirden sich als terminus a quo fiir diesen Nachtrag 
die vierziger Jahre v. Chr. ergeben. Ueber jenes fir die Beurteilung der Geschichte 
der Diaspora sehr wichtige Aktenstiick vgl. genaueres unten, Kapitel II. Die von 
A. Schweizer (nach dem Vorgang von Chwolsohn) herausgegebenen hebriischen Frag- 
mente des Buches reprasentieren nicht, wie Schweizer annimmt, die Grundschrift, 
sondern eine Riickiibersetzung aus einem griechischen (oder lat.) Text, der nicht ohne 
Wert ist. Vgl. A. Schweizer, Untersuch. iiber die Reste e. hebr. Tiextes vom ersten 
Makkabderbuch. Berlin 1901. Dagegen vgl. Néldeke L. C. Bl. 1901, Nr. 13; Schmidt 
ThLZ 1901, Nr. 20; Vetter, Theol. Quartalschr. 1901, 600—605; J. Levy, Rev. Et. 
Juives 43 1901, 215 ff. und Elhorst in der Vierteljahrsschrift f. Bibelkunde 1905, 
367 ff. 
1) Eduard Meyer, Ursprung des Christentums IT 241 f. 
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lichen Kanons (Gesetz, Propheten, Schriften) durch die Septua- 
ginta nahezu vollendet. Heilige Schrift xar’ éoyyy blieb freilich 
auch hier in der Hauptsache nur der Pentateuch. Die tibrige »heilige« 
Literatur bleibt in lebendigem Flu8B, und manches neue kommt hinzu, 
manches, was in dem palistinensischen Kanon keine Aufnahme mehr 
fand, wurde hier aufgenommen?. Dann beginnt das Judentum in der 
Diaspora schon jetzt eine apologetisch-polemische Literatur zu entwickeln. 
Zum Trager dieser jiidischen Apologetik wird zunachst die heidnische 
Gestalt der Sibylle. Im Zeitalter des Hellenismus kannte man 
in der griechischen (rémischen) Welt eine ganze Reihe solcher Sibyllen,* 
weissagender Prophetinnen?. Es gab auch eine orientalische, genauer 
eine chaldaisch-hellenistische Sibylle, welche ahnlich wie der babylonische 
Historiker Berossus, nur mit andern Mitteln, orientalisches Wesen und 
orientalische heilige Tradition den Hellenen naher zu bringen suchte. 
Diese scheint sich der Verfasserr der altesten jiidischen 
Sibylle®, die uns in dem sibyllinischen Sammelwerk * II] 97—829 
erhalten ist, zum Vorbild genommen zu haben. Die Sibylle weissagt 
iiber die ganze Zeit vom Turmbau bis zur Gegenwart herunter. Das 
Verderben, das damals, als sie schrieb, von seiten der Rémer iiber Hellas 
gekommen war, war vielleicht unmittelbare Veranlassung des Werkes. 
Der Verfasser sieht hier das Gericht Gottes vollzogen und mahnt das un- 
glaubige Hellenentum zur BuBe und zur Umkehr, zum wahren Glauben 
und zur echten Sittlichkeit. Namentlich in dem mittleren Abschnitt 
des Buches 295—488, aber auch im Anfang, ist viel fremder, alterer und 
nichtjiidischer Stoff aufgenommen. Dieser altesten jiidischen Sibylle 


1) Vgl. die vorziigliche Kinleitung in die Septuaginta: H. B. Swete, An introduction 
to the Old Testament in Greek. Cambridge 1900 (s. u. Kapitel V). 

*) Vgl. namentlich Alexandre, Oracula Sibyllina II 1853—1856 2, 1—253. E. 
Maa8B, De Sibyllarum indicibus. Greifswald Dissert. 1879. Schiirer III 555 ff. 

3) Ueber die Beziehungen der jiidischen Sibylle zur chaldaischen vgl. den Aufsatz 
von J. Geffcken iiber die babylonische Sibylle. NGGW. 1900, 88—102. (Friiher schon 
O. Gruppe, Die griech. Culte u. Mythen I 1887, 675—701); s. dazu Bousset, ZNW. 
III 23—49. 

4) Das Standard -Werk fiir die sib. Literatur ist noch immer C. Alexandre, Oracula 
Sibyllina. Paris 1841—1856, 2 Bde. Die Ausgabe von J. H. Friedlieb, Oracula Sibyl- 
lina, sibyllin. Weiss. Leipzig 1852, bietet Text und deutsche Uebersetzung. Die Ausgabe 
von Rzach, Orac. Sibyllina, Wien 1891, mit vollstaéndigem textkritischen Apparat 
ist wegen der willkiirlichen Behandlung des Textes mit Vorsicht zu benutzen. Ueber- 
setzung der spezifisch jiidischen Stiicke von F. BlaB bei Kautzsch II 177—217. — 
Vorlaufig abschlieBend ist die schéne Ausgabe von J. Geffcken, Oracula Sibyllina 
1902. Zur Datierung des hier in Betracht kommenden III. Buches der Sib. vgl. neben 
Schiirer IIL 555—592 J. Geffkens eindringende Untersuchung, Komposition und 
Entstehungszeit der Oracula Sibyllina Leipzig 1902 (T. U.; N. F. VIII, 1); Bousset, 
Prot. R. E. Art. Sibylle; Lieger, Die jiid. Sib. griech. u. deutsch. Wien Gymnasialprogr. 
1908; Lanchester bei Charles, Apocrypha and Pseudepigr. Il 368 ff.; Buchholz bei 
Roscher, Myth. Lex. Art. Sibylla; Rzach bei Pauly-Wissowa? Art. Sibyllen. 
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schrieb man bisher auch die beiden Stiicke zu, die Theophilus ad Auto- 
lycum IT 36 als aus dem Prooemium der erythraischen Sibylle stammend 
mitteilt (in der Ausgabe von Geffcken S. 227—232 Fragment I und III), 
und die auch Lactanz neben Stiicken der dritten Sibylle als Bestand 
der erythraischen zitiert (Schiirer III 577). Gegen diese Zugehérigkeit 
sind nun ernste Bedenken erhoben worden (Geffcken Komposition 69—75), 
und dem Verfasser der III. Sibylle werden sie in der Tat wegen der fort- 
geschrittenen Eschatologie des Fragments II] 46—49 abzusprechen sein. 
Aber jedenfalls enthalten sie echtes jiidisches Gut und sind nicht christ- 
lichen Ursprungs+. Als erste ernste Auseinandersetzung des Diaspora- 
judentums ? mit der hellenischen Kulturwelt hat die besprochene Sibylle 
ganz besonderes Interesse. Das Hochgefiihl und die Sicherheit, mit der 
auch in der Diaspora das Judentum allem fremden Wesen gegenibertritt, 
kommt hier stark zum Ausdruck. 


Ferner sind uns von dem griechischen Literaten Alexander Poly- 
histor Fragmente#® aus einer ganzen Reihe hellenistischer 


1) Die Annahme Geffckens, daB die Verse aus einem spiteren christlichen Florile- 
gium stammen, ist von ihm nicht bewiesen. Die Behauptung, daB Fragment III 47 auf 
christlichen Ursprung deute, ist falsch. Die Verse werden spatere Versuche (vielleicht 
zwei verschiedene) einer Einleitung zur Sibylle sein. 

2) Der Verfasser der Sibylle schrieb in Aegypten. Als Zeit der Abfassung nahm man 
bisher fiir das Ganze die Zeit Ptolemius VII 145—117 an. Aber die Stiicke, auf die 
man sich bei dieser Datierung (wegen der Erwahnung des siebenten agyptischen K6nigs) 
besonders stiitzte, III 193 f. 314—318. 608—615 stehen in keiner sicheren Verbindung 
mit dem Ganzen. 608—615 ist sicher ein eingesprengtes, den Zusammenhang storendes 
Fragment; 314—318 ist ebenfalls ein Stiick fiir sich; 193 f. ist von dem neuesten Heraus- 
geber als Glosse bezeichnet. Auf der andern Seite finden sich in dem Buch Sticke, die 
sicher aus einer spateren Zeit stammen. 350—362 erkennt Geffcken (Komposition 8) 
mit Recht ein Stiick aus dem Mithradatischen Krieg des Jahres 88; 470—473 Sullas 
Zug nach Asien; 464—469 den marsischen Bundesgenossenkrieg. Geffcken nimmt 
demgem48 an, daB eine Altere Sibylle, die ihrerseits bereits eine chaldaische Sibylle 
(97—154) in ihr Werk aufgenommen hat und im Anfang der Makkabaerzeit geschrieben 
ist, spiter etwa am Ende der Makkabierzeit (nach 80) von einem Bearbeiter erweitert 
wurde. Ich méchte annehmen, daB die groBen spezifisch jiidischen Stiicke des dritten 
Buches, vor allem 211—336 und fast alles von 520 an von einem Verfasser stammen, 
der in der ersten Halfte des ersten christlichen Jahrhunderts schrieb in einer Zeit, da 
das jiidische Staatswesen gefestet dastand und die Hellenen in der Zeit des Sulla und 
Mithradates stark unter den Rémern und in den damaligen Kriegswirren zu leiden hatten. 
Er hat eine Reihe dlterer jiidischer Weissagungen aus dem Anfang der Makkabierzeit, 
vor allem aber zahlreiche heidnische Orakel und Sibyllenstiicke (97—154, vielleicht 
ein Stiick der »chaldaischen« Sibylle, und namentlich 334—488, 519, vielleicht aus 
der erythraischen Sibylle) aufgenommen. Auf die Benutzung von 387—400 fiir die 
nahere Zeitbestimmung der Sibylle wird man verzichten miissen. Der Text ist in hoff- 
nungsloser Verwirrung; Geffckens Versuch S. 10f. so wenig tiberzeugend, wie die 
friiheren. Genaueres vgl. tiber das hier Gesagte in Boussets Artikel der R.E. 

3) Die Fragmente sind uns in dem umfangreichen Exzerpt bei Eusebius Praep. Ev. 
IX 17—39, einiges ist auch bei Clemens, Alex. Stromat. I 21141, 23153—156 erhalten. 
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Schriftsteller tiberliefert, die fast alle in der Makkabderzeit geschrieben 
haben werden. Denn Alexander schrieb sein Werk aller Wahrscheinlich- 
keit nach im Jahre 40 v. Chr.1. Der terminus ad quem fiir den Zeit- 
ansatz jener jiidischen Schriftsteller ist damit gegeben. Was den terminus 
a quo betrifft, so haben wir au8er bei dem Chronographen Demetrius 
— auch bei diesem ist das friihere Datum nicht gesichert — bei keinem 
dieser Schriftsteller Grund, tiber das makkabiische Zeitalter in der 
Datierung hinauszugehen. 

Die Fragmente sind von Alexander Polyhistor chronologisch nach 
dem Verlauf der alttestamentlichen Geschichte geordnet. Denn die 
meisten der Schriftsteller sind Chronisten und behandeln die alttesta- 
mentliche Geschichte — vielfach, wie Demetrius und Eupolemus, mit 
starkem chronographischen Interesse. Umfangreichere Fragmente sind 
auBer von Demetrius aus Eupolemus? (iber Abraham, Moses, 
David und Salomo) und Artapanus (namentlich iiber die Geschichte 
des Moses) aufbewahrt, kleinere aus Aristeas, Kleodemus Malchus und 
einem ungenannten Schriftsteller Eus. IX 182. Hinzu kommen zwei 
Schriftsteller, die in einem Epos jiidische Geschichte behandelten: Philo 
der Aeltere schrieb ein Epos tiber Jerusalem, und Theodotos (Samari- 
taner ?) tiber die Geschichte Sichems. Ezechiel schrieb gar ein Drama 


Auch Josephus ist. von Alexander abhingig und bringt Ant. I 240f. ein Fragment 
des Kleodemus Malchus unter Anfiihrung des Alexander als seiner Quelle (s. Euseb. 
Praep. Ev. IX 20). 

1) Clemens Alex. Strom I 21141 ist bei Besprechung der Chronologie des Eupolemus, 
die mit dem Jahr 158 endet, hinzugefiigt: xd d? tod yodvov tobtov dyoe tov év Pouy 
pnatwv Tvaiov Aoustiov xat Aoiviov (so Stahlin S 88; itberliefert ist Tatov Joustia- 
yoo Kaotavod) ovvaeoitetae &tn éxatdy sixoot. Die hier genannten Konsuln sind die des 
Jahres 40 v. Chr: Cn. Domitius Calvinus und C. Asinius Pollio (die Rechnung ist dann 
freilich nicht ganz genau). Nun stammt jener Zusatz sicher nicht von Clemens Al. 
Was lag diesem am Jahre 40 v. Chr.! Also ist der Satz aus der Quelle des Clemens 
iibernommen, aus Alexander Polyhistor. Dann hat Polyhistor im Jahre 40 oder nach- 
her geschrieben, das erstere ist das Wahrscheinlichere. F. Marx, Die vierte Ekloge 
Vergils. Neue Jahrb. f. klass. Philol. 1898, 125 f.; anders Schiirer III 476. 

*) Auf Grund des Fragmentes Clem. Alex. Strom. I 21141, in welchem als das End- 
jahr der chronologischen Berechnung des Eupolemus das fiinfte Jahr des Demetrius (I) 
und das zwélfte des Ptolemius (VII), also etwa das Jahr 158 erscheint, hat man die Zeit 
des Eupolemus auf 158 v. Chr. bestimmen wollen. Mit Unrecht, denn im Jahre 158 
konnte man nicht nach dem zwolften Jahre des Ptolemaus (VII) rechnen, da dieser da- 
mals nicht regierte. EKupolemus muB8 also nach 158 geschrieben haben, und zwar ist 
der terminus a quo das Jahr 145 (zweiter Regierungsantritt Ptolemaus VII.). Er ist 
bereits von der Henochliteratur (Eus. IX 17 s—io), ferner vielleicht von der III. Sibylle 
(IX 173), endlich von der LX X-Uebersetzung der erst in der Makkabierzeit redigierten 
Chronik abhingig (IX 31 ff.). Da8 er das Jahr 158 als Ende seiner Epochenrechnung 
wahlte, mu8 also einen andern Grund haben, als den oben vermuteten. Der terminus 
ad quem fiir das Werk des Eupolemus scheint mir das Ende der Regierung Ptolemius VII 
zu sein. 
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iber den Auszug aus Aegypten » Léaywyyj«. — In allen diesen Fragmenten ! 
haben wir Beispiele der Arbeit der jiidischen Haggada. In dem geringsten 
Teil derselben ist die alttestamentliche Geschichte getreu wiedergegeben. 
In den meisten ist die alte Erzihlung stark ausgeschmiickt und von 
neuen Sagenbildungen iiberwuchert. Daneben zeigt sich bei vielen ein 
starkes synkretistisches Element. Fremde Sagengebilde werden mit der 
alttestamentlichen Geschichte kombiniert, namentlich in den Fragmenten 
des Eupolemus?, des Anonymus und des Kleodemus Malchus iiber 
Abraham, vor allem in der von Artapanus erzdihlten Geschichte des 
Moses, in welcher Moses als Begriinder der agyptischen Kultur, der 
alten Gaueinteilung und sogar der dgyptischen Religion erscheint. Auch 
macht sich das apologetische Bestreben geltend, die jiidische Kultur 
als den fremden orientalischen Kulturen iiberlegen und diese als von jener 
abhangig zu erweisen. ; 

III. Im heriodanischen und nachheriodanischen Zeitalter 
beobachten wirim palastinensischen Judentum ein starkes Nach- 
lassen schriftstellerischer Zeugungskraft. Manches mag dazu beigetragen 
haben: Der Druck, der im herodianischen Zeitalter und nachher auf dem 
palastinensischen Judentum lastete, die nunmehr fast endgiltig zum Ab- 
schlu8 gekommene Bildung des Kanons, der in den fihrenden Kreisen 
aufgenommene Gelehrtenbetrieb, der wesentlich mit der miundlichen 
Ueberlieferung vom Lehrer auf den Schiiler arbeitete. Aus dem Gebiet 
der apokalyptischen Literatur vermégen wir nur eine oder zwei Schriften 
mit Sicherheit diesem Zeitalter zuzuweisen. Wir haben hier die in einer 
altlateinischen Uebersetzung als Bruchstiick uns erhaltene sogenannte 
Assumptio Mosis® zu verzeichnen. Sie ist sicher in der Zeit 
der Séhne des Herodes, den ersten Jahrzehnten der christlichen Zeit- 
rechnung, geschrieben (c. 6) und enthalt eine Weissagung der Geschichte 
von Moses Zeitalter bis in die Gegenwart des Verfassers. Lehrreich, schon 
weil hier (c. 10) der Teufel als Gegner Gottes im letzten Entscheidungs- 
kampf auftritt, ist die apokalyptische Schilderung des Weltendes. Das 
Fragment mag urspriinglich mit einem Bericht iber die Himmelfahrt 
des Moses geschlossen haben *. Bemerkenswert ist tibrigens, da® hier 


1) Bequem zusammengestellt von Wallace Nelson Stearns, Fragments from Graeco- 
Jewish writers, Chicago 1908. 

2) Ich sehe keinen Grund, dem Eupolemus das Fragment Eusebius IX 17 sities 
sprechen. Eupolemus schrieb hier eine Quelle ab, welche auch dem anonymen Exzerpt 
IX 18 zugrunde lag. Die Quelle war wahrscheinlich samaritanischer Herkunft (vgl. 
die Verherrlichung des Berges Garizim IX 175). 

3) Ich zitiere nach R. H. Charles, The assumption of Moses, 1897 (Hinleitung, Uebers. 
mit Anm., Text) und der Uebersetzung von Clemen bei Kautzsch II 311—331; Ueber- 
setzung von Charles auch in seinen Apokryphen and Pseudepigr. II 407 ff. und Text 
auch von Clemen 1904 (in den »Kleinen Texten» von Lietzmann Nr. 10). 

4) Ueber spaitere Legenden tiber Tod und Himmelfahrt des Moses vgl. die Angaben 


o 
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Moses als Trager der apokalyptischen Offenbarung auftritt. Die apo- 
kalyptische Figur Henochs, die fiir das makkabaische Zeitalter (I Henoch, 
Jubilaen, Testamente, Eupolemus bei Eus. 1X 17) charakteristisch war, 
verschwindet. 

Eine Nachbliite Henochischer Literatur ist uns allerdings in dem 
sogenannten slavischen (d. h. slavisch iiberlieferten) Henoch- 
buch (II Henoch)? erhalten, das mit einer gewissen Wahrscheinlich- 
keit unserm Zeitraum zugewiesen werden kann. Es fallt wohl sicher nicht 
mehr in die makkabiische Zeit. Denn es zeigt eine so entschiedene Weiter- 
bildung Henochischer Literatur und iiberbietet diese in seinem Synkre- 
tismus so stark, da8 wir es einer spateren Zeit zuweisen miissen. 


Auf der andern Seite kann an dem jidischen Charakter der Schrift, abge- 
sehen von einigen Interpolationen, die sich durch Vergleichung der Rezensionen 
und HSS ausscheiden lassen, kein Zweifel sein*. Das Gebot, dreimal am 

/Tag den Tempel zu besuchen 51 4, setzt den Bestand des Tempels voraus und 
beweist auBerdem die paldstinensische (jerusalemische) Herkunft des Buches. 
Selbst die Polemik gegen das Opfer 453 (s. u. Kap. II) ist in der Form der 
Rezension B nicht christlich, sondern jidisch. Die Schrift zerfallt in zwei 
Teile. Im ersten wird die Himmelfahrt des Henoch erzahlt. Dieser Teil (3—35) 
bringt Aufschlisse uber die Geheimnisse der himmlischen Welten (3—22) 
und eine eigentimliche Kosmogonie (23—35). Der zweite Teil (36—66) ent- 
halt sittliche Ermahnungen unter energischem Hinweis auf das ewige Gericht. 
Das Buch ist ein bemerkenswerter Beleg fir das Vorhandensein spekulativer, 
gnostisierender Geheimlehren im Judentum, welche die spatere rabbinische 
Ueberlieferung mit Maase Merkaba und Bereschith (Werk des Wagens und der 
Schépfung) bezeichnete (s. u. Kap. XVIII). Da8 das Buch nicht essenischen 


Ursprungs ist, beweist die Stelle 59 2—4 (in beiden Rezensionen); vgl. auch 451 
(Rez. A). 


AuBer diesen beiden Schriften kénnen wir in dieser Zeit mit einiger 
Wabrscheinlichkeit nur noch einige Stiicke ansetzen, welche zur hagga- 
dischen Literatur gerechnet werden miissen. Eine Haggada iiber 
das Leben Adams mag bereits in dieser Zeit entstanden sein. Hine 
solche liegt uns in einer doppelten Bearbeitung, einer lateinischen und einer 


bei Schiirer III 301. Bezeugt ist das Vorhandensein einer solchen Haggada bereits 
durch die bekannte Stelle des Judasbriefes (V. 9); vgl. auch M. Buttenwieser, Outline 
of the neo-Hebraic apocalyptic Literature. Cincinnati 1901, 19—22. 

1) Uebersetzungen von Morfill-Charles, Oxford 1896; Bonwetsch in Abh. Gott. Ges. 
d. Wiss. Berlin 1896; Forbes-Charles in Apocrypha and Pséudepigrapha II 431 ff.; 
ma8gebend jetzt Bonwetsch, Die Biicher der Geheimnisse Henochs, Leipzig 1922. Die 
Schrift ist in zwei wesentlich voneinander abweichenden Rezensionen erhalten, die 
Bonwetsch in seiner letzten Ausgabe beide vollstandig hintereinander zum Abdruck 
bringt. Rez. B scheint an vielen Stellen gekiirzt zu sein. Doch ist Rez. A in 
einzelnen HSS sicher hier und da bearbeitet, z. B. sind den sieben Himmeln der 
Grundschrift noch drei weitere hinzugefiigt in 215. Auch sonst hat Rez. B hier und 
da den bessern Text. 491—2 ist der Spruch tiber das Schworen sicher erst von A hinzu- 
gefiigt, ebenso die Bemerkungen iiber den Kalender 154, 165 (!), 168. 

*) Trotz C. Burkitt, Jewish and Christian Apocalypses, London 1914. 
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griechischen*, vor, von denen die erstere den Vorzug verdienen diirfte. 
Sie behandelt die Bu8e Adams und Evas nach dem Fall, ihr Leben nach 
der Vertreibung aus dem Paradies (Adams Weissagung an Seth) 2, Adams 
Erkrankung und Seths Reise zum Paradies, um vom Oel des Baumes 
der Barmherzigkeit zu holen, Adams Tod und Bestattung, Evas Tod. Die 
Schrift ist mit einer gewissen Wahrscheinlichkeit in die Zeit zwischen 
Herodes Tempelbau und der Zerstérung zu datieren*®. Sie ist Grund- 
lage der spateren Ausschmiickungen der Adamsgeschichte geworden 
und enthalt, wie alle Adamssagen, religionsgeschichtlich reizvollen und 
wichtigen Stoff ¢. 

Neben der Adamslegende wird natiirlich noch manch andere jiidische 
Haggada in unserer Zeit entstanden sein. Méglicherweise gehért auch 
die im Slavischen erhaltene Apokalypse Abrahams® ihrem 
Grundbestand nach in unsere Zeit, wenigstens ihre erste Halfte. In 
dieser wird berichtet, wie Abraham sich vom Heidentum seines Vaters 
zum monotheistischen Glauben erhebt, und wie er tapfer fiir seine Glau- 
benstiberzeugung kampft und leidet, c. 1—8*®. In der zweiten Halfte 


1) Die latein. Vita Adae et Evae wurde von W. Meyer, Abhandl. d. Miinchener Akad. 
Phil. Hist. Kl. XIV 3, 1878, S. 185—250, herausgegeben. Die griechische Aimynorc xed 
mohtela “Ad&u xat Evag wurde von C. Tischendorf, Apocal. apocr: 1866, 1—23, unter 
dem irrefiihrenden Titel ’AmoxcAvyic Mwcéwe veroffentlicht. Uebersetzungen beider Re- 
daktionen nebeneinander bringen C. Fuchs bei Kautzsch II 506—528; Wells bei Charles 
II 123—154. Nach Bousset ist (gegen Fuchs) die Ueberlieferung des Zusammen- 
hangs in der Vita vorzuziehen. An einem Punkt geht auch das von Jagi¢é (Denkschr. 
d. Wien. Akad. XLII 1—104, 1893) hrg. slavische Adambuch, das sich sonst eng an 
die Aujynotg anschlieBt, mit der Vita. Es hat wie diese die pénitentia Adams, allerdings 
an anderer Stelle. Eine armenische Uebersetzung der Aujyyoig findet sich auch in der 
von den Mechitharisten herausgegebenen Sammlung: Die auBerkanonischen Bicher 
des Alten Testaments, Venedig 1896; iibersetzt von Preuschen, Die apokryphen gnosti- 
schen Adamschriften, GieBen 1900, 6—24. 

2) Der eingeklammerte Abschnitt ist nur in der Vita, nicht in der Aujynotc erhalten. 
Daneben schiebt die Aujynoic als nachtrigliche Erzihlung der Eva den Bericht vom 
Siindenfall, ebenfalls ein altes Haggadastiick, ein. 

3) Das allerdings nur in der Vita (25—29) enthaltene Stiick, Weissagung Adams an 
Seth, enthalt in der einen Klasse von Handschriften eine wohl von Meyer mit Unrecht 
aus dem Text ausgeschiedene Weissagung. Die Weissagung ist jiidisch und enthilt 
nur zum Schlu8 eine schwer verstandliche und leicht ausscheidbare christliche Inter- 
polation. In der jiidischen Weissagung aber wird zum SchluB mit dem Satz: set exaltabitur 
novissime domus dei major quam prius«, auf den herodianischen Tempelbau angespielt. 
Wenn danach, nach einer Periode der Ungerechtigkeit, das Gericht kommen soll und von 
Tempelzerstérung und Wiederaufbau nichts mehr gesagt wird, so scheint sich obige 
Zeitbestimmung fiir die Vita zu ergeben. 

4) Ueber spaitere Adamsbiicher vgl. Schiirer III 397. 

5) Die Apokalypse Abrahams, hrg. von N. Bonwetsch, Leipzig 1897 (Studien z. Gesch. 
d. Theol. u. Kirche I1); vgl. Schiirer III 336—339. 

6) Vg]. die Zusammenstellung der Abrahamssagen bei Beer, Leben Abrahams nach 
Auffassung der jiidischen Sagen, Leipzig 1859, und Hamburger, Realencyklopadie f. 
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der Schrift liegt eine Apokalypse im Anschlu8 an Gen 45 9 ff. vor, deren 
Deutung bisher noch nicht gelungen ist. Auch in der uns in einer christ- 
lichen, gnostisierenden Bearbeitung erhaltenen Legende von Josep h 
und Aseneth ist aller Wahrscheinlichkeit nach eine dltere jiidische 
Legende verarbeitet 1. Ein Beispiel der in unserer Zeit aufkommenden 
Martyrerlegenden, die sich, wie es scheint, groSer Beliebtheit erfreuten, 
ist das Martyrium des Jesaia. Es ist mit andern verwandten 
Stiicken zu einem gréBeren Werk, der christlichen Ascensio Jesaiae ?, 
verarbeitet. Von den 14 Kapiteln der Ascensio kommen auf das Marty- 
rium Kap. 21—312, 52—14. Auch diese Schrift ist wahrscheinlich schon 
vor der Zerstérung geschrieben. Bereits der Hebraerbrief scheint auf sie 
anzuspielen (41 37). 

Ein reicheres und mannigfacheres Bild bietet die jiidische Diaspora 
in ihrer Literatur. Fiir sie bedeutet offenbar die Regierung des Herodes 
und das Zeitalter des Augustus eine Periode des Glanzes und der Sicher- 
heit infolge der politischen Stellung, wie sie dem Judentum selten wieder 
zuteil geworden ist. Diese Lage des Judentums spiegelt auch der selbst- 
bewu8te und angriffslustige Charakter dieser Literatur wider. 

Vor allem wird das System der Falschungen, das von dem Verfasser 
der altesten jiidischen Sibylle begonnen war, wacker fortgesetzt *. Aber 


Bibel u. Talmud s. v. Abraham. Ueber die religionsgeschichtliche Bedeutung der Le- 
genden s, u. Kap. X. — Die hier vorliegende Form der Abrahamslegende erweist sich 
dadurch als altertiimlich, daB ihr die Gestalt Nimrods als Gegner Abrahams noch febhlt. 

1) Vgl. Schiirer III 399—402. Die Schrift ist weit verbreitet in griechischer, lateini-— 
scher, syrischer, armenischer, slavischer Tradition. Beste Ausgabe: Batiffol, Studia 
Patristica, études d’ancienne littér. chrétienne, fasc. 1—2, Paris 1889—1890. Eng- 
lische Uebersetzung von E. W. Brooks, The book of Joseph and Asenath, London- 
NewYork 1918; deutsche Uebersetzung von Camilla Lucerna, Asseneth, Wien 1921. 

2) Die beste Ausgabe der Ascensio ist die von R. Charles, The ascension of Isaiah, 
London 1900. Das gesamte Textmaterial, der athiopische Text, die lateinischen und 
slavischen Fragmente, die von Grenfell und Hunt neuentdeckten griechischen Stiicke 
sind hier bequem und iibersichtlich geordnet zusammengestellt. — Eine Uebersetzung 
nur des Martyriums von Beer bei Kautzsch II 119—127 und von Charles II 155—162; 
eine Uebersetzung der ganzen Schrift von Duensing bei Hennecke, Neutestamentliche 
Apokryphen *, 1924, 303—314, vgl. auch Handbuch d. neut. Apokr. 1904, 326—331. — 
Es scheint tbrigens auch der Visio des Jesaias Kap. 6—I1 eine jiidische Schrift zu- 
grunde zu liegen (vgl. namentlich 9 21 ff.). Ueber das dritte gréBere Stiick der Ascensio, 
die Apokalypse 323—51 s. u. S. 38 Anm. 3. Vgl. Schiirer IIT 386—393. 

*) In der ersten Auflage wurde hierher noch das Sibyllenstiick IIT 46—92 gestellt. 
Das Stiick zerfallt aber sicher in zwei verschiedene Fragmente 46—62, 63—92, die wahr- 
scheinlich beide christlich sind. 46—62 ist eine christliche Apokalypse, die vielleicht 
kurz vor 70 n. Chr. geschrieben ist. 63—92 ist vielleicht eine erst im dritten Jahrhun- 
dert (Zeit Odhenats) vorgenommene Interpolation. In der Zeitbestimmung fiir 46—62 
erhalten wir vielleicht auch einen Zeitansatz fiir den Beginn der Dekomposition des 
am Anfang verstiimmelten dritten Buches. Dagegen haben wir wahrscheinlich in Buch XI 
(IX) eine, wenn auch iiberarbeitete, Sibylle aus der Zeit der beriihmten Kleopatra. 
An der Datierung halte ich trotz Geffcken, Komposition 8. 64—66, fest. 
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man beschrankt die Filschungen nicht mehr auf den Namen der 
Sibylle. Es ist uns noch eine ganze Sammlung von Versen griechi- 
scher Dichter, die neben wenig Echtem aus Falschungen frechster 
_ Art bestehen, iiberliefert. Die Sammlung ist nach dem Muster griechischer 
Gnomologien systematisch angelegt 1. Orpheus Homer Hesiod Aeschylus 


- Sophokles Euripides Kallimachos Menander und andere miissen fiir die 


jidischen Lehren von der Weltschépfung, der Sabbatheiligung, dem 
unerkennbaren Wesen Gottes, vom Weltgericht, Weltuntergang und der 
Verpflichtung des Menschen zum heiligen Wandel, endlich von der Ver- 
derblichkeit des heidnischen Polytheismus zeugen. Die Zeitbestimmung 
dieser Falschungen ist vielumstritten ®. Entscheidend scheint der Um- 
stand zu sein, daB in einem durchaus gefalschten Sophokleszitat die 
Lehre vom Untergang der Welt durch Feuer vorgetragen wird?. Von 
ihr finden wir in der apokalyptischen Literatur des palastinischen wie 
des alexandrinischen Judentums der Makkabierzeit noch keine Spur; 
auch in der alteren Sibylle ist nirgends von ihr die Rede. Sie ist recht 
spat in die jiidische Apokalyptik eingedrungen. Erst in der Zeit der Zer- 
stérung Jerusalems ist sie mit Sicherheit in jiidischen und christlichen 
Quellen nachzuweisen. Vgl. Sib. III 54ff.; IV 173—182; V 155—161, 
206—213, 274f., 447, 512—531; Vita Adae 49f.; Jos. A. 1 70f., vielleicht 
auch Paulus I Cor 313—15. Da nun die betreffenden Falschungen eine 
innere Einheit bilden, so wird man als terminus a quo frithestens die erste 
Halfte des ersten vorchristlichen Jahrhunderts fiir sie ansetzen dirfen ‘. 


1) Erhalten sind uns diese Verse: 1. am besten in der pseudojustinischen Schrift de 
monarchia cap; 2—5. Corpus Apologetarum ed. Otto III 126—152. Diese ganze Schrift 
besteht tiberhaupt nur aus diesen Exzerpten, die hier nur eine kurze Hinleitung und 
einen SchluB erhalten. 2. Bei Clemens Alexandrinus Stromat. V 14 99—133 (= Euseb. 
Pr. Ev. XIII 13) und 3. Protrept. c. 6—7 (67—76). Einzelnes aus der Sammlung findet 
sich 4. in den Fragmenten des Aristobul bei Euseb. Pr. Ev. XIII 12 5—¢ und 5. in der 
ebenfalls unter Justins Namen iiberlieferten Cohortatio ad Gentiles 15—18. Corp. 
Apologet. III 56—66. 

2) Schiirer IIT 597 ist geneigt, die Verse vor dem Ende des dritten vorchristlichen 
Jahrhunderts anzusetzen, auf der andern Seite will Elter (de gnomologiorum graecorum 
historia atque origine V—VI, Bonn Univ. Progr. 1894, 149—206) sie bis ins zweite 
Jahrhundert nach Christus hinabriicken. Schiirers Ansatz scheitert an dem oben aus- 
gefiihrten religionsgeschichtlichen Tatbestand. 'Elters Meinung ist ganzlich unbegriindet. 
Denn daraus, da8 uns Ps.-Justin den besseren Text jener Sammlung erhalten hat, kann 
kein Anzeichen fiir die Zeit der Sammlung gewonnen werden. Da die umfangreiche 
Sammlung von allen spezifischen Ziigen christlicher Apologetik frei ist, so ist sie judi- 
schen Ursprungs. Ist sie aber jiidisch, so kann sie nur in der Bliitezeit jiidischer Apolo- 
getik, d. h. vor 70 n. Chr., entstanden sein. Vgl. noch Christ, Philol. Studien zu Clemens 
Al. (Abh. d. bayr. Akad. d. Wiss. XXI 3). 

3) De monarchia 3 = Clemens Strom. V 14 121—122. 

4) Bemerkenswert ist, daB das gefalschte orphische Fragment (de monarchia 2, V. 6—8, 
12—14) sich mit dem sibyllinischen Proébmium Fragm. I V. 7—11 auffallig beriihrt. 
[Nach Geffckens Meinung, Komposition 74, soll vielmehr Abhingigkeit von dem in 
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Diese Sammlung steht nun in einem erkennbaren Zusammenhang mit 
dem Werk des gefalschten Hekataus. Wenigstens gibt Clemens 
Stromat. V 14112 an, da® er eines (das erste?) dieser Zitate im Werke 
des Hekatiius gefunden habe. Ps. Hekatius war also entweder selbst der 
Falscher oder schon von jenen Falschungen abhangig. Er schrieb im 
Namen des bekannten Historikers aus der Zeit Alexanders und Ptole- 
maus IJ.1 ein Werk iiber die Juden? mit ausgesprochen apologetischer 
Tendenz. Das umfangreichste Fragment hat uns Josephus c. Apionem 
I § 183—204, ein kleineres in derselben Schrift II] 43 aufbewahrt *. 


Eine genauere Untersuchung der Hekatausfragmente ergibt, daB die in 
ihnen erhaltene Schilderung des jidischen Volkes und Landes die Verhaltnisse 
der Makkabderzeit (vgl. H. Willrich, Juden und Griechen 48—51, Judaica 
86 ff., 95 ff.) und zwar wahrscheinlich schon die Regierung Hyrkans I und die 
Eroberung Samarias (c. Ap II 43) voraussetzen. Nichts hindert aber mit 
dem Ansatz fir Hekataus bis zum Ende der Makkabdaerherrschaft, d. h. zunachst 
bis zur Einnahme Jerusalems durch Pompejus, herunterzugehen. In den ersten 
Jahren nach dem Sturz der Makkabaer kann freilich Ps-Hekataus nicht ge- 
schrieben sein. Aber verhaltnismaBig glanzende Zeiten erlebte das Makkabdaer- 
haus doch auch noch unter Hyrkan II, wenn freilich dessen Regiment nur ein 
Schattenregiment war. Nach dem Senatsbeschlu8 Josephus Ant. XIV 202—210 
(47 oder 44 v. Chr.) wurden dem Hyrkan Joppe (XIV 205) und die Dérfer der 
groBen Ebene (XIV 207), (also ein Stick Samariens) wieder geschenkt. Auch 
in dieser Zeit wiirde die Entstehung der Fabel, daB bereits Alexander den Juden 


unseren Handschriften befindlichen Proédmium der dritten Sibylle III 8 vorliegen. Allein 
die Verwandtschaft geht weit tiber diesen einen Vers hiniiber. Und das xavrozxeatwe 
Fragm. I 8 scheint urspriinglicher als das spekulative attoyerijg de mon. V. 6, oder 
avtogun¢ III 8.] Ferner haben wir in de monarchia c. 2, V. 10 eine wirkliche Ueber- 
einstimmung mit Sib. III 603, vgl. Fragm. III 26; zu V. 9 ibid. ist I 46, VIII 280 zu 
vergleichen. In dem Sophokles-Zitat klingt de monarchia 2 V. 3 an Sib. III 223 an. 
Das Philemonzitat de mon. 2 ist wieder beinahe wértlich = Sib. Fragm. I 8 (Sib. III 8). 
Ein Vers des Aeschylusfragmentes (de mon. 2 V. 8) findet sich bei dem Tragiker Ezechiel 
(Eus. IX 2912 V. 3) wértlich wieder. Auf welcher Seite sich die Abhangigkeit bei diesen 
zahlreichen Beriihrungen befindet, wird sich allerdings in den meisten Fallen nicht be- 
weisen lassen. Im allgemeinen aber, wird man sagen kénnen, steht der systematische 
apologetische Versuch der gefilschten Verse am Schlu8 einer langen Entwicklung. 

1) Vgl. Josephus c. Ap. I 183. Aus dem echten Hekataius stammt aller Wahrschein- 
lichkeit nach das bei Diodor XL 3 erhaltene Fragment tiber das jiidische Volk. Willrich, 
Juden und Griechen 48 ff. Text bei Th. Reinach, Textes relatifs au Judaisme 14—20. 
Der Umstand, da8 Hekataus einen ausfiihrlichen Bericht iiber das Judenvolk schrieb, 
wird Anla8 zu der Falschung gegeben haben. 

*) Auch ein Werk iiber Abraham wird zitiert. Doch sind vielleicht beide Werke 
identisch; vgl. Schiirer III 606. Die Meinung, daB wir Joseph. Ap. I 183 ff. ein echtes 
oder doch halbechtes Werk des Hekataus hitten (Schlatter, Zur Topographie und Gesch. 
Palastinas, 1893, 92—96, 333—344; Elter, De gnomologiorum graec. hist. atque orig, 
IX 247 ff., Bonn. Univ.-Progr. 1895; P. Wendland bei Kautzsch II 2), ist durchaus 
abzuweisen. Vgl. H. Willrich, Judaica 86—95. 

°) Das simtliche Material iiber Hekataus: Miller, Fragm. Hist. Graec. IT 384—396; 
vgl. Schiirer III 603—608 und Jacoby bei Pauly-Wissowa ? Art. Hekataios, Sp. 2766 ff. 
Ueber die Zitate im Ps.-Aristeas s. u. S. 27. 
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Samarien geschenkt habe, verstandlich sein. In diese Zeit wirde ich am liebsten 
den Hekatéus und die Sammlung gefalschter Verse versetzen. Bei diesem 
Ansatz wiirde es auch erklarlich sein, daB Alexander Polyhistor 40 v. Chr. 
den Hekataus noch nicht kennt. Immerhin bleibt der Zeitraum vom Ende der 
_ Regierung Hyrkans I bis zum Anfang der herodianischen Zeit fir die Datierung 
_ des Buches offen. Es wide also eigentlich noch in den vorhergehenden Ab- 
- schnitt fallen, mu8 aber hier im Zusammenhang mit den tbrigen Falschungen 
behandelt werden. 


Nach Ps. Hekatéus kommt als ein zweiter oder dritter Falscher der 
Verfasser des Aristeasbriefes! in Betracht. Der Inhalt 
dieses Briefes ist die bekannte Legende von der Uebersetzung des Penta- 
teuchs durch die Zweiundsiebenzig unter Ptolemaus Philadelphus. Aristeas 
zitiert bereits (§ 31) den Hekataus. Daraus ergibe sich als terminus a 
quo fiir den Brief etwa die Zeit um die Mitte des ersten vorschristlichen 
Jahrhunderts. Damit stimmt nun auch iiberein, da8 der Verfasser § 28 
auf die Herrschaft der Ptolemier als eine der Vergangenheit angehdrige 
Tatsache zuriickschaut ?._ Auch paBt die Wendung § 98, da&B wer des 
Hohenpriestertums wirdig befunden sei, im hohen- 
priesterlichen Schmucke auftrete*, nicht auf die makkabaischen, sondern 
nur auf die herodianischen Verhiltnisse. § 288—290 kénnte gar in den 
Ausfihrungen tiber die, welche aus Privatleuten Kénige werden, eine 
Anspielung auf Herodes vorliegen*. Auf der andern Seite ist die Aristeas- 


1) Aristeae ad Philocratem epistula ed. P. Wendland. Lips. 1900. Uebersetzung 
ebenfalls von Wendland bei Kautzsch II 1—31 und von Andrews bei Charles II 883—122. 

2) »Denn alle Verwaltungsmafregeln wurden von diesen Kénigen durch Erlasse mit pein- 
licher Genauigkeit vollzogen, und nichts geschah ohne die sorgfaltigste Ueberlegung. « 

3) Im Text ist allerdings eine Liicke, doch scheint mir die bei Wendland gegebene 
Erganzung tiberzeugend und notwendig zu sein. 

4) Ich entnehme simtliche Beobachtungen den wohl durchschlagenden Ausfihrungen 
von Willrich, Judaica 118 ff. Nur glaube ich nicht, daB die Andeutung § 25 uns zwingt, 
bis in die Regierung des Tiberius hinabzugehen. Wendland setzt den Aristeas in die 
Jahre 96—63. — Als ein gesichertes Ergebnis der Untersuchungen von Willrich und 
Wendland scheint mir jedenfalls das festzustehen, daB der Brief, da nach ihm zum 
jiidischen Reich Samaria, Idumaea und eine Reihe von Hafen gehéren (§§ 107—115), 
nicht vor der Bliitezeit der Makkabier geschrieben ist. Schiirers Ansatz (III 611) um 200 - 
y. Chr. ist ganz unhaltbar. Wenn Wendland ibrigens den terminus ad quem des Buches 
der Tatsache entnehmen will, daB den Siebzig die Insel Pharos als Aufenthalt ange- 
wiesen wird, §§ 301 f., diese aber seit dem Kriege Casars nach Strabo XVII 6 verédet 
gewesen sei, so ist dagegen einzuwenden, da8 der Verfasser des Briefes nicht die Ver- 
haltnisse seiner Zeit wiedergibt, sondern soweit er es kann, archaisiert. Er mag zudem 
bei seiner Behauptung von dem Ort der Uebersetzung an eine altere sagenhafte Ueber- 
lieferung angekniipft haben. — Auch sonst schildert er ja die Verhaltnisse Palastinas 
nicht aus seiner Zeit heraus; er wahlt dazu die Farben der Bliitezeit der Makkabier, 
von der er noch eine gewisse Vorstellung hat. Weiter zuriick reicht sein Wissen nicht. 
Und durch einige Unachtsamkeiten hat er iiberdies seine Fiktion zerstért und sich und 
seine Zeitlage verraten. Gegeniiber Willrich ist zu bemerken, da8 anderseits nicht ge- 
raten ist, zu weit in die rémische Zeit hinabgehen zu diirfen. Denn Ps.-Aristeas legt noch 
Gewicht auf die militérische Tiichtigkeit und Brauchbarkeit der Juden im Reich der 
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sage bereits dem Philo (Vita Mosis § 25—44) bekannt. Diese Schrift 
fallt allerdings in die spateste Zeit der schriftstellerischen Tatigkeit Philos. 
Demgem48 wiirden wir fiir Aristeas etwa den Spielraum 40 v.—30 n. Chr. 
bekommen. Doch wird es sich empfehlen, sich mit der Datierung der Schrift 
nicht allzuweit vom terminus a quo zu entfernen. 

Zu dieser Gruppe von Falschern gehért nun auch aller Wahrscheinlich- 
keit nach der unter dem Namen des Peripatetikers Aristo- 
bulus schreibende Literat, von dem uns Eusebius Praep. Ev. VIII 
10i1—17 und XIII 12 zwei umfangreiche Fragmente aufbewahrt hat. 
Ein drittes bei Anatolius = Eus. Hist. eccl. VII 32 17—181. Sein Werk 
steht in mehrfacher Hinsicht in enger Verbindung mit den eben bespro- 
chenen Falschungen. Wie Ps-Aristeas bezeichnet er den Demetrius 
Phalereus als Veranstalter der Uebersetzung des jiidischen Gesetzes (Eus. 
XIII 122). Mit der Sammlung gefalschter Zitate teilt er das lange Orpheus- 
zitat und bietet dieses in einer Ueberarbeitung, die wahrscheinlich bereits 
aus zweiter Hand stammt ?. Er ist also wahrscheinlich von Aristeas und 
dem Verfasser der gefilschten Sammlung abhangig. Der Verfasser 
richtet seine Schrift an einen Ptolemaer. Aus den Fragmenten geht 
nicht hervor, welcher Ptolemier gemeint sei. Die Ueberlieferung schwankt 
zwischen Philadelphos und Philometor (Schiirer III 512). Sollte*® die 


Ptolemiaer, §§ 12—13, 36. Unter dem rémischen Regiment aber begannen die Juden, sich 
der Militarpflicht zu entziehen. — Vgl.noch J. Abrahams, Recent criticism of the letter of 
Aristeas. J QR 1902, 321—342 (mit konservativer Tendenz); ebenso Joh. Herrmann u. Fr. 
Baumgirtel, Beitraige z. Entstehungsgeschichte der LX X. Berlin-Stuttgart 1923 8. 39-52. 

1) Man beachte tibrigens, daB auch Clemens Strom. V 1499 ohne Quellenangabe ein 
Zitat aus Aristobul bringt (vgl. Euseb. Pr. Ev. XIII 123—4). Wenn Clemens dann im 
folgenden das gefalschte Orpheuszitat V 14 122—198, ein Zitat aus Aratus V 14101 und 
die gefailschten Stellen griechischer Dichter ttber den Sabbat V 14107 bringt, so wird 
das meiste (vgl. Euseb. Pr. Ev. XIII 125. 6. 13—16) und vielleicht manches andere 
(man vergleiche die Parallelen in Clemens Protrept 6—7) aus Aristobul stammen. 

*) Vgl. die vorziigliche Untersuchung Elters, De gnomologiorum graec. hist. atque 
orig. V—VI 152—187. Doch sind die Schliisse, die Elter aus seiner Untersuchung zieht, 
verfehlt. Aristobul ist und bleibt ein j idischer (nicht christlicher) Apologet, und 
daher muB er in der Zeit der Bliite jiidisch-hellenistischer Apologetik geschrieben haben. 
Im zweiten Jahrh. n. Chr. ist er vollig unméglich. — Auf relativ spate Zeit »Aristobuls« 
deutet tibrigens auch eine Aenderung im orphischen Fragment, durch welche der Satz, 
daB von Gott Gutes und Béses komme, beseitigt werden soll. Hier heiBt es: ait d% 
yaorc xal uicog dnndst. — yeorg und «icog sind hier bereits géttliche Hypostasen. Aehn- 
liche Spekulationen in der rabbinischen Theologie (s. u. Kap. XVIII). 

3) Bemerkenswert sind immerhin die eigenartigen und bestimmten Nachrichten des 
Anatolius, Euseb. Hist. eccl. VII 3216, Aristobul habe zu den 70 Dolmetschern gehért 
und Philadelphos und dessen Vater (Ptol. I) sein Werk gewidmet. Sollten diese Be- 
merkungen ganz aus der Luft gegriffen sein? Das ist kaum glaublich, besonders da 
auch Clemens Strom. V 1497 (nach der einzigen uns erhaltenen HS.) den Philadelphos 
als den Adressaten von Aristobuls Werk nennt, obwohl er an eben dieser Stelle auf die 
Notiz II Macc 110 iiber Aristobul, den Lehrer des Ptolemaus (Philometor) verweist 
(vgl. Euseb. Pr. Ev. VIII 9 38, wo der Name Philadelphos fehlt; Stahlin und die neueren 
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Ueberlieferung »Philadelphos« die richtige sein, so wire damit Aristobul 
sofort als Falscher erwiesen. Wenn aber die Ueberlieferung, da8 Aristobul 
unter Philometor geschrieben haben will, zu Recht besteht, so erinnern 
wir uns, da8 II Mace 4:ioff. ein sicher gefalschter Brief des Judas Makka- 
 baus an »Aristobul, den Lehrer des Ptolemaus« (Philometor), vorliegt. 
Wir stoBen hier wieder, indem wir der Aristobuliiberlieferung nachgehen, 
auf eine neue Falschung. Von hier aus ergibt sich auch das richtige 
Urteil iber unser Werk. Auch in den vorliegenden Fragmenten behandelt 
der Philosoph den Ptolemaus als seinen Schiiler, dener unter- 
richtet+. Wir werden nicht anstehen, diese ganze Ueberlieferung 
von Aristobul, dem Lehrer des Ptolemaus (Philometor), mit starkem Mi8- 
trauen zu behandeln. Wenn Philometor wirklich einen jiidischen Lehrer 
mit Namen Aristobul hatte?, dann kann das nicht unser Aristobul 
gewesen sein, dieser Stockjude, nach dessen Meinung die Weisen und 
Dichter Griechenlands Moses ihre Weisheit gestohlen haben und der 
frech gefalschte Verse des Orpheus und Homer als echte Ware dem Konig 
anpreist ®. In der vorliegenden Schrift haben wir es mit einer durch- 
sichtigen schriftstellerischen Erfindung zu tun. Wegen ihrer Abhangig- 
keit von den oben genannten geistesverwandten Werken wird man die 
Schrift mit groSer Wahrscheinlichkeit der rémischen Zeit zuweisen 
dirfen +. 
Ebenfalls ein Falscher, doch mehr harmloser Natur ist der Verfasser des 


Pseudophokylides, eines langen hexametrischen Gedichtes ethischen 
Inhalts von ersichtlich jiidischer Herkunkt. Ueber seine Zeit 148t sich nichts 


Herausgeber lesen daher Strom. V 1497 »Philometor«). An anderer Stelle, Strom. I 
22150, 14Bt er den Aristobul sich an den Philometor wenden. (Von Clemens abhingig 
ist Euseb. Pr. Ev. IX 66. Chronicon ed. Schéne II 124f.) Vielleicht ist die Angabe 
»Philometor« erst aus Clemens’ Kombination mit II Macc 110 entstanden. 

1) Vgl. Euseb. Pr. Ev. VIII 10i1—2, namentlich die Wendung: nagoaxasécar dé GE 
Bovtiopcu medg td proixos Lappdvev tas exdozag xad tiv koudtovoay Evroay mEEL FEOd 
woatelv nar uy éxnintev sic to uvdades nal aviownivoy zatdotnua. Vgl. dazu Schiirer 
III 519 f.; Eduard Meyer, Ursprung des Christentums IT 366. 

2) Auf eine solche Tatsache kénnte II Macc 110 schlieBen lassen. Wahrscheinlich 

ist aber, daB IL Macc bereits die Aristobulfalschung voraussetzt. 
- 8) Wenn Schiirer IIL 516 demgegeniiber auf die Leistungen christlicher Apologeten 
gegeniiber rémischen Kaisern hinweist, so stehen einmal die rémischen Kaiser mit den 
Ptolemaern hinsichtlich hellenischer Bildung doch nicht auf gleicher Stufe. Und ferner 
haben wir hier bei Aristobul keine Schutzschrift in Zeiten der Glaubensverfolgung, 
sondern eine freundschaftliche Unterweisung eines Schiilers durch einen Lehrer — 
d. h. eine deutliche Fiktion. 

4) Die ganze Zeitbestimmung des Aristobul ist auSerordentlich wichtig; denn das 
Datum, daB Aristobul unter Ptolemaus Philometor schrieb, ist der einzig sichere Punkt, 
von dem z. B. Schiirer seine Datierung fiir Aristeas, Hekataius und die gefalschten Verse 
gewinnt. Es ist doch aber bei den massenhaft nachweisbaren jiidischen Falschungen 
auBerordentlich gewagt, von einer derartigen auBeren Ueberlieferung tiber eine Schrift 
auszugehen, die wir nur noch in Bruchstiicken kennen. Unméglich kann das Aristobul- 
zeugnis die fiir die tibrigen verwandten Schriften gewonnenen Zeitansdtze aufheben. 
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Bestimmtes ausmachen. Wir ordnen ihn in diesen Zusammenhang ein. Ausgabe 
von J. Bernays »Ueber das Phokylideische Gedicht« Breslau 1856. Ueber 
Phokylides selbst s. Schtirer III 617. — Unter den von Bernays (die herakliti- 
schen Briefe 1869) herausgegebenen neun gefalschten herakliti- 
schen Briefen finden sich zwei Briefe (4 und 7), welche in diesem Zu- 
sammenhang unsere Aufmerksamkeit erregen. Der vierte Brief scheint nach 
seinen einleuchtenden Vermutungen von einem jiidischen Redaktor zu stam- 
men, der siebente tberhaupt von einem jiidischen Literaten gearbeitet zu sein. 
Letzterer kampft in lebhafter Weise gegen die Sittenlosigkeit des Hellenentums 
(besonders bemerkenswert ist die Polemik gegen den Krieg), ersterer enthalt 
einen starken Ausfall gegen hellenische Gétterverehrung und Bilderdienst. 
Die Zeit des vierten Briefes bestimmt Bernays (S. 26) auf Grund einer Bemer- 
kung, welche er der Grundschrift zuweist, die jedoch wohl dem jidischen 
Redaktor gehort (vgl. S. 24, 33—40), als das erste nachchristliche Jahrhundert. 
— Endlich gehdren hierher die im Syrischen erhaltenen, wahrscheinlich aus 
der romischen Kaiserzeit stammenden Sittensprtiiche des Menan- 
der, mit ihrer merkwirdigen Mischung von Heidnischem und spezifisch 
Jidischem, wieder ein Beweis dafiir, wie nahe sich die jiidische Spruchweisheit 
mit einer allerdings fast verschollenen orientalisch-hellenistischen Spruch- 
literatur bertihrt und wie unmittelbar hier die Uebergange waren. Ausgabe 
in Lands Anecdota Syriaca I. Lugd. Bat. 1862. Text 64—73, lat. Uebers. 
156—164. Dazu Frankenberg, Die Schrift des Menander ZAW XV _ 1895, 
226—277. F. betont zu stark den ausschlieBlich jidischen Charakter der Schrift 
(vgl. Schirer III 622). Es ist vielmehr zu vermuten, da8 hier eine nichtjtiidische 
Schrift in jidischer Bearbeitung vorliegt. 


Ist hiermit die Liste der Falschungen apologetischer Richtung in der 
Hauptsache erschépft+, so reiht sich an diese eine lange Reihe von 
Schriften polemisch-apologetischen Inhalts?. Hierher gehért zunachst 


1) In die Rubrik der Falschungen kénnte man endlich auch zahlreiche Aktenstiicke, 
denen wir so hiufig in der hellenistisch-jiidischen Literatur begegnen, rechnen. Hierher 
gehéren die Aktenstiicke aus Antiochus III. Zeit bei Josephus A. XII 138—153, vor 
allem auch die bereits oben behandelten Aktenstiicke des I Makkabiaerbuches. Ferner 
ist die Korrespondenz zwischen Ptoleméus Philometor und Onias, die zur Griindung 
des Tempels von Leontopolis fiihrte, hier zu nennen (Josephus A. XIII 62—73) und 
manches andere. Auch alles, was die spitere jiidische Literatur von Nachrichten iber 
Verfiigungen Alexanders des GroBen und der ersten Diadochen zugunsten des Juden- 
tums zu melden wei, gehdrt hierher (s. u. Kap. I). DaB alle diese Aktenstiicke, Erzih- 
lungen und Nachrichten mit der éuBersten Vorsicht aufzunehmen sind, hat wohl Willrich, 
Juden und Griechen 1—43, Judaica 40—62, iiberzeugend nachgewiesen. Vgl. auch 
Wellhausen, JJG. Kap. 16, namentlich 8. 240—243, und Kautzsch, Einleitung zum 
ersten Makkabierbuch (Apokryphen 27—30). Da& die meisten dieser Aktenstiicke 
wie Willrich annimmt, aus einer Sammlung (oder Sammlungen) von Akten stammen, 
in welcher der Falscher mit einer bestimmten Tendenz echtes und gefialschtes Material 
zugunsten der rechtlichen Stellung des Judentums im Ausland zusammentrug, scheint 
mir méglich, aber nicht erwiesen. Jedenfalls glaube ich nicht, da&B W., wenn er mit der 
Datierung dieser Sammlung bis in die Caligulazeit heruntergeht, recht behalten wird. 
Die Annahme der Entstehung dieser Falschungen am Ende der Ptolemierzeit scheint 
mir wahrscheinlicher. 

*) Die im folgenden aufgezihlten Schriften gehéren zum gréBten Teil dem Kanon 


Ps.-Heraklit. Ps.-Menander. Apokr. der LXX u. Sapientia. ol 


die Uebersetzung des Estherbuches. Diese soll nach 
der eigenen Unterschrift des Buches im vierten Jahr des Ptolemaus und 
der Kleopatra unternommen sein. Von Willrich (Judaica 4 ff.) ist es 
sehr wahrscheinlich gemacht, da8 mit dieser Angabe nur das Jahr 48 v. Chr. 
gemeint sein kann. Mit der Estherlegende wurde dann also auch in 
dieser Zeit erst das Purimfest als jiidisches Nationalfest in der alexandrini- 
schen Diaspora eingefiihrt, ein fiir ihre Geschichte und Entwicklung 
bedeutsamer Vorgang. Auch einige »Zusitze« der LXX: der Brief 
des Jeremias}, die Geschichte vom Bel und vom 
Drachen zu Babel, werden wegen ihrer Kampfstimmung gegen 
das Heidentum unserem Zeitraum zuzuweisen sein. Das dritte 
Makkabaerbuch, eine Legende von der Verfolgung der Juden 
durch Piolemaus Philopator? und wahrscheinlich auch die Zusitze 
zu Esther (vgl. namentlich die beiden Edikte des Kénigs, Gebet 
der Esther und des Mardochai)* werden in der Zeit der beginnenden 
Judenhetze unter Caligula (3741 n. Chr.) geschrieben sein. 

Ein vornehmeres Literaturerzeugnis dieser Zeit ist die Sapientia 
Salomos. Sie zeigt, wie aufnahmefahig das alexandrinische Juden- 
tum fiir hellenische Gedanken war. In dem ersten Teil der Schrift (4—5) 
wendet sich, wie es scheint, der neue Ps.-Salomo gegen die verderblichen 
Irrtiimer des »Predigers« Salomo, die Leugnung der Auferstehung und 
den Libertinismus. Im zweiten Teil (6—9) folgt die Spekulation itiber 
die Weisheit, die dem Buche den Namen gegeben, im dritten Teil (40—19) 
eine scharfe Polemik gegen das Heidentum. Die Polemik gegen die 
Verehrung des »abwesenden« Regenten im Bilde 14 17 148t darauf schlieBen, 
daB das Buch in der rémischen Kaiserzeit geschrieben ist. Den terminus 
ad quem fiir die Zeit des Buches ergibt die Tatsache, da8 der Apostel 
Paulus es bereits kannte *. 

Zur apologetischen Literatur gehért bis zu einem gewissen Grade auch 
das zweite Makkabderbuch®. Sein Zweck ist nicht Ge- 


der LXX an. Ich zitiere nach der Ausgabe von Swete, Old Testament in Greek, Cam- 
bridge 1887—1894, und der Uebersetzung in Kautzsch, Apokryphen. 

1) Vgl. Weigand Naumann, Untersuchungen tiber den apokr. Jeremiasbrief, GieBen 
1913. 

2) Das Buch enthalt jedenfalls altere Legenden. Eine Parallel-Legende berichtet 
Josephus Ap. II 51—55 aus der Zeit Ptolemius VII. Physkon. Vgl. H. Willrich, D. histor. 
Kern d. III Makkabiaerbuches, Hermes XX XIX. 1904, 244—258. 

8) Vgl. Kautzsch I 193—212, Uebersetzung mit wertvollen Anmerkungen und Hin- 
leitung. Ich zitiere nach Swete und bezeichne die Zusatzstiicke mit Esther ABCDEF 
und entsprechendem Vers. 

4) Vgl. Theol. Abhandlungen C. v. Weizsiicker gewidmet, Freiburg 1892, S. 251—286: 
E. Grafe, D. Verh. d. paulin. Schriften zur Sapientia; Friedrich Focke, Die Entstehung 
der Weisheit Salomos, Géttingen 1913. 

5) Das II Makkabaerbuch will von Kap. 3 an ein Auszug aus »Jason von Cyrene¢ 
sein; vgl. 219—22. Ich tibergehe hier die Frage nach dem Verhiltnis des Buches zu 
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schichtsschreibung, sondern vor allem eine apologetische Verherrlichung 
des Tempels. Es zeigt, wie der Tempel auch aus der duBersten Gefahr 
zu wiederholten Malen gerettet ist, und ein wie furchtbares Ende seine 
Feinde jederzeit gefunden haben. Das Buch hat vielleicht eine gewisse 
Tendenz gegen den jiidischen Tempel von Leontopolis in Aegypten. Es 
setzt die Existenz des Purimfestes, »den Mardochaustagy, fiir die Diaspora 
voraus 1536. Es kennt bereits die Legende von Aristobul, dem Lehrer 
des Kénigs Ptolemius (110). Es wird also ebenfalls erst in der romischen 
Zeit geschrieben sein. Auf der andern Seite scheint doch das dritte Makka- 
bierbuch abhingig! vom zweiten zu sein. Philo (quod omnis probus 
liber c. 13 M II 459) scheint das Buch bereits zu kennen. Es ist also 
wahrscheinlich noch vor 40, jedenfalls vor 70 geschrieben. Endlich 
erwaihnen wir hier noch das vierte Makkabaerbuch. Seiner 
literarischen Form nach ist dies Buch eine Rede, vielleicht sogar ein 
homilienartiger Synagogalvortrag, dessen Thema, die Herrschaft der Ver- 
nunft tber die Triebe, an dem Beispiel der Martyrer der Makkabaerzeit 
erlautert wird. Auch dies Buch gehért der Bliitezeit der alexandrinischen 
Literatur an. Schriften wie das zweite, dritte, vierte Makkabaerbuch, 
die Zusatze zu Esther, die zweite Halfte der Sapientia zeigen die Beein- 
flussung der jiidisch-hellenistischen Literatur durch den Rhetorenstil 
des spdteren Hellenismus oft verdorbenster und schlimmster Art *. 


Jason und die andere nach dem Alter und der Art des Werkes des Jason. Die Urteile 
der Kritiker — namentlich der philologischen — iiber dieses Buch gehen véllig aus- 
einander. Willrich verwirft es ganz und gar und méchte — sicher mit Unrecht — mit 
dem Zeitansatz des Buches iiber 70 n. Chr. heruntergehen (vgl. Juden und Griechen 
64—125, Judaica 131—176). Nach B. Niese (Kritik der beiden Makkabierbiicher, 
Berlin 1900) soll II Makkabaer im Jahre 125 v. Chr. entstanden sein, Jason noch zu 
Lebzeiten des Judas Makkabi geschrieben haben und das II Makkabierbuch fast in allem 
den Vorzug vor I Makkabier verdienen. Vgl. dazu die Rezension von Willrich, Wochen- 
schrift f. kl. Philol. 1901, Nr. 1 u. 2. Bousset, Deutsche Literaturzeitung 1901, Nr. 27. 
J. Levy, Rev. Et. Ju. 43, 1901, 215—230. Nieses Beurteilung ist im groBen und ganzen 
verfehlt. Immerhin mag er darin recht haben, daB II Makkabier manche gute Ueber- 
lieferung bewahrt hat, waihrend anderseits I Makkabaer nicht tiberall einen zuver- 
lassigen Bericht gibt. In den Bahnen Nieses gehend hat R. Laqueur, Krit. Unters. z. 
zweiten Makkabierbuch, StraBburg 1904, einige gute Beobachtungen gemacht, besonders 
in der Beurteilung der Aktenstiicke 11 1s—38. Das Beste iiber das Verhaltnis der beiden 
Bicher hat Wellhausen, NGGW. 1905, H. 2, S. 117—163 gesagt. Auch seine Beur- 
teilung entscheidet den Streit bei Anerkennung der Verdienste Nieses zugunsten des 
ersten Makkabaerbuches. Vgl. noch M. Sluys De Maccabaeorum Libris I et II quaestiones, 
Dissert. Amstelod. 1904; H. Herkenne, D. Briefe zu Beginn d. Il Makkabierbuches, 
Freiburg 1904. Bibl. Studien v. Bardenhewer VIII 4; Eduard Meyer, Ursprung des 
‘Christentums II 454 ff. 

*) Es ist allerdings méglich, da& III Macc 1s—2e4 und II Macc 3 nur verwandte 
Ueberlieferung vorliegt. Gewisse Differenzen der Ueberlieferung zeigen sich noch im 
IV Makkabierbuch und im Werk des Joseph ben Gorion (Josippon). Willrich, Judaica 
163 ff. 


*) Kleinere Schriften wie die Erzihlung von Susanna und Daniel und das 
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Ueberblicken wir die jiidisch-hellenistische Literatur dieser Periode, so 
zeigt sich ein starker Fortschritt gegentiber der vorherigen. Der zer- 
flossene synkretistische Charakter der letzteren hat einer strafferen selbst- 
_bewu8ten Haltung Platz gemacht. Die Gattung der naiven, halbapolo- 
_getischen Erzahlung ist ganz und gar zuriickgetreten gegeniiber einer 
- tendenzidsen Apologetik und Polemik. Mit vollem BewuBtsein tritt das 
alexandrinische Judentum der hellenischen Kultur entgegen, es fihlt 
sich als ebenbtirtige Macht, ja es erhebt mit einer Keckheit sondergleichen 
den Anspruch der Prioritaét und Ueberlegenheit. Es verschlieBt sich den 
Hinfliissen der hellenischen Kultur nicht, es arbeitet mit ihren Mitteln, 
aber so viel es auch von dorther annimmt, so bleibt es sich im ganzen 
selbst getreu. So unlauter und gewagt, so verlogen und oft geradezu 
komisch die Mittel dieser Polemik und Apologetik sind, so mu& man 
doch einigen Respekt vor der geistigen Spannkraft dieser jiidisch-alexan- 
drinischen Diaspora haben. 

Mitten in dieser ganzen literarischen Bewegung steht nun aber 
eine ungleich héhere und vornehmere Gestalt, die einsam ihre Bahnen 
zieht und im groBen und ganzen auf die Gestaltung der Dinge 
wenig Einflu8 ausiibt, aber doch fiir sich allein von ganz besonde- 
rem Reiz ist: der alexandrinische Philosoph Philo. 
Von Philos Leben wissen wir nicht viel mehr, als da er in Alexandria 
geboren, dort: sein Leben zugebracht hat+. Als er in der Verfolgungs- 
zeit unter Caligula in das 6ffentliche Leben hinaustrat und sich an 
die Spitze der jiidischen Gesandtschaft nach Rom stellte, war er ein 
Alterer Mann (yéowv)?. Er mag also 20—10 v. Chr. geboren sein. Seine 
Schriftstellerei ist ihrem Umfang nach au8erordentlich betrachtlich °. 


Gebet Manasses erwahne ich hier noch, weil sie nirgends anders unterzubringen 
sind. Auch das Gebet Manasses, eine haggadische Erweiterung von II Chron 3312 f., 
is f., wird der jiidischen Literatur und damit der Zeit vor 70 (oder bald nach 70) nicht 
abzusprechen sein (gegen Nestle, Septuagintastudien III, Maulbronn 1899, S. 6—22). 

1) Legat. ad Cajum 22 M. II 567. Euseb. Hist. Eccl. II 42—3. 

2) Legat. 1 M. IL 545; Legat. 28 M. II 572. 

3) Die wertvollste einigermafen vollstandige Ausgabe ist die von Mangey, 2 Bde., 
‘London 1742. Von Bedeutung sind daneben die Ausgaben der im Armenischen er- 
haltenen Stiicke: Philonis Judaei sermones tres ed. Aucher, Venet. 1822; Philonis 
Judaei paralipomena Armena ed. Aucher, Venet. 1826. Ueber Ausgaben von Fragmenten 
Philos s. Schiirer III 638 f. Von der neuen Ausgabe von Wendland und Cohn sind bis 
jetzt in 6 Banden erschienen: Philonis Alexandrini opera quae supersunt, Vol. I ed. Cohn. 
Berol. 1896. Vol. II ed. Wendland 1897. Vol. III ed. Wendland 1898. Vol. IV ed. Cohn 
1902. Vol. V ed. Cohn 1906. Vol. VI ed. Cohn und Reiter 1915 (editio major und 
minor erschienen gleichzeitig). Diese Bande enthalten neben de opificio mundi den 
allegorischen Kommentar des Philo, die vitae Abrahami, Josephi, Mosis, de decalogo, 
de specialibus legibus, de virtutibus, de praemiis et poenis, de exsecrationibus, quod 
omnis probus liber sit, de vita contemplativa, de aeternitate mundi, in Flaccum und 
Jegatio ad Gajum (Vol. VI ed. minor auch Hypothetica, apologia pro Judaeis). Ich 
zitiere diese Stiicke nach Paragraphen bei Cohn- Wendland und Seitenzahlen von Mangey; 


Handbuch z. Neuen Test. 21: Bousset. 3. Aufl, 3 
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Seine Schriften zerfallen in eine Reihe von Gruppen’. 


1. Zur ersten Gruppe gehoren eine Reihe von vermutlichen Jugendschriften 
rein philosophischen Inhalts. Von ihnen sind die wichtigsten: die allerdings 
umstrittene Abhandlung zegl dp9coolag xécuov, ferner: negl tot mavta onovdatov 
eivar 2heb9eoov und regi xpovoiug (zwei Bicher armenisch erhalten, Fragmente 
des zweiten Buches: Euseb. Pr. Ev. VII 21, VIII 14) und andere. Diese Lite- 
ratur ist vielfach nicht mehr als ein erster Versuch, philosophische Exzerpten- 
literatur, bei der sich die eigentliche Meinung des Autors verbirgt, daher 
auch vielfach in ihrer Echtheit umstritten. 2. Zur zweiten Gruppe gehoren 
die groBen Kommentarwerke. a) Ein umfassend angelegter allegorischer Kom- 
mentar (véuwr teg@v addnyogia). Was davon erhalten ist, umfaBt eine Aus- 
legung tiber die Genesis, die mit 21 begann und sich wahrscheinlich bis 203 
erstreckte. Denn mit Recht sieht Cohn in Philos Werk tiber die Traume einen 
sehr in die Breite gegangenen Kommentar zu Gen 203. Der urspriingliche 
Kommentar hatte den oben genannten Titel, der sich jetzt nur noch fir die 
ersten Bucher erhalten hat. Da im Verlauf der Exegese die Auslegung der 
einzelnen Verse zu ganzen Abhandlungen anschwoll, so mag Philo selbst bereits 
fir die einzelnen Abschnitte Sondertitel eingefihrt haben. In der jetzigen 
Ueberlieferung des Werkes sind eine ganze Reihe von Licken. Der Kommentar 
umfaBt seinem Umfang nach etwa ein Drittel der gesamten Werke Philos. 
b) AuBerdem schrieb Philo zum ganzen (?) Pentateuch einen kirzeren Kommen- 
tar: Cytjuata zal dvoec (quaestiones et solutiones). Von den sechs (?) Bichern 
zur Genesis (bis Gen. 28) ist das meiste (Lacke zwischen Gen 1010 und 156), 
von den finf zum Exodus sind zwei erhalten. 3. In einer dritten Gruppe 
von Schriften gibt Philo eine systematische Darstellung der Gesetzgebung. 
Zu dieser gehéren (nach de praemiis et poenis 1 M II 408f.): a) Das Buch 
von der Weltschépfung zegi tio xate Mwvoéa xoouonodag (de opificio mundi). 
b) Leben der Vater, von denen nur die Leben Abrahams und Josephs erhalten 
sind. c) Darstellung des Gesetzes. «. meol tov déxa Aoyiwy (de decalogo). f. mgt 
tTav évapsoouévwr ey sider véuwv (de specialibus legibus). Wahrscheinlich in 
vier Biichern: Uber das 1. und 2.; tiber das 3.—5.; tber das 6.und7.; tiber das 
8.—10. Gebot. Hier wieder eine Reihe von Sondertiteln z. B. de circumcisione, 
de monarchia 1—2, de praem. sacerd., de victimis, de sacrificantibus, de judice, 
de justitia, de creatione principum. d) Anhang. «. zegl torey doetov (de virtuti- 
bus), £. neol &Piwr zal exitiuiwy (de praemiis et poenis), y- x¢0l éodv (de execrationi- 
bus). 4. Eine vierte Gruppe philonischer Schriften ist fir die AuBenwelt be- 
stimmt. Hierher gehéren a) zegi tod Biov Movoéwe eine Darstellung der Vita Mosis, 
b) eine apologetische Schrift mit dem Titel ‘Yxo9euxé (wichtige Fragmente bei 
Eus. Pr. Ev. VIII 6 1—7 20). Identisch mit den ‘Yxo9etzcé ist aller Wahrschein- 
lichkeit nach 4 txte *Iovdalwy anodoyia, aus der Eus. Pr. Ev. VIII 11 das be- 
merkenswerte Stick tber die Essener mitteilt. Vielleicht gehérte zu den 
‘YnoGetixe auch c) die viel umstrittene und interessante Schrift Philos zegl fiov 
Sewontixod (Uber die Therapeuten). Auf alle Falle ist diese Schrift echt und 
dem, Philo nicht abzusprechen. Grundlegend sind fur ihre Beurteilung: Cony- 


die tiibrigen Werke Philos nach der friiher titblichen Kapiteleinteilung und den Seiten 
Mangeys. 

*) Vzl. vor allem L. Cohn, Einleitung u. Chronologie d. Schriften Philos, Philologus, 
Supplem. VII, 1898—1899, 387-435, Schiirer III 633—695. Zu dem literarischen 


Problem bei Philo vgl. auch Bousset, Jiidisch- christlicher Schulbetrieb in Alexandria 
und Rom. Géttingen 1915.. 
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beare, Philo about the contemplative life. Oxford 1895 und besonders P. Wend- 
land, Die Therapeuten und die philonische Schrift vom beschaulichen Leben. 
Jahrb. f. klass. Philol. Supplement 22, 1896, 695—772. d) Endlich sind hier- 

her zu rechnen die aus dem Kampf der Caligulazeit stammenden Schriften 
- sig Pidxxov und xneEol costar xa noecBelac mode Péiov, die wahrscheinlich einst in 
einem gréBeren Zusammenhang standen (Schtrer III 677 ff.). Doch ist auch 
- das noch unsicher. — Wenig Bestimmtes l48t sich tber die Zeit. der Werke 
Philos ausmachen. In die friheste Zeit gehért die philosophische Exzerpten- 
literatur unter Nr. 1. Unmittelbar nach der Caligulazeit (37—41) sind natwr- 
lich die Schriften meg? .... mgecfeiag und sg Pidxxov entstanden. Die Haupt- 
werke des Philo sind nach Cohn (1. c. 431 ff.) in der Reihenfolge: Allegorischer 
Kommentar, Quaestiones, systematische Darstellung der Gesetzgebung ge- 
schrieben. Doch bleiben bei dieser Annahme einige Schwierigkeiten ungelést 
(Cohn 434f.). Man muB8 vielleicht annehmen, da Philo seine Hauptwerke 
teilweise nebeneinander in Angriff nahm. 


IV. Wir wenden uns den Schriften aus der Zeit nach der Zer- 
stérung Jerusalems zu. Von denen des palastinensischen Judentums 
sind die wichtigsten die beiden grofen Apokalypsen, das sogenannte 
IV. Esra-Buch und die Baruchapokalypse (II Baruch). Die IV. Esra- 
Apokalypse ist uns in lateinischer, syrischer, athiopischer, armenischer 
und zwei arabischen Uebersetzungen! erhalten. Diese gehen auf eine 
griechische Uebersetzung, diese wieder auf ein hebraisches Original 
zuriick *. Das Buch zerfallt in sieben Visionen. Davon gehéren die 
ersten vier eng zusammen. Es sind ergreifende, hiobartige Reflexionen 
iiber den Untergang Jerusalems und des Volkes. In ihnen spricht sich 
eine geistige, von Irdischem und Nationalem losgeléste, persdénlich innige 
Froémmigkeit aus, wie sie die spathellenistische Religion kaum sonst er- 
reicht hat. Doch ist die Kehrseite jener Vergeistigung eine tribe und 


1) MaBgebend ist jetzt die zusammenfassende Ausgabe von B. Violet, Die Esra- 
Apokalypse [Bd. I. Die Ueberlieferung], Leipzig 1910. Der lat. Text wird in lat. Sprache 
vorangestellt; die anderen Texte stehen iibersichtlich daneben, aber in deutscher oder 
lat. Uebersetzung. Dazu gehért B. Violet, Die Apokalypsen des Esra und des Baruch 
in deutscher Gestalt [Bd. II: Die kritische Ausgabe], Leipzig 1924. Violet bietet (neben 
der alten) eine Neueinteilung des Textes; aus praktischen Griinden werden im folgenden 
die Zitate nach der alten Zahlung angefiihrt. Es bleiben nach wie vor wertvoll die Text- 
ausgaben der lat. Ueberlieferung von R. Bensly, The fourth book of Esra mit Einleitung 
von M. R. James in den Texts and Studies III 2, 1895, und der syr. Ueberlieferung 
von Ceriani, Monumenta sacra et profana Mediol. 1868, V 1, 8. 41—111; auch photo- 
lithographisch in Translatio Syra Pescitto Veteris Test. ex cod. Ambrosiano 1883, II 4, 
S. 267 ff. Dasselbe gilt fiir die Riickiibersetzung ins Griechische von A. Hilgenteld, 
Messias Judaeorum Lips. 1869, von der deutschen Uebersetzung Gunkels bei Kautzsch 
IL 331—401 (auch in Sonderausgabe, Tiibingen 1900), der englischen von Box bei Charles 
II 542—624. Weitere Literatur bei Violet und Schirer III 331—335. 

2) Beweise fiir ein hebraisches Original in Wellhausens Skizzen und Vorarbeiten VI, 
234—241 und bei Violet II S. XXXI ff. Eine teilweise Nachahmung des griechischen 
Textes des IV Esra sind die christlichen Apokalypsen Esdras bei Tischendorf, Apoc. 
apocr. 1866, 24—33, und Sedrach bei James, Apocrypha Anecdota I in T. St. II 3, 127 
bis 137, Cambridge 1893. 

3% 
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pessimistische Grundanschauung. Im Stil der tblichen Apokalyptik 
sind die folgenden Visionen geschrieben: 5. Die Adlervision, eine schwer 
deutbare Weissagung tiber die Geschichte des rémischen Reiches; 6. die 
Menschensohnvision, eine eigenartige Ueberlieferung tiber den Messias 
und das Kommen der zehn Stimme; 7. die Wiederherstellung der heiligen 
Schriften durch Esra. Ob Vision 1—4 und 5—7 von derselben Hand 
stammen, scheint mir noch nicht klargestellt zu sein. Die Zeit des Ganzen 
pflegt man nach der fiinften Vision zu bestimmen. Wenn bei deren 
Deutung auch einige unlésbare Schwierigkeiten bleiben*, so scheint 
sie doch in die Zeit Domitians zu weisen. Die ersten vier Visionen ? 
méchte ich eher etwas naher an die Zerstérung Jerusalems heranriicken. 

Die Baruchapokalypse, die uns in syrischer Sprache* 
erhalten ist, ist dem Baruch, dem Schreiber des Jeremias, der nach der 
Zerstorung Jerusalems auf der Triimmerstitte Zions bleibt (108), in 
den Mund gelegt. Sie zerfallt in folgende Teile: 1. 1—8. Einleitung 
(Situation); 2. 9—26. Reflexionen iiber Jerusalems Fall in der Weise 
des IV. -Esrabuches; 3. 27—30. Eine Messiasapokalypse; 4. 31—46. Die 
Vision von der Zeder und dem Weinstock, eine Weissagung von der 
Vernichtung der letzten Herrschaft durch den Messias (31—34. Ein- 
leitung, 41—46. Epilog); 5. 47—-52. Neue Aufschliisse tiber die letzten 
Zeiten und tiber die Auferstehung (47—48. Einleitung: Das Gebet Baruchs) 
6. 53—76. Die Wolkenvision, eine Weissagung tiber den Verlauf der 
Weltgeschichte in zwélf Perioden; 7. 77—85. Der Brief an die 91/2 Stamme. 
— Auch die Einheitlichkeit dieser Apokalypse ist umstritten. Die Ab- 
schnitte 27—30, 35—40, 53—74 kénnen sehr wohl einmal als Apokalypsen 
fiir sich bestanden haben und vom Verfasser erst in das Ganze seiner 
Schrift verwoben sein. Auch scheint der Brief an die 91/2 Stéamme, der 
seine eigene Textgeschichte hat*, ein besonderes, urspriinglich nicht 
mit den andern zusammenhingendes Werk zu sein. Der Verfasser des 
ganzen Buches zeigt jedenfalls enge Verwandtschaft® mit dem Ver- 
fasser der ersten vier Visionen des Esrabuches; und es ist — auch 


1) Wahrscheinlich ist in dieser Vision eine altere Weissagung (aus der Ptolemiderzeit 2) 
den Verhiltnissen dés rémischen Reiches angepaBt. Daher die widerspruchsvollen Ziige. 
der Weissagung. 

*) Innerhalb dieser Visionen Stiicke auszuscheiden, erscheint mir nicht notwendig. 
Hochstens kénnte 7 27—30 (wegen seines Widerspruchs mit 5 5s.—6 10) interpoliert sein. 

*) Der syrische Text des Buches ist in der Peschitahandschrift von Mailand (6. Jahrh.) 
erhalten, von Ceriani, Monumenta Sacra et Profana V 2, 113—180, Mailand 1871, und 
von Charles, The Apocalypse of Baruch, London 1896, verdéffentlicht. Ich benutze die 
Ucbersetzung von V. Ryssel bei Kautzsch II 404—446 unter Vergleichung derjenigen 
Violets Il s. 0. S. 35 Anm.1, Ueber Reste des griech. Textes s. Violet II S. LXII ff. 

4) Vgl. Kautzsch II 412. 

*) Vgl. bei Kautzsch II 405 die Zusammenstellung der Parallelstellen und bei Violet 
II S. LXXXI die letzte Erérterung des Problems, 
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_trotz der Ausfiihrungen Wellhausens! — an der Prioritat des ungleich 
bedeutenderen und originaleren Verfassers des IV. Esra festzuhalten. 


Bemerkenswert ist auch die Wahl der Autoritaten , denen man 
nunmehr die apokalyptischen Offenbarungen zuschreibt. Henoch ist ganz 
verschollen. Nach der Zerstérung Jerusalems wahlte man gern Manner aus der 
Zeit des ersten Exils. So wurden die ersten Visionen des Esrabuches wohl 
urspringlich dem Salathiel zugeschrieben. Der Verfasser, der unser jetziges 
Esrabuch zusammenstellte, wahlte, namentlich wegen der letzten Vision, die 
bekanntere Person Esras. Vor allem wird Baruch ein beliebter Offen- 
barungstrager. Aus dieser Stellung des Baruch in der spdteren jidischen 
Literatur erklart sich auch die merkwirdige Tatsache, da® er in spaterer 
— namentlich mohammedanischer — Tradition mit Zarathustra gleichgesetzt 
wurde. Jackson, Zoroaster. New York 1899, 165 f. und Reitzenstein, Das ira- 
nische Erldsungsmysterium. Bonn 1921, S. 100 ff. 

Hine ganze Reihe von Baruchschriften sind daher zu verzeichnen, 
die alle vielleicht aus dieser spateren Zeit stammen. 1. Mit einiger Wahrschein- 
lichkeit wenigstens l4Bt sich auch das Baruchbuch der LXX(I Baruch) 
hierherstellen. Das Buch zerfallt sicher (beachte den Wechsel der Gottesnamen 
xvowog — Gedc) in die beiden Abschnitte 11—3:8, 39—59. Das BuBgebet ? 
115—3 8 stammt moglicherweise aus der Zeit nach der Zerstérung Jerusalems. 
In der zweiten Halfte des Buches sind Altere Bestandteile aufgenommen: 
a) Ein Lied auf die Weisheit (vielleicht am Anfang und Schlu8 umgearbeitet): 
39—44. b) Einige Psalmen, von denen einer (55 ff.) mit Ps. Sal. 11 fast iden- 
tisch ist: 45—5 9. Das Ganze gibt sich als ein Schreiben Baruchs aus dem Exil 
an die in Jerusalem Zuriickgebliebenen, es steht also in einer merkwirdigen 
Beziehung zu II Bar 77—85 (vgl. 77 17—19). — 2. In griechischer, athiopischer, 
armenischer und slavischer Sprache (vgl. Schtirer III 394; Ausgabe von R. 
Harris, The rest of the words of Baruch. London 1889) ist ein Buch unter dem 
Doppeltitel ta xaouhendueve Iepeulov tod noogytov oder »yRest der Worte 
Baruchs« (= III Baruch) erhalten. Es enthalt die Legende vom »Sieben- 
schlafer« Abimelech (1—67), einen Briefwechsel des Baruch und Jeremia 
(6 s—7 32), Ruckkehr Israels und Abfall der Samaritaner (c. 8) und das Marty- 
rium des Jeremia (c. 9), letzteres bereits in christlicher Bearbeitung. — 3. In 


1) Wellhausen verweist (Skizzen und Vorarbeiten VI 248) namentlich auf 48 34—27 
und sieht hier eine kurz nach den Ereignissen geschriebene Schilderung der Zustinde 
bei der Belagerung Jerusalems. Selbst wenn Wellhausen in seiner Beurteilung recht 
hatte, so k6nnte immerhin Kap. 48 eine altere Quelle des Buches reprisentieren. Auch 
ist nicht einzusehen, weshalb derartige Erinnerungen nicht auch noch ein Menschen- 
alter nach den Ereignissen vorhanden sein konnten. Wenn Wellhausen aus den Per- 
sonen, auf deren Autoritaét IV Esra und II Baruch geschrieben sind, auf die Prioritat 
Baruchs schlieBt, weil dessen Person besser zu der angenommenen Situation passe, so 
ist zu erwidern, daB die Apokalypse des IV Esra (visio 1—4) urspriinglich wahrscheinlich 
eine Salathielapokalypse war (IV Esra 31). — Vgl. fiir die Prioritaét Baruchs noch 
Schiirer III 310 ff. und Ryssel-Kautzsch II 406 f., dagegen Gunkel-Kautzsch II 351, 
wahrend Charles in seinen Apocrypha and Pseudepigrapha II 476f. eine Lésung der 
Frage fiir unmdglich halt, weil beide Biicher aus verschiedenen Bestandteilen zusammen- 
gesetzt sind. 

2) Auch das verwandte Gebet Asarjas (vgl. zu beiden Dan 9), das erst spater 
als der Lobgesang der drei Manner in den Text des griechischen Danielbuches eingefiigt 
wurde, Kautzsch I 181d, stammt vielleicht erst aus dieser Zeit. 
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einer griechischen und einer verkiirzten slavischen Rezension ist eine Him - 
melfahrt Baruchs erhalten (= IV Baruch). Origenes de princ. II 36 
zitiert eine solche Schrift, die mit der jetzt vorliegenden nicht identisch sein 
kann. Vgl. Bonwetsch, Das slavisch erhaltene Baruchbuch. NGGW 1896 
H. 1. Der griechische Text: TSt V 1. Cambridge 1897: James, Apocrypha 
Anecdota II 84—94; der slavische in Uebers. ib. I1 96—102. Vgl. Ryssel bei 
Kautzsch II 446—457 und Hughes bei Charles II 527—541. 

Die literarische Tatigkeit des hellenistischen Judentums ist in dieser 
Zeit stark im Abfluten begriffen. Die Sibyllenliteratur hat noch einige 
Ausliufer, welche in ihr entstanden. Das vierte Buch der 
Sibylle ist bald nach 79 geschrieben. Aus der Zeit um 70 stammt viel- 
leicht auch die jiidische Grundlage des ersten und zweiten 
Buches, zu der sicher die Stiicke I 1—318 (323), I] 6—44 gehéren, 
wahrend ihr auch in dem SchluBstiick II] 154—347 noch einiges zuzu- 
sprechen ist, das nicht mit derselben Sicherheit ausgeschieden werden 
kann}. Auch die weitaus meisten Stiicke des fiinften Buches 
gehéren hierher. Es sind im Grunde einzelne Orakel in derselben heftigen 
Sprache und demselben Stil, mit denselben immer wiederkehrenden 
Themata: Drohungen gegen Rom, Weissagungen itiber Nero, Verherr- 
lichungen des neuen Jerusalems und der seligen Endzeit in Palastina. 
Alle diese Stiicke atmen denselben Geist des rachedtirstenden, zu Tode 
verwundeten Judentums. Sie scheinen von einem dgyptischen Redaktor 
gesammelt zu sein und sind hier und da christlich interpoliert 2. Im 
vierten, fiinften (und achten) Buch steht im Zentrum des Interesses 
die Gestalt des wiederkehrenden Nero. EHinige Jahrzehnte nach der 
Zerstérung Jerusalems hat sich das Judentum in der Diaspora einem 
profanen Aberglauben folgend mit der Hoffnung getréstet, da8 Nero 
von den Parthern oder aus der Unterwelt wiederkehren werde, um jene 
Freveltat an Rom-Babel zu richen °. 

In dieser Zeit schrieb auch der letzte hellenistische Schriftsteller, den 
das Judentum hervorgebracht hat, Flavius Josephus. Jose- 
phus im Jahre 37/38 n. Chr. geboren‘, im jiidischen Krieg einer der 

1) Vgl. Geffcken, Komposition, S. 47—53. Bousset, Prot. RE Art. Sibylle. G. weist 
auch die jiidische Grundlage in das dritte nachchristliche Jahrhundert, wie ich glaube, 
nicht mit Recht. In dem Stiick I 1 ff. steckt tibrigens vielleicht der verloren gegangene 
Anfang der III. Sibylle. Bearbeitet ist andererseits die jiidische Grundlage von einem 
christlichen Redaktor, der, allerdings mit weniger Sicherheit, erst im dritten nachchrist- 
lichen Jahrhundert (in der Zeit Odhenats wie ITI 63—92, vgl. den Acor‘ecog xAcbv II 172) 


angesetzt werden kann. II 56—148 ist bekanntlich ein Fragment des Pseudophokylides 
(s. o. §. 29). 


*) Geffcken, Komposition 22—30. Bousset, Prot. RE Art. Sibylle. 
*) In diesen Umkreis gehért auch die bereits in christlicher Bearbeitung vorliegende 
Apokalypse, s. 0. 8. 24, Ascensio Jesaiae 323 (313)—418 (51), ferner die Kapitel der 


Apok. Jh 13, 17, 18. Kap. 17 scheint eine jiidische Neroapokalypse zugrunde zu liegen. 
Bousset, Offenb. Jh S. 410—418. 


*) Schiirer I 742;-Hélscher bei Pauly-Wissowa 2, Art. Josephus. 
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Hauptfithrer, dann Gefangener, Freigelassener und Giinstling Vespasians, 
schrieb in Rom im héheren Alter seine umfangreichen Werke in der aus- 
gesprochenen Absicht, Rémer und Juden, soweit es ging, einander ver- 
stehen zu lehren und gegenseitig auszusdhnen. Gegen Ende der Regie- 
_ rung Vespasians zwischen 75—79 n. Chr. (nach c. Ap. I 50 f.) vollendete 
_ er seine Schrift} tuber den jiidischen Krieg ze! rod *ovdamod moléuov 
(7 Biicher), in deren Einleitung er einen Abri8 der jiidischen Geschichte 
von der Zeit Antiochus IV. an gibt. In den Jahren 93/94 (nach A. XX 267) 
vollendete er sein zweites Hauptwerk, die 20 Bande der *Jovdawxi) doxao- 
doyia (Antiquitates.) Noch nach der Archdologie? schrieb er das apo- 
logetische Werk (zgd¢ todo “Eddnvas xeol tic tév "Lovdatwr doyadtyros), 
das man gewoéhnlich mit dem nicht gliicklichen Titel contra Apionem 
zitiert (2 Biicher). Endlich gab er nach dem Jahre 100 (dem Tod des 
Agrippa, s. die Schrift § 359) die sogenannte Vita heraus, eigentlich eine 
Selbstverteidigung gegen die Darstellung des Justus von Tiberias vom 
judischen Krieg. 

Fir seine Person kommt Josephus als halber Renegat und als kluges 
Weltkind, fiir das die Religion nicht viel bedeutet, bei unserer Darstellung 
kaum in Betracht. Aber in seinen umfangreichen Werken liefert er 
fiir die Kultur- und Religionsgeschichte ungemein wichtiges Material. 
Namentlich ist der jiidische Krieg ein selbstandiges Werk und bei seiner 
Ausfihrlichkeit von groBem kulturgeschichtlichen Wert. Contra Apionem 
ist bedeutungsvoll durch das massenhaft zusammengetragene Material 
von Zeugnissen tiber das Judentum aus dem Lager von Freund und 
Feind und durch seine kurze zusammenfassende Charakteristik des 
Judentums und seiner Gesetze. Die Vita ist ein ziemlich argerliches, 
persénliches Geplankel. In der Archdologie schreibt Josephus nur Quellen 
und vielfach bekannte Quellen aus. Besonders fesselnd ist jedoch die 
Darstellung der herodianischen Zeit XIV—XVII, weil Josephus hier 
das wichtige Werk des Hofbiographen des Herodes, Nikolaus von Damas- 
kus, und vielleicht noch eine andere Biographie benutzt. Aber auch die 
ersten Biicher seiner Archdologie sind reizvoll fiir die Geschichte und 
Entwicklung der jiidischen Haggada ®. 


1) Ich zitiere die Werke des Josephus nach der Ausgabe von B. Niese, Flavii Josephi 
Opera ed. Niese, Bd. I—VII, 1887—1895 (etwa gleichzeitig erschien eine editio minor). 
Die Ausgabe ist leider keine eigentliche recensio, sondern eine Wiederherstellung eines 
relativ urspriinglichen Textes mit allen seinen Fehlern. Daher ist sie nur unter standiger 
Beriicksichtigung des mit meisterhafter Umsicht geschaffenen Apparates zu gebrauchen. 
Ich bezeichne die Werke des Josephus mit Jos. A. B. Ap. V., unter Angabe des Buches 
und der Paragraphen Nieses. 

2) c. Ap. I 1. 54. 

8) Ueber die Quellen des Josephus vgl. H. Bloch, Die Quellen des Flavius Josephus, 
Leipzig 1879; Destinon, Die Quellen des Flavius Josephus, Kiel 1882; Schiirer I 80—85; 
92 £.; H. Driiner, Untersuchungen tiber Josephus. Inaug.-Dissert. Marburg 1896; A. Biich- 
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V. Fur eine Beurteilung und Darstellung der Religion des Judentums 
kommt aber auch die nichtjidische Literatur, soweit diese sich 
irgendwie mit jiidischen Verhaltnissen befaBt, in Betracht. Vor allem die 
Zeugnisse roémischer und griechischer Schriftsteller, von Hekatdus und 
Manetho bis Tacitus, welche uns Th. Reinach? in seinem schénen Werk 
gesammelt und bequem zuginglich gemacht hat. Ferner ist natirlich 
die neutestamentliche Literatur heranzuziehen. In erster Linie steht 
die synoptische Literatur. Doch darf man nie vergessen, daf wir in 
unsern Evangelien keine Beurteilung des Pharisiismus haben, sondern 
Polemik und Verurteilung seiner schlimmsten Auswiichse. Auch die 
Person des Paulus, in dessen Frommigkeit und Theologie Reste seiner 
Vergangenheit noch sehr deutlich erkennbar sind und ausgeschieden 
werden kénnen, kann, mit Vorsicht befragt, manchen Aufschlu8 tber 
rabbinisch pharisdische Frémmigkeit geben. Im Jakobusbrief vielleicht 
und jedenfalls in der Apokalypse des Johannes ist noch direkt jiidisches 
Gut erhalten?. Im Hirten des Hermas sind jiidische Moralvorschriften 
und Gleichnisse ein wenig zurechtgestutzt einfach heriibergenommen. 
Den ersten 6 Kapiteln der Didache lag aller Wahrscheinlichkeit nach 
eine jiidische katechetische Moralschrift von den beiden Wegen zugrunde °. 
Beispiele jiidischer Schriften in christlicher Bearbeitung boten uns bereits - 
die Testamente der Patriarchen, die Ascensio Jesaiae, das dritte Baruch- 
buch, die sibyllinische Literatur (Buch 1—2, 5, 8). 

VI. Damit sind die Quellen, die fiir die Erforschung des spathelle- 
nistischen Judentums in Betracht kommen, im wesentlichen erschépft; 
denn mit dem politischen Zusammenbruch des jiidischen Staates, um 
100 n. Chr., endet der Zeitabschnitt, dessen Religion hier dargestellt 
werden soll. Es kann nicht geleugnet werden, da Quellen auch des 
2. Jahrh. oder gar noch spaterer Jahrhunderte n. Chr. bisweilen den 
ihnen vorangehenden Zeitraum zu erhellen vermégen, aber das gilt 
immer nur unter besonderen Umstianden, die in jedem Einzelfalle einer 
besonderen, sorgfaltigen Begriindung bediirfen. Zunaichst mu8 mit allem 
Nachdruck betont werden, da8 die alteste rabbinische Literatur, 
die Mischna, nach allen Nachrichten, die wir besitzen, erst von Rabbi 
oder Jehuda Han-nasi’ »redigiert« wurde; er war 135 n. Chr. geboren 4, 
wirkte also erst in der 2. Halfte des 2. Jahrh. n. Chr. Die rabbinische 


ler, Revue ét. juives XXXII, 1896, 179—199; XXXIV, 1897, 69—93; IQR IX, 1897, 
311—349; G. Hélscher, Die Quellen des Josephus, Leipzig 1905, und bei Pauly- Wissowa2, 
Art, Josephus, Sp. 1998 ff. (dort weitere Lit.); Wilhelm Weber, Josephus und Vespasian, 
Stuttgart 1921; A. Schlatter, Der Bericht tiber das Ende Jerusalems, Giitersloh 1923. 
1) Textes d’auteurs grees et romains relatifs au Judaisme par Th. Reinach, Paris 1895. 
*) Vgl. jetzt H. L. Strack und P. Billerbeck, Kommentar zum Neuen Testament aus 
Talmud und Midrasch (bisher sind 2 Bande erschienen) Miinchen 1922 ff. 
*) A. Harnack, Die Apostellehre und die jiidischen beiden Wege, Leipzig 1886. 
4) Strack, Einleitung S. 16, 
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Literatur liegt daher auS8erhalb des zu behandelnden Zeitraums und 
kann im allgemeinen nicht als Quelle fir ihn gelten. Zweitens muB 
mit demselben Nachdruck betont werden, daB auf diesem Gebiet kri- 
tische Ausgaben, die den Anforderungen der Wissenschaft geniigen 
k6énnten, in der Regel fehlen und da8 daher die Texte, auf die man sich 
_ stitzen mu, oft einen sehr unsicheren Ausgangspunkt bieten. 

Nun soll nicht bestritten werden, da die Ueberlieferungen, ehe sie 
aufgezeichnet wurden, bereits eine lingere miindliche Entwicklung 
hinter sich hatten. Einzelne Rickschliisse auf altere Vorstufen sind 
deshalb hier wie anderswo zuldssig, wenn sie sich geniigend begriinden 
lassen; aber sie kinnen immer nur zur Erganzung des Bildes 
dienen, das man nach den Alteren, den Ereignissen naher stehenden 
Quellen gezeichnet hat. Wo sie dagegen eine wesentliche Aenderung 
bedingen, wird man sie mit berechtigtem MiS8trauen ablehnen diirfen. 
Wer von der rabbinischen Literatur des rémisch-byzantinischen Zeit- 
alters ausgehend das religidse Charakterbild des spait- oder gar frih- 
hellenistischen Judentums rekonstruieren wollte, wiirde ebensosehr auf 
Sand bauen, wie etwa derjenige, der ein Gesamtbild der mosaischen 
Religion auf Grund der prophetischen Schriften entwerfen wollte; wer 
dies fiir unerlaubt halt, wird auch jenes nicht gelten lassen. Es hat kaum 
je eine Religion gegeben, die so in bestandigem Flu8 gewesen ist, wie 
die israelitisch-jiidische; da Leben und Wandlung zu ihrem innersten 
Wesen gehért, wird man — bis zum Beweis des Gegenteils — annehmen 
miissen, daB sich die jiidische Religion nach der Zertrimmerung des 
politischen Staates und nach der Trennung vom Christentum grund- 
legend geindert hat. Jedenfalls bedarf diese wichtige Frage erst der 
Klarung, ehe man wesentliche Riickschliisse auf die vorangehende Zeit 
machen darf; sie kann hier nur aufgeworfen, nicht gelést werden. Unter 
diesem Vorbehalt sollen in der folgenden Darstellung einzelne Nach- 
richten der rabbinischen Literatur nur zur Erganzung der alteren Quellen 
herangezogen werden, um das historische Bild nicht zu verfalschen. 

Vor allem werden wir diejenigen Satze und Ausspriiche in Mischna, 
Talmud und Midrasch, die sich auf eine rabbinische Autoritat unseres 
Zeitalters und der angrenzenden Jahrzehnte zurickfiihren lassen, be- 
nutzen 7. Als Rabbinen, die hier in Betracht kommen, nenne ich aus der 
altesten Gruppe Simon ben Schetach ? (Ende der Makkabdaerzeit), dann 

1) Das fiir die Benutzung zuverlissigste Werk ist W. Bacher, Die Agada der Tannaiten. 
I. Bd. von Hillel bis Akiba. StraBburg 1884, 2. Aufl. 1903. II. Bd. von Akiba bis zum 
Abschlu& der Mischna, 1890. Ferner vergleiche man fiir die einzelnen Rabbinen die 
Spezialtitel in der Realenzyklopidie fiir Bibel und Talmud von Hamburger und H. L. 
Strack, Einleitung in Talmud und Midra¥, 5. Aufl., Miinchen 1921. Ueber die Werke von 


Graetz, Herzfeld, Geiger, Jost, Ewald, Derenbourg s. u. 8. 48 f. Vgl. Schtirer IL 414447. 
2) Vgl. A. Schlatter, Israels Gesch. v. Alex. d. Gr. bis Hadrian, Stuttgart 1901, 115 ff, 


(mit Vorsicht zu benutzen). 
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Hillel! und Schammai (unter Herodes) und ihre beiderseitigen Schulen, 
Gamaliel I (Lehrer des Paulus), endlich die bedeutenden Schriftgelehrten, 
welche in und um Jabne nach der Zerstérung Jerusalems den Wiederauf- 
bau des Judentums leiteten, vor allem Jochanan ben Zakkai® und seine 
Schiller. Etwa von 90—110 stand an der Spitze dieser Rabbinen der 
mildgesinnte Rabban Gamaliel II]. Etwas jiinger sind R. Ismael, R. 
Tarphon und R. Akiba, der geistige Fiihrer der Juden und Martyrer 
im Barkochba-Aufstand *. Die Ueberlieferung hat uns an Ausspriichen 
dieser Fiihrer des Judentums ein so reiches Material erhalten, daB es 
moglich ist, von dem einen und andern sich noch ein einigermafen deut- 
liches Bild seiner Persénlichkeit zu machen. Besonders wertvoll ist als 
Quelle dafiir der Mischna-Traktat Pirke Aboth*, dessen Spriiche fast 
simtlich mit Namen bezeichnet sind. 

Aus der rabbinischen Literatur sind zunichst die Targume zu 
nennen, die aramdischen Uebersetzungen des Alten Testamentes zum 
gottesdienstlichen Gebrauch, die urspriinglich miindlich gegeben, spater 
auch schriftlich aufgezeichnet wurden. Es blieb aber nicht bei der ein- 
fachen Wiedergabe des Textes; aus der Uebersetzung wurde eine Um- 
schreibung und endlich ein mit Ausschmiickungen aller Art bereicherter 
neuer Text. Da das Targum Onkelos fast nur Umschreibung ist, so 
kommen fiir unsere Zwecke vor allem in Betracht das Targum Jonathan 
zu den Propheten (4. Jahrh. n. Chr.), Pseudo-Jonathan und Jeruschalmi 
(oder das Fragmententargum) zum Pentateuch; diese beiden, einander 
nahe verwandt, stammen in der gegenwartigen Fassung erst aus islami- 
scher Zeit, enthalten aber dlteren, ungemein fesselnden Stoff >. 

Neben die Targume tritt die talmudische Literatur, die allmahlich 
entstanden und immer mehr angeschwollen ist. Aus juristischen Diskus- 
sionen tiber das Gesetz erwuchs die Halacha; alles, was nicht-juristisch 
ist (wie Exegese, Legende, Dogmatik und Ethik), pflegt man unter dem 
Namen Haggada zusammenzufassen. Beide wurden urspriinglich miind- 
lich iberliefert, spaiter immer aufs neue aufgezeichnet, da sie in bestandi- 

1) Vel. F. Delitzsch, Jesus und Hillel, 3. Aufl., 1879. 

*) Vgl. die ausfihrliche und wertvolle Darstellung A. Schlatters, Beitr. z. Férd. christ). 
Theol. III 4, 1899; S. 1—75: Jochanan ben Zakkai. 

3) S. den Artikel von Dalman, Akiba. Prot. RE * I 281 f.; L. Stein, Rabbi Akiba 
und seine Zeit, Berlin 1913. 

4) Vgl. P. Ewald, Pirke Aboth, Erlangen 1825; H. Strack, Pirgé Aboth, 4. Aufl., 
Leipzig 1915; Cb. Taylor, Sayings of the Jewish Fathers, 2. ed., Cambridge 1897; P. 


Fiebig, Pirque ’aboth, Tiibingen 1906; W. O.E. Oesterley, Sayings of the Jewish Fathers, 
London 1919. 


5) Vgl. Schiirer I 147—156. Ausgabe mit lateinischer Uebersetzung in der Londoner 
Polyglotte IV 1657. Die zugrunde liegende Quelle scheint urspriinglich aus Glossen be- 
standen zu haben, die vielleicht am Rande des Textes standen. Sie sind dann im 


Jeruschalmi (Fragmententargum) gesammelt und im Ps.-Jonathan in einen zusammen- 
hangenden Text eingearbeitet. 
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gem Flu8 waren; fiir unsere Darstellung ist die Haggada wichtiger als 
die Halacha. Das Alteste Erzeugnis ist die Mischna, die zuerst 
gegen Ende des 2. Jahrh. n. Chr. von Rabbi (d.h. Jehuda Han-Nasi, 
geb. 135) redigiert sein soll 1. Aufs engste verwandt ist die Tosephta2. 
Jiinger sind der palastinische oder jerusalemische Talmud, 
_ der den Lehrstoff der palastinischen Schulen von Tiberias, Caisarea und 
Sepphoris enthalt und etwa um 400 n. Chr. verfa8t ist 8, und der bab y- 
lonische Talmud, in dem die Tradition der jiidischen Schulen 
in Babylonien gesammelt und der erst um 500 n. Chr. abgeschlossen 
worden ist *. Die haggadischen Bestandteile sind am bequemsten zu- 
ganglich in den freilich unzulanglichen Werken von Winsche ®. 

Die dritte Gattung der rabbinischen Literatur bilden die Midra- 
sche®. Auch sie sind eine reiche Fundgrube alten Stoffes, den man 
mit Vorsicht aus den Uebersetzungen Wiinsches und Bin Gorions schépfen 
kann *. Die in ihnen enthaltenen Legenden — Midrasch kann man ge- 
radezu mit »Legende« iibersetzen — gehéren ebenso wie die der Haggada 
(in Targum und Talmud) in den lebendigen Strom der Ueberlieferung, 


1) Strack 23—68; Schiirer I 113—124. Ueber den wichtigsten Traktat Pirke Aboth 
s.0. S. 42 Anm. 4. Sehr zu empfehlen sind die Ausgaben einzelner Traktate von Strack; 
eine andere Ausgabe mit Text, Uebersetzung und Erklarung veranstalten Beer, O. Holtz- 
mann und Rabin. 

2) Strack 74—77; Schiirer I 124—125. 

3) Strack 64—69; Schiirer I 125—126. Kritische Ausgaben fehlen; Erstausgabe 
von Bomberg, Venedig 1523—24. Uebersetzung von Moise Schwab, Le Talmud de Jérusa- 
lem, Bd. 1—11, Paris 1878—89; Bd. 1 in 2. Aufl. 1890. 

4) Strack 69—72; Schiirer I 127—138. Kritische Ausgaben fehlen; Erstausgabe 
(vollstandig) von Bomberg, Venedig 1520—23. Uebersetzung von Lazarus Goldschmidt, 
Babylonischer Talmud, 1897 ff. 

5) Aug. Wiinsche, Der jerusalemische Talmud in seinen haggadischen Bestandteilen, 
Zurich 1880; Der babylonische Talmud in seinen haggadischen Bestandteilen, 1886 ff. 

6) Strack 195—226; Schiirer I 138—161. Die alteren Midraschim Mechilta (zu 
Exodus), Siphra (Lev) und Siphre (zu Num Dtn) sind wesentlich halachisch; lat. Ueber- 
setzung bei Ugolini, Thesaurus XIV—XV; deutsche Uebersetzung des Sifre von Gerhard 
Kittel (1. Lief. Stuttgart 1922). — Mehr Haggada enthalten die Midraschim zu biblischen 
Biichern (Bereschith Rabba, Midrasch Klagelieder, die sog. Rabboth usw.); die Pesikta 
des Rabkahana (um 700?), etwa 32 Homilien fiir Festtage und besondere Sabbate (ed. 
Buber 1868) und die verwandte Pesikta rabbathi (ed. M. Friedmann 1880); der Midrasch 
Tanchuma oder Jelammedenu mit Homilien zum ganzen Pentateuch (ed. Buber 1885); 
die Pirke R. Eliezer (9. Jahrh.) aus Palastina (ed. Warschau 1852; lat. Uebersetzung 
mit Anm. von Vorstins, Leiden 1644); Bereschith Rabba maior des Mose had-Darschan 
(11. Jahrh.), veréffentlicht von Epstein (Magazin f. Wiss. d. Jud. 1888, 65—99); Jalkut 
Schimoni (13. Jahrh.), ein Sammelwerk zum ganzen Alten Testament (ed. Warschau 
1876) usw. Die kleinen Midraschim stehen meist in Jellineks Beth Ha-midrasch. 

7) Aug. Wiinsche, Bibliotheca Rabbinica. Eine Sammlung alter Midraschim, 1881 ff.; 
Ders., Midrasch Tehillim, 2 Bde., 1892 f.; Ders., Aus Israels Lehrhallen, 5 Bd., 1907 ff.; 
Winter und Winsche, Jiidische Literatur, 3 Bde., Trier 1884—96. — Unter den Werken 
Bin Gorions ist besonders reichhaltig: Der Born Judas, 3. Aufl., Leipzig 1924 (mit zahl- 
reichen Parallelen in den wissenschaftlich wertvollen Anmerkungen). 
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der schon im Alten Testamente entspringt und vom Deuteronomium 
zum Priesterkodex und zur Chronik fiihrt. In den Jubilaen und Testa- 
menten, in den hellenistischen von Alexander Polyhistor gesammelten 
Chroniken, in der Ueberlieferung der heiligen Geschichte bei Philo und 
namentlich bei Josephus kénnen wir das weitere Wachsen verfolgen. 
Wir sehen aus diesen und anderen Schriften, wie um die Gestalten Adams 
und Evas, Seths, Henochs (Noahs), Abrahams, der 12 Séhne Jakobs, 
(Josephs), Moses, spater Salomos, um die der Propheten (Jesaias, Jeremias) 
und anderer heiliger Manner (Esra, Baruch, Abimelech) usw. ein reicher 
Sagenkranz gewoben wird. In der aus spathellenistischer Zeit erhaltenen 
Literatur haben wir sicher bei weitem nicht alles, was damals an Legenden- 
und Sagenbildung vorhanden war und darum diirfen wir gerade hier die 
rabbinische Literatur zur Erginzung heranziehen nicht nur der alteren, 
sondern auch der spateren Zeit, da die Schépfung jiidischer Apokalypsen 
auch in den folgenden Jahrhunderten nicht aufgehért hat und da bei 
dieser Gelegenheit der iiberlieferte Stoff immer aufs neue verarbeitet 
wird. Beweise dafiir sind die gleich zu erwihnende Apokalypse des Elias, 
die Biicher XII und XIV der sibyllinischen Sammlung! und manche 
jungere Apokalypse, die Jellinek in seinem Beth ha-Midrasch veréffent- 
licht hat. Einen guten Ueberblick hat M. Buttenwieser (Outline of the 
Neo-Hebraic Apocalyptic Literature, Cincinnati 1901) gegeben. 


Erwahnt seien noch einige spatere jidische sogenannte Geschichts- 
werke, die vielfach nichts weiter als eine Anhaéufung von Sagenmaterial 
sind. Es sind dies 1. ein pseudophilonisches Werk, das zuerst in einer Basler. 
Ausgabe von echten und unechten Werken Philos in lateinischer Uebersetzung 
erhalten ist (Philonis Judaei Alex. libri Antiquitatum. Quaestionum et solu- 
tionum in Genesin etc. Basil. per Adamum Petrum 1527. Vgl. L. Cohn JOR 
X 277—332). Das Buch, das eine ganze Reihe sonst unbekannter Legenden 
enthalt, ist vielleicht bald nach der Zerstérung des Tempels geschrieben 
(Cohn 1. c. 327) . Kleinere Sticke veréffentlichte R. James, Apocrypha Anecdota 
I 164—185; TSt II 3, ohne ihre Herkunft zu kennen, aufs neue. 2. Der unechte 
Josephus (Josippon, Joseph ben Gorion), eine Erzahlung der israelitischen 
Geschichte von (Adam oder genauer von) der Makkabaerzeit bis zur Zerstérung ~ 
Jerusalems (im Anfang eine fesselnde Vélkertafel): Josephus Gorionides ed 
Breithaupt®. Gothae et Lips. 1710. Vgl. Schtrer I 159—161. Ebendort 156—159: 
noch einige andere hierhergehérige kleinere Werke. 3. Sepher ha-Jaschar, 
ein aus spaterer Zeit stammendes zusammengearbeitetes Werk (8.—9. Jahr- 
hundert?), das die Geschichte von der Schépfung an bis zur mosaischen Zeit: 
herunterfthrt und ebenfalls ein groBes Sammelwerk Alterer und jiingerer Sagen 
ist. Migne, Dictionnaire des Apocryphes Tom II 1858, 1069—1310 gibt eine: 
franzésische, Noah, New York 1840 eine engliche Uebersetzung (vgl. Strack 
217). Es 1a8t sich nachweisen, daB die Grundlage dieses Werks vielleicht in 
die rémisch-herodianische Zeit (vgl. namentlich den Schlu8 des Werkes) zuriick- 
reicht. 4. Noch spater ist die Chronik von Jerachmeel (11.—12. Jahrhundert.), 


1) Sib. XIII ist eine christliche Sibylle aus der Zeit Odhenats; vgl. Geffcken, Kom- 
position 59. 
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die neben Ps.-Philo und Ps.-Josephus noch eine ganze Reihe alterer jiidischer 
Legenden enthalt, z. B. das oben erwahnte hebriische Testamentum Naphthali, 
und im Jahre 1325 von einem Leviten Eleazar von neuem tberarbeitet ist. 
Chronicles of Jerahmeel ed. Gaster. London 1899 (Oriental Translation Fund, 
New Series IV). Vgl. Bousset ThLZ 1900, 262—266. 

Aber auch die christliche Literatur hat eine Masse jidischen 
Sagenstoffes uns erhalten. In leichter christlicher Bearbeitung liegen 
umfangreiche jiidische Legenden in den Testamenten Abrahams!, Hiobs 2 
und in anderen Schriften * vor. Viel Material, das noch wenig durchiguime 
ist, bietet der pseudoclementinische Schriftenkreis (Recognitionen und 
EU spiony: Julius Afrikanus verwertete in seiner Chronographie fir die 
alteste Zeit eine jiidische Haggada, ahnlich der der Jubilden. Von dort 
ging diese in die Werke der byzantinischen Chronographen tiber. Die 
spateren Chronisten, Panodorus und Annianus (um 400), brachten neues 
Material hinzu (vgl. Gelzer, Julius Afrikanus II 1, 249—297). Ich nenne 
noch als eines der wichtigsten Werke die syrische Schatzhohle (Ausgabe 
und Uebersetzung von Bezold, Leipzig 1883, 1888) und die christlichen 
Adambiicher (vgl. A. Dillmann, D. christl. Adambuch des Morgenlandes, 
aus d. Aethiopischen iibersetzt. Gdéttingen 1853). Die Kirchenvater 
bieten reiche Ausbeute, wie Clemens Alexandrinus, Origenes, vor allem 
Ephraem. Hier ist ein weites Feld fir religionsgeschichtlich wichtige 
und fruchtbare Untersuchungen +. 

Ebenso beharrend wie die Ueberlieferung der Sage und Legende ist 
bei allem Wandel im einzelnen die Apokalyptik. Auch hier ist 
uns bei weitem nicht alles apokalyptische Material erhalten, welches das 
spitere Judentum einst besessen hat. Es ist nun aber vielfach nicht ver- 
loren, sondern in spater jiidischer, namentlich aber auch christlicher 
Bearbeitung aufbewahrt. Beispiele sind die Testam. Patriarch., die visio 
Jesaiae, die Sibyllen. Auch das Testament Abrahams enthalt eine lehr- 
reiche Vision. 

1) TSt II, 2. Cambridge 1892: M. R. James, The testament of Abraham. (Das 
Testament ist in zwei Rezensionen erhalten; iiber eine neue Handschr. Conybeare, 
JQR 1901.) Schirer III 338. 

' 2) TSt V, 1. M. R. James, Apocrypha Anecdota II. LXXII—CII. 104—137. 

3) Vgl. das oben S. 23f. itiber die Apokalypse Abrahams, die Legende von Joseph 
und Aseneth, die Ascensio Jesajae und andere Schriften Gesagte. 

4) Ich verweise auf folgende Sammlungen: J. A. Fabricius, Codex Pseudepigraphicus 
Vet. Test. I—II, 1722—1741. Eisenmenger, Entdecktes Judentum, Bd. I, II, 1711. 
M. Griinbaum, Gesammelte Aufsitze zur Sprach- und Sagen-Kunde, hrg. von F. Perles, 
Berlin 1901. Ders., Neue Beitrage z. semitischen Sagenkunde, Leiden 1893. L. Ginz- 
berg, Die Haggada bei den Kirchenvatern und in der apokr. Literatur. Monatschr. f. 
Gesch. u. Wissensch. d. Judent. 1898—1899 (auch separat, Berlin 1900). J. Dreyfus, 
Adam und Eva nach Auffassung des Midrasch, Dissert. StraBburg 1894. E. Preuschen, 
Die apokryphen gnostischen Adamschriften, GieBen 1900. B. Beer, Leben Abrahams, 
Leben Moses nach Auffassung der jiidischen Sage, Leipzig 1859, 1863, und manches 
andere. 
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Eine! vielleicht aus dem 5. Jahrhundert stammende und in Pala- 
stina? entstandene Liste pseudepigraphischer Schriften gibt uns noch 
eine Reihe von Namen verschollener oder nur in christlicher Be- 
arbeitung erhaltener Schriften. Unter den nicht erhaltenen Bichern 
sind zu nennen: 


1. Das Buch Eldad und Modad, eine Weissagung, deren AnlaB 
Num 1l2c—29 war und die bereits Pastor Hermae Vis. II 34 zitiert wird. Ein 
Bericht tiber deren Inhalt hat sich im jerusalemischen Targum zu Num 11 2e—29 
erhalten (Schirer III 360 f.). 2. Eine Apokalypse des Elias. Nach den Nach- 
richten der Kirchenvater soll Paulus aus ihr I Kor 29 (auch Eph 514) zitiert 
haben (s. die Stellen bei Schtrer III 361—366). Zu beachten ist tbrigens, 
da8B sich in Asc. Jes. 1134 — vgl. namentlich den lateinischen Text — eine 
Parallele zu 1 Kor 29 in eigentimlicher Form findet. Sollte hier vielleicht in 
der Tradition eine Verwechslung von Jesaias und Elias vorliegen? Eine 
hebraische Apokalypse des Elias wahrscheinlich aus dem 3. Jahrhundert (der 
Zeit Odhenats), steht bei Jellinek Beth ha-Midrasch III 1855 p. XVII S. 65—68 
und ist von M. Buttenwieser ediert, ibersetzt und erklart. (Die hebr. Elias-Apok. 
I Leipzig 1897.) Hine christliche bearbeitete Eliasapokalypse ist im Koptischen 
in zwei groéBeren Fragmenten aufgefunden (TU, NF II 3a, Apokalypse des 
Elias von G. Steindorff, Leipzig 1899). Sie stammt in der gegenwartigen Form 
spdtestens aus dem Anfang des 4. Jahrhunderts. Zugrunde liegt wahrscheinlich 
eine jiidische Apokalypse aus der zweiten Halfte des 3. Jahrhunderts; viel- 
leicht aus der Zeit, in welcher die Herrschaft von Palmyra sich auch tber 
Aegypten erstreckte (Bousset, Ztsch. f. Kirchengesch. XX 2, 103—112; anders 
Schtrrer III 368). Sie enthalt altes und fesselndes apokalyptisches Material. 
Vgl. noch die allerdings kaum stichhaltigen Vermutungen in F. Kampers, 
Alexander der GroBe und die Idee des Weltimperiums S. 152—188 (Studien 
und Darstellungen a. d. Gebiet der Geschichte hrg. von H. Grauert I 2—3). 
3. Eine Apokalypse des Zephania (Sophonias) ist von Clemens Alex. 
Strom. V 11, 77 zitiert. Ein Fragment ist in koptischer Sprache erhalten 
(Steindorff 1. c. 169f.). Da dieses Fragment seiner ganzen Haltung nach eng 
verwandt ist mit dem von Steindorff 1. c. 149—155 tbersetzten anonymen 
Fragment und vielleicht in die Licke S. 153 ib. hineingehért, so dirfen wir 
diesen Anonymus fir die Sophoniasapokalypse halten, die uns dann also eben- 
falls in betrachtlichem Umfang und, wie es scheint, ohne starke christliche 
Bearbeitung erhalten ist. 


So mag sich auch in mancher andern jiingeren apokalyptischen Schrift 
noch altes Material finden. Wie beharrend die jiidisch-apokalyptische 
Ueberlieferung noch in christlicher Fassung sein kann, hat Bousset in 
seinem Werk tiber den Antichrist (Géttingen 1895) an einem einzelnen 
Punkt nachzuweisen versucht. In Lactanz Divinae Institutiones, in 


1) Die Liste liegt iibereinstimmend in der sog. Stichometrie des Nicephorus und der 
pseudoathanasianischen Synopse vor, in etwas erweiterter Gestalt in einem anonymen 
Kanonsverzeichnis. Mit dieser letzteren Gestalt der Liste zeigt wieder der armenische 
Kanon des Mechithar von Airivank Verwandtschaft. Vgl. Schiirer III 357—360; Th. 
Zahn, Gesch. d. neut. Kanons II 1, 290—292, 297—318. Forsch. z. Gesch. d. neutesta- 
mentlichen Kanons V 115 ff. 

*) Zahn, Forschungen V 131—148. 
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Commodians carmen apologeticum, in Hippolyts Antichrist und Daniel- 
kommentar und in so manchen andern christlichen Apokalypsen wie 


in den eschatolegischen Ueberlieferungen der Kirchenvater steckt altes 
jiidisches Gut 1. 


ANHANG 


UBERBLICK UBER DIE WICHTIGSTE NEUERE LITERATUR 


Ein zusammenfassendes Werk, das die Religion des hellenistischen Judentums aus. 
schlieBlich und ausreichend behandelte, kann nicht genannt werden. Das erklart sich 
auf der einen Seite daraus, daB das hellenistische Judentum ein Mittelgebiet ist, das 
von den Forschern des alt- und neutestamentlichen Religionsgebietes nur im Voriiber- 
gehen und unter Gesichtspunkten, die teilweise auBerhalb der Sache liegen, behandelt 
wird, anderseits daraus, daB es eine sehr verwickelte Erscheinung darstellt, die meistens 
nur unter dem einen oder anderen Gesichtspunkt aufgefaBt wird. Es liegen hier nimlich 
nicht weniger als drei Literaturgebiete ziemlich ohne Beriihrung nebeneinander: die 
mehr volkstiimliche pseudepigraphische, apokalyptische und haggadistische Literatur, 
die allerdings nur in einer spaiteren Ueberlieferung erhaltene gelehrte Theologie der 
Rabbinen und endlich die streng hellenistische, urspriinglich griechisch geschriebene 
Literatur des Judentums. Aus diesen drei Bestandteilen ein einigermafen zusammen- 
hangendes Bild zu gewinnen, ist auBerordentlich schwieriz, und auch unser Unternehmen 
kann nur als ein sehr vorlaufiger Versuch gelten. 

Derjenige Forscher, der hier noch jetzt in erster Linie genannt zu werden verdient, 
ist A. GFRORER (Geschichte des Urchristentums, Bd. 1—2, 1838. Teil I aus » Jahrhundert 
des Heils«), Hier und in seinem Werk iiber Philo hat er die groBe Aufgabe einer um- 
fassenden religionsgeschichtlichen Wiirdigung des Judentums mit einer Kraft auf- 
gestellt, wie kein Forscher nach ihm. Leider war das Material, das ihm zur Verfiigung 
stand, wenigstens auf dem Gebiete der zeitgenéssischen Literatur des spithellenistischen 
Judentums, noch recht armlich. Die spitere jiidische Ueberlieferung hat er andererseits 
ungesichtet und ziemlich kritiklos verwertet. Auch ist seine Darstellung oft im Stoff 
stecken geblieben. Aber der ganze Wurf ist groB und kithn gedacht. Man wird von 
ihm immer aufs neue lernen miissen. 

A. HILGENFELD (Die jiidische Apokalyptik in ihrer geschichtlichen Entwicklung, 
Jena 1857) behandelt nur den einen Zweig, das apokalyptisch palastinensische Juden- 
tum. Mit noch nicht geniigendem Material und unter einseitig theologisch dogmatischem 
Standpunkt ist Laneuns (Das Judentum in Palastina zur Zeit Christi) geschrieben. 
Recht unbrauchbar sind Nicouas (Doctrines des Juifs, Paris 1868) und CoHEN (Les 


1) Vgl. das Material bei Tischendorf, Apocalypses apocryphae, Lips. 1866. M. R. 
James, Apocrypha Anecdota I u. II (TSt IL u. V, Cambridge 1892—1897). Basset, 
Apocryphes Ethiopiens, 1—10, Paris 1893—1899. Vassiliev, Anecdota Graeco-Byzantina, 
Mosq. 1893; die Ausgabe der armenischen Apokryphen von den Mechitharisten: Schata 
alter und neuer Vater I. Die aufSerkanon. Biicher d. Alt. Test., Venedig 1896. Dazu 
James, Apocr. Anecdota II 158—165; Ders., The lost Apocrypha of the Old Testa- 
ment 1920; Einzelnes bei Hennecke, Neutestamentliche Apokryphen?, besonders 
386—390 und bei Harnack, Dcr apokryphe Brief des Paulusschiilers Titus »De dis- 
positione sanctimonii« (Sitzungsber. PreuB8, Akad. 1925, §. 192—194),. 
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Pharisiens, 2 vol., Paris 1877). Zu nennen ist hier noch STAPFER (Les idées religieuses 
en Palestine & ’époque de Jésus Christ, 2. ed. 1878). Endlich mag auf die hiibsche 
zusammenfassende Darstellung von K. HottmMann (Welche Religion hatten die Juden, 
als Jesus auftrat? Religionsgesch. Volksbiicher I 7, 1905) hingewiesen werden. 

Eine lange Reihe von Monographien behandeln bald diese, bald jene Seite unseres 
Gebietes; von ihnen nenne ich hier nur die umfassenderen und bedeutenderen. So sind 
des éftern die messianisch-apokalyptischen Ideen des Judentums behandelt: J. VERNES 
(Histoire des idées messianiques depuis Alexandre jusqu’a l’empereur Hadrien, Paris 
1874); SCHONEFELD (Ueber die messianische Hoffnung von 200 v. Chr. bis gegen 50 
n. Chr., Jena 1874); DRumMonD (The Jewish Messiah, a critical history of the messianic 
idea among the Jews from the rise of the Maccabees to the closing of the Talmud, London 
1877). Wertvoll ist die Monographie von R. H. CHArtzs (A critical history of the doctrine 
of a future Life in Israel, in Judaism and in Christianity, London 1899) iiber die Eschato- 
logie des Judentums. Ueberholt sind alle Arbeiten auf diesem Gebiet durch die un- 
gemein griindliche und eindringende Arbeit von P. Voz, Jiidische Eschatologie von 
Daniel bis Akiba, Tiibingen 1903. Der Stoff ist hier so gut wie vollstaindig gesammelt 
Ich habe in den entsprechenden Abschnitten meines Buches fiir den, dem an Vollstandig- 
keit liegt, stets auf VoLz verwiesen. Fiir die spatere jiidische Zeit vgl. J. KLAUSNER 
(Die messian. Vorstellungen d. jiid. Volkes im Zeitalter der Tannaiten, Berlin 1904). 

J. WELLHAUSEN (Pharisier und Sadduzier, eine Untersuchung zur jiidischen Ge- 
schichte, 1874) hat zum ersten Male auf unserem friiher so dunklen Gebiet richtigen 
Erkenntnissen Bahn gebrochen. Besonders wertvoll ist A. BERTHOLETs Monographie 
(Die Stellung der Israeliten und Juden zu den Fremden, Freiburg-Leipzig 1896). KOBERLE 
(Siinde und Gnade im rel. Leben des Volkes Israel bis auf Christum, Miinchen 1905) 
hat im Rahmen einer sehr fleiBigen Monographie einen Beitrag zur Gesamtentwicklung 
des religidsen Lebens im Judentum gebracht. Fiir uns kommt der umfangreiche vierte 
Teil S. 387—676 in Betracht. K. behandelt eine Frage, die auf den ersten Blick, na- 
mentlich dem Titel nach, an der Grenze zu liegen scheint, die aber tatsaichlich mitten 
in das Wesen des Judentums und seiner Entwicklung hineinfiihrt. Auch H. GunKen 
scheint auf den ersten Blick (Schépfung und Chaos, Géttingen 1895) nur nebensachliche 
Einzelheiten zu berithren. Doch lehrt er die eigentiimliche Art der von der Frémmigkeit 
der Psalmen und Propheten so stark sich abhebenden hellenistisch-jiidischen Religion 
als ein Problem empfinden und stellt vor allem die religionsgeschichtliche Frage, ob diese 
Frémmigkeit als in geradliniger Entwicklung aus der alttestamentlichen entstanden zu 
betrachten, oder ob ihr Ursprung nicht vielmehr aus einem Zusammenstrémen ver- 
schiedener Religionen zu begreifen sei. Die gegen GUNKEL gerichteten Ausfiihrungen 
WELLHAUSENS (Zur apokalyptischen Literatur. Skizzen und Vorarbeiten VI, 1899, 
225 ff.) enthalten manches Beherzigenswerte. Doch kann ich die Ausfiihrungen W.s 
iiber den Gesamtcharakter der jiidischen Frémmigkeit nicht fir zutreffend halten, 
vgl. GUNKELs treffende Erwiderung ZwTh 1900 und »Zum religionsgesch. Verstindnis 
des Neuen Testaments« 10f. Ich verweise endlich auf die einschligigen Artikel in 
Winers biblischem Realwérterbuch; HeRzoc-Haucxs Realenzyklopidie; der Ency- 
clopaedia Biblica von CHEYNE und BLack 1899—1903; GuTHEs kurzem Bibelwérter- 
buch 1903; der Jewish Encyclopedia (1901 ff., New York); Hampurcrrs Realenzyklo- 
padie fir Bibel und Talmud, 2. Aufl. (namentlich Bd. 2 und Anhange) und Scurmna- 
ZSCHARNACKS Religion in Geschichte und Gegenwart. 

Von den allgemeineren Werken auf dem Gebiet der alt- und neutestamentlichen 
Wissenschaft sind hier zunichst die von jiidischen Gelehrten geschriebenen Geschichten 
des jiidischen Volkes zu nennen, welche meistens tiber die Zeit des Alten Testamentes 
hintibergefiihrt sind; vor allem der dritte und vierte Band von H. Grarrz (Geschichte 
der Juden, 1. Aufl., 1856, 4. Aufl. 1888), daneben die Werke von HeRzFELD (Gesch. 
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d. Volkes Israel III, 1857), GztaeR (Das Judentum und seine Geschichte I, 2. Aufl. 
1865), JosT (Geschichte des Judentums u. s. Sekten I—II, 1857—1858), JoEL (Blicke, 
in die Religionsgeschichte, 2 Bde., 1880, 1883). Sehr wertvollen Stoff bietet J. D&REN- 
BOURG (Essai sur Phistoire et la géographie de la Palestine d’aprés les Thalmuds et les 
autres sources rabbiniques. I. Histoire de la Pal. depuis Cyrus jusqu’& Adrien, Paris 
1867). Die jiidischen Gelehrten gehen fast alle an der zeitgenéssischen apokryphen und 
pseudepigraphischen Literatur mehr oder weniger voriiber, sie benutzen dafiir sehr stark 
die spaitere Gelehrteniiberlieferung und sind hier unentbehrlich. Am wertvollsten sind 
etwa die Werke von GRAETZ und Dk&RENBoURG. — Eine ganz besondere Stellung nimmt 
unter den jiidischen Gelehrten FrrEDLANDER mit seinen zahlreichen Arbeiten ein (Der 
vorchristliche jiidische Gnostizismus, Géttingen 1898; Der Antichrist in den vorchrist- 
lichen jiidischen Quellen, Géttingen 1901; Geschichte der jiidischen Apologetik, Ziirich 
1903; zusammenfassend: Die religidsen Bewegungen innerhalb des Judentums im Zeit- 
alter Jesu, Berlin 1905). FRr=pLANDER behauptet einen scharfen und fast einander 
ausschlieBenden Gegensatz zwischen dem frei gerichteten, vom Hellenismus berithrten 
Judentum der Diaspora und dem mehr und mehr der Enge und Beschrinkung verfallen- 
den palastinischen Pharisdéismus. Er ist ferner der Meinung, daB der Essenismus und 
die jiidische Apokalyptik, die nach ihm ebenfalls in schroffem Gegensatz zur herrschen- 
den Richtung des Phariséismus stehen, aus einer Beeinflussung des palistinischen Juden- 
tums durch das hellenistische entstandene selbstindige Geistesstromungen darstellen, 
und endlich, daB in der BuBpredigt des Taufers, im Evangelium Jesu und der Verkiindi- 
gung des Paulus die Zusammenfassung und Vollendung: der groBen Gesamtbewegung 
eines freieren, vom nationalen Glauben sich ablésenden Judentums gegeben sei. Eine 
fiir einen jiidischen Gelehrten héchst bemerkenswerte, unabhingige Auffassung der 
Dinge. In der Entgegensetzung von Apokalyptik und Pharisdéismus und in der Auffassung 
des Evangeliums als einer Entwicklung der jiidischen Apokalyptik beriihrt sich FRiep- 
LANDER mit BALDENSPERGER. SBeide scheinen in der schroffen Entgegensetzung von 
Pharisdismus und Apokalyptik und in der allzu schematischen Konstruktion der Ent- 
stehung des Evangeliums fehlzugreifen. 

Auf der andern Seite ist H. Ewaxp (Geschichte des Volkes Israel, 3. Aufl., Bd. V—VII) 
noch immer sehr brauchbar. Neben A. KUENEN (De godsdienst van Israel II) ist dann 
in allererster Linie WELLHAUSEN (Israelit. und jiid. Geschichte, 5. Aufl., 1904) zu nennen. 
Im 15. Kapitel seines Werkes (Die jiidische Frommigkeit, vgl. auch Kap. 13 u. 14) gibt 
WELLHAUSEN eine in jeder Beziehung klassische und bei aller wuchtigen Kirze um- 
fassende Wiirdigung der »jiidischen Frémmigkeit« des frithhellenistischen Judentums. 
Nicht ganz so ausreichend und umfassend ist seine Charakterisierung des nachmakka- 
baischen Judentums (Kap. 19: Die Ausbildung des Judaismus). Hs sei hier iibrigens 
sogleich daneben auch auf EpuaRD MerYER (Entstehung des Judentums, Halle 1896) 
und den Abschnitt »Die Anfange des Judentums« in seiner Geschichte des Altertums 
{II 1, 167—236 (Stuttgart 1901), sowie auf das fiir die allgemeinen kulturellen und ge- 
schichtlichen Zusammenhange des Zeitalters ungemein wichtige ganze Buch (Der Orient 
unter der Herrschaft der Perser) hingewiesen. Einen eleganten Ueberblick iiber die 
Geschichte unserer Zeit gibt E. RENAN (Histoire du peuple d’Israel V, Paris 1894). 
Zu vergleichen ist auch noch O. Hottzmanns Darstellung unserer Zeit (in STADES 
Geschichte Israels, Bd. 2). — Die alttestamentlichen Theologien machen meist vor 
unserer Periode Halt oder behandeln sie nur noch ganz kurz. H. Scuurrz (Alttestament- 
liche Theologie, 5. Aufl., 1896) hat sie kurz beriicksichtigt (vgl. S. 285—309, 470—492, 
634—643 u. 6.). E. ScHtRER hat in seinem nunmehr in vierter Auflage erschienenen 
Werk »Geschichte des jiidischen Volkes« (II. Bd. 1907. III. Bd. 1909. I. Bd. 5. Aufl. 
1920 ist ein unveranderter, anastatischer Neudruck der 3. und 4. Aufl. 1908) die Religion 
deg Judentums nicht besonders, sondern nur im Zusammenhang der allgemeinen Kultur- 
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geschichte des Judentums behandelt. Aber in diesem Rahmen kommt natiirlich auch 
die religiése Seite zu ihrem Recht (vgl. namentlich Bd. II und darin wieder die Ab- 
schnitte §§ 24—29; § 29 die messianische Hoffnung). Ich brauche kaum hervorzuheben, 
wieviel der vorliegende Versuch diesem Werk verdankt und wie sehr er in allem mit 
dem von ScHiRER mit bewundernswerter Umsicht zusammengetragenen Material 
weiterbaut. In A. ScHLATTERs kurzem Ueberblick (Israels Geschichte von Alexander 
dem Gro8en bis Hadrian, Stuttgart 1901) finden sich manche wertvolle Bemerkungen 
auch zur religidsen Entwicklung des Judentums. 

Auf der andern Seite haben sich die neutestamentlichen Forscher riickwarts schauend 
gleichfalls mit unserem Gebiet beschiftigt. Sehr lesenswert — besonders auch wegen 
der schénen und gewandten Darstellung ist noch immer A. HAUSRATH (Neutestament- 
liche Zeitgeschichte, 3 Bde., Heidelberg 1868—1873; vgl.namentlich I 1—150, II 95—182). 
Tu. Ker gibt eine Schilderung der Religion des zeitgenéssischen Judentums (Geschichte 
Jesu, Bd. I, 1867, S. 173—306). EprRsHEIM hat in sein groBes zweibandiges Werk 
(The life and time of Jesus the Messiah I, 1884, II 1900) umfangreiches Material aus der 
jiidischen Tradition verwoben. Leider ist dies kritisch nicht gesichtet und uniber- 
sichtlich hier und da zerstreut. Ebenso bringen H. WENDT in der Lehre Jesu, 2. Aufl, 
1901, Abschnitt 2 die geschichtliche Ankniipfung fiir die Lehre Jesu und H. HottzMANN 
(Lehrbuch der neutestamentlichen Theologie Bd. I, 1897, 8S. 28—109) einen Abschnitt 
‘ iiber die religiédse und sittliche Gedankenwelt des gleichzeitigen Judentums (vgl. noch 
P. WERNLE, Die Anfange unserer Religion, 1901). Die zahlreichen Monographien zum 
Leben Jesu enthalten natiwlich viel Material auch fiir unsere Zeit. Weitaus das griind- 
lichste. und wertvollste ist bei G. DAtMAN (Die Worte Jesu, Leipzig 1898) zu finden. 
DALMAN gibt zwar keine zusammenfassende Darstellung, aber eine Reihe von Einzel- 
untersuchungen zu Grundbegriffen der jiidischen Religion — vorwiegend sprachlicher 
Art — von groBem Wert. Bedeutsam ist auch vor allem W. BALDENSPERGER (Das 
SelbstbewuBtsein Jesu im Licht der messianischen Hoffnungen seiner Zeit, 1892, 2. Aufl., 
I. Halfte, 1903; vgl. das spitere Judentum als Vorstufe des Christentums, GieBen 1900), 
nur daB hier der apokalyptische Glaube des Judentums zu sehr idealisiert und im Gegen- 
satz zum Gesetzestum dargestellt ist. Eine Charakterisierung der Gesamtfrémmigkeit 
des spathellenistischen Judentums hat Boussrer (Predigt Jesu in ihrem Gegensatz 
zum Judentum, 1892, S. 10—41) versucht, ist aber dabei in den entgegengesetzten 
Fehler einer zu einseitigen Hervorhebung des Gegensatzes der jiidischen gegen die evan- 
gelische Frémmigkeit verfallen. Andere Monographien, die besondere Fragen (Reich 
Gottes, Menschensohn, den Begriff des Glaubens, die Ethik, das religionsgeschichtliche 
Problem usw.) behandeln, werden zu den betreffenden Abschnitten genannt werden. 

Ein nur mit Vorsicht zu benutzendes Hilfsmittel zur Kenntnis der zeitgenéssischen 
pharisdischen Theologie ist F. WEBERs Werk (Jiidische Theologie auf Grund des Talmud 
und verwandter Schriften, hrg. von F. DeLrrzscH und G. SCHNEDERMANN, 2. Aufl., 
Leipzig 1897). Hier ist die spitere rabbinische Theologie geschildert und nirgends ein 
Versuch gemacht, das Aeltere vom Jiingeren abzuscheiden, vielmehr alles auf eine 
Flache aufgetragen. Zur Erginzung ist daher vor allem W. BAcHERs (Agada der Tannai- 
ten, 2 Bde., StraSburg 1884—1890. 2. Aufl. d. I. Bd. 1903) zu benutzen. In dieser 
ungemein griindlichen Arbeit hat BACHER die mit Namen iiberlieferten Ausspriiche der 
einzelnen jiidischen Lehrer aus der Haggada zusammengestellt und damit den ersten 
Grundstein zur Darstellung einer Geschichte der jiidischen Theologie gelegt. Zu er- 
waéhnen sind in diesem Zusammenhang endlich WiNnscuHE (Neue Beitrage zur Erlauterung- 
der Evangelien aus Talmud und Midrasch, Gottingen 1878); O HoLTzMANn (Die jiidische 
Schriftgelehrsamkeit zur Zeit Jesu. Vortrag. GieBen 1901); E Bischorr (Jesus und 
die Rabbinen. Jesu Bergpredigt und Himmelreich in ihrer Unabhangigkeit vom Rabbi- 
nismus dargestellt, Leipzig 1905). 
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Seit der 2. Actl. des vorliegenden Buches ist eine Fiille von Literatur neu erschienen, 
die jeweilig an ihrem Orte genannt wird, soweit sie dem Verfasser zuginglich war. Das 
wichtigste sei hier zur bequemeren Uebersicht zusammengestellt: Neben die (teilweise 
veraltete) Uebersetzung von E, Kaurzscu (Die Apokryphen und Pseudepigraphen 
des AT, 2 Bde., Tiibingen 1900; die 2, Aufl. ist nur ein mechanischer Neudruck) ist 
die von R. H. CHARLES getreten (The Apocrypha and Pseudepigrapha of the OT. 2 Vol. . 
Oxford 1913), die auch den Achikarroman und die Damaskusschrift enthalt und iiberall 
die besten Ausgaben benutzt. Eine gute Einleitung in diese Literatur bietet W. O. E. 
OESTERLEY (The books of the Apocrypha. Their origin, teachings and contents. 3. Aus: 
gabe. London 1916). 

An zusammenfassenden Darstellungen der hier behandelten Religion sind zu ver- 
gleichen OESTERLEY and Box (The Religion and Worship of the Synagogue, 1907);. 
A. BERTHOLET (Biblische Theologie des AT, Bd. II. Die jiid. Religion von der Zeit 
Esras bis zum Zeitalter Christi, 1.—2. Aufl., Tiibingen 1911) und Gustav HOLsScHER 
(Geschichte der israelitischen und jiidischen Religion, GieBen 1922, S. 160—251: Das 
hellenistische und das rémische Zeitalter). Wor allem aber ist auf EpuaRD MB&YER 
(Ursprung und Anfange des Christentums, 3 Bde., Stuttgart 1921—23) zu verweisen, 
dessen zweiter Band (Entwicklung des Judentums und Jesus von Nazaret) sich aus- 
schlieBlich mit der spathellenistischen Zeit befaBt und das Judentum in den ganzen 
politischen, kultur- und religionsgeschichtlichen Zusammenhang des vorderen Orients 
hineinstellt. Wie BoussEeT so behauptet auch er einen starken Einflu8 der iranischen 
Religion auf das hellenistische Judentum. 

Im ibrigen wird die jiidische Religion der spiathellenistischen Zeit von’ den Dar- 
stellungen benachbarter Gebiete aus mannigfach gestreift oder eigenartig beleuchtet. 
Die Papyrusforschung hat besonders die kulturellen und religiésen Verhaltnisse, unter 
denen die agyptischen Juden lebten, klargestellt. Wer sie zusammenfassend iiberblicken 
will, sei etwa auf SCHUBART verwiesen (Aegypten von Alexander dem GroBen bis auf 
Mohammed, Berlin 1922), wer aus der Sprache fiir die Religion lernen will, auf Drrss- 
MANN (Licht vom Osten. Das NT und die neuentdeckten Texte der hellenistisch- 
romischen Welt, 4. Aufl., Tiibingen 1923). Von den zahlreichen Einzelforschungen 
sind fiir uns vielleicht die bedeutsamsten von BLUDAU (Juden und Judenverfolgungen 
im alten Aegypten, Winterthur 1906); JusTER (Les juifs dans Pempire Romain, Paris 
1914); J. Lesquier (L’alabarches de ’Egypte. Revue Archéol. VI, Paris 1917); A. 
Neprr Mopona (La vita pubblica e privata degli Ebrei in Egitto. Aegyptus ITI—IV); 
vy. PREMERSTEIN (Alexandrinische und jiidische Gesandte vor Hadrian. Hermes 57, 
266 ff.); W. WEBER (Eine Gerichtsverhandlung vor Kaiser Trajan. Hermes 50, 14 ff.); 
v. PREMERSTEIN (Zu den sog. alexandrinischen Martyrerakten. Philologus Suppl. 
16, 11 ff.); Leo Fucus (Die Juden Aegyptens in ptol. u. rém. Zeit. Verdffentlichungen 
der Dr. A. S. Bettelheim Memorial Foundation, Wien 1924); C. C. EpGar (More tomb 
stones from Tell el Yahoudije. Annales du Service des Antiquités de PEgypte XXII, 
Cairo 1922, und dazu LimrzmMann, ZNW XXII 280 ff.); H. Ipris Beiyi (Jews and 
Christians in Egypt, London 1924); H. Wrxtricu (Urkundenfialschung in der helleni- 
stisch-jiid. Literatur. Forschungen NF 21, Gottingen 1924) usw. 

Die vertiefte Erkenntnis der hellenistischen Religionen kommt auch dem Verstandnis 
der jiidischen Religion zugute. Auf diesem Gebiet haben vor allem die klassischen Philo- 
logen gearbeitet und dadurch »das religionsgeschichtliche Problem« des Ursprungs 
und des Zusammenhanges der jiidischen Apokalyptik mit verwandten Erscheinungen 
kraftig geférdert. Zusammenfassende Werke stammen von PAUL WENDLAND (Helleni- 
stisch-rom. Kultur, 2.—3. Aufl., Tiitbingen 1912); Franz Cumonr (Die orientalischen 
Religionen im rém. Heidentum ?, Leipzig 1914); RricHarD REITZENSTEIN (Die hellenisti- 
schen Mysterienreligionen, 2. Aufl., Leipzig 1920); RAFFAELE PETTAZZONI (I misteri. 
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Saggio di una teoria storico-religiosa, Bologna 1923). Von einzelnen bedeutsamen Mono- 
graphien seien hervorgehoben: EpuarD NorpEN (Agnostos Theos. Untersuchungen 
Zur Formgeschichte religiéser Rede, Leipzig 1913); Franz Box (Aus der Offenbarung 
Johannis, Leipzig 1914); Joser Kroxu (Die Lehren des Hermes Trismegistos, Minster 
1914); RicHarp ReITZENSTEIN (Das iranische Erlésungsmysterium, Bonn 1921); 
Epvuarp NorpEn (Die Geburt des Kindes. Geschichte einer religiésen Idee. Studien 
der Bibliothek Warburg Nr. III, Leipzig 1924). 

Der Zugang zum rabbinischen Judentum ist jetzt sehr erleichtert durch die Einlei- 
tung von Hermann L. Srrack (Einleitung in Talmud und Midrasch, 5. Aufl., Miinchen 
1921). Eine Fille von Stoff haben gesammelt, gesichtet und verarbeitet H. L. StRAcK 
und P. BinuERBECK (Kommentar zum NT aus Talmud und Midrasch, 4 Bde., Miin- 
chen 1922 ff. Bisher 2 Bde. erschienen). Einzelne rabbinische Texte, die auch fiir das 
Judentum bezeichnend sind, findet man bequem zusammengestellt und iibersetzt bei 
Paut Firesre (Jesu Bergpredigt, Géttingen 1924. Forschungen NF 20). Religions- 
geschichtlich bedeutsamer sind die Studien von WILHELM BRANDT (Die jiidischen Bap- 
tismen, GieBen 1910; Elchasai, GieBen 1912) und besonders von BoussET (Haupt- 
probleme der Gnosis, Géttingen 1907. Forschungen Heft 10), der christliche Gnosis 
und jiidische Apokalyptik hier in den gro8en Strom des vorderorientalischen Synkretis- 
mus hineinstellt, wihrend KARL Hout (Urchristentum und Religionsgeschichte, Giiters- 
loh 1925) die Higenart der christlichen Religion gegeniiber den hellenistischen Religionen 
scharf zu erfassen sucht. 
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ERSTER ABSCHNITT 


UNIVERSALE TENDENZEN UND NATIONALE 
GEBUNDENHEIT 


KAPITEL I. UNIVERSALE TENDENZEN 


I. Die jiidische Religion der 3 Jahrhunderte von der Makkabierzeit 
bis zur endgiiltigen Vernichtung des jiidischen Volkes scheint auf den 
ersten Blick ein girendes Chaos zu sein. Wenn etwas an ihr charakte- 
ristisch ist, so ist es die Uneinheitlichkeit und der Selbstwiderspruch. 
Es ist daher nicht leicht bei einem Versuch ihrer Charakterisierung den 
Einsatzpunkt zu finden. Wir werden aber nicht fehlgreifen, wenn wir 
an die Spitze unserer Darstellung das Problem des Verhalt- 
nisses zwischen den universalen Tendenzendes 
hellenistischen Judentums und seiner nationa- 
len Gebundenheit. ricken. Ist doch aus dem Scho8 des Juden- 
tums, als die Zeit der Reife gekommen war, eine Universalreligion, ge- 
nauer die Universalreligion des Evangeliums, entstanden. Die entschei- 
dende und fiir eine zusammenfassende Wirdigung des hellenistischen 
Judentums in erster Linie stehende Frage wird also jedenfalls die sein, 
wie weit seine innere Entwicklung jenem Resultat vorgearbeitet hat, 
wie weit wir von universalistischen Tendenzen in ihm reden kénnen. 

Freilich auf den ersten Blick scheint es, als wenn das Judentum dieser 
spaten Epoche eine durchaus an die Nation gefesselte Religion geblieben 
ist. Hat es sich doch bis auf den heutigen Tag von diesen Fesseln nicht 
befreit. Wer aber auf Unterstr6mungen und verborgene Ansiatze zu, 
achten versteht, der sieht, da8 in dieser Zeit in der Tat starke univer- 
sale Tendenzen vorhanden und an der Arbeit sind. Auf diese als 
auf das Charakteristische und Neue haben wir in erster Linie unser 
Augenmerk zu richten. 

Das Judentum steht nicht allein in dieser religionsgeschichtlich so 
hochbedeutsamen Entwicklung. Auf dem grofSen und geschichtlich seit 
langer Zeit eng zusammenhaingenden Kulturgebict, dessen Grenzen im 
Osten die Iranische Hochebene und das Kaspische Meer, im Westen 
Italien und die Afrikanische Kiste bildeten, zeigen sich an zaklrei- 
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chen Orten parallele Tendenzen und Strebungen’. 

Seit dem tiberraschenden Emporkommen der persischen Weltmacht 
und erst recht seitdem Alexander der GroBe durch die grofziigigste 
Eroberungs- und Kolonisationspolitik den Westen dem Osten vermahlt — 
hatte, seit dem Aufkommen der groBen Staatengebilde der Diadochenzeit 
hat sich die Struktur des Vélkerlebens um das Mittellandische Meer von 
Grund aus verindert 2. Die kleinen nationalen Gebilde, mit denen Orient 
und Okzident tibersit waren, diese lebendigen Einheiten, in denen AeuBe- 
res und Inneres, nationale Kultur und Religion eine wundervolle Einheit 
gebildet hatten, waren zerbrochen und zertriimmert. Und mit jenen 
nationalen Gebilden sanken auch die nationalen Religionen dahin, sie 
hatten ihre Bliitezeit gehabt und verfielen unaufhaltsam dem Verwel- 
kungsproze8. Das Einheitsband von Religion und Nation lockerte sich, 
die Religion begann sich vom nationalen Leben zu lésen. Sie entlieS 
wenigstens einen betrachtlichen Teil dieses Lebens aus ihrem Bereich 
und ihrer Herrschaft. Die neuen Staatengebilde, die entstanden, waren 
religionslos. Die Kriege, die man mit Sdéldnerheeren auskimpfte, fiihrte 
man nicht mehr im Namen der Gétter. Die innere Verwaltung jener 
Staatengebilde mit ihrem Beamtenheer und ihrer Biirokratie, mit ihren 
Titeln und Wirden und Hofaimtern, mit der ganzen ausgebildeten Ver- 
waltungstechnik, das alles hatte mit dem Kult der Gétter nichts mehr 
zu tun. Die Religion war aus einer Anzabl alter und fester Verbindungen, 
die sie eingegangen war, gelést. Ihre Ranken und Triebe liegen am Boden 
oder sind ein Spiel der Winde geworden. Daher kommt ein unruhiges 
Garen in das religidse Leben der Vélker der mittellandischen Kulturen. 
Vom nationalen Boden gelést iiberschreiten die Religionen die Grenzen des 
einzelnen Volkes, dem sie gehért hatten, und wandern von Ost nach 
West, von West nach Ost. Die griechischen Gétter werden im Orient 
heimisch, und die orientalischen Gétter wandern weit nach Westen. 
Es hort auf eine Selbstverstindlichkeit zu sein, daB der Volksgenosse 
auch Religionsgenosse ist und nur der Volksgenosse Religionsgenosse sein 
kann. Nicht mehr entscheidet die Geburt schlechthin tiber die Zugehorig- 
keit der einzelnen zu einer Religion, freier Wille und Entschlu8 kénnen 
dabei eine Rolle spielen. Religion haben heif&t nicht mehr einfach der 
Sitte und dem Brauch folgen, Religion wird Ueberzeugung. Der religidse 
Individualismus erwacht und in diesen vom heimatlichen Boden sich 
lésenden Religionen entsteht ein Tasten und Suchen nach neuen Formen, 


1) Ueber diese Entwicklung vgl. Eduard Meyer, Geschichte des Altertums III 1 
167—174, und Bliite und Niedergang des Hellenismus in Asien, Berlin 1925; R. Reitzen- 
stein, Die hellenistischen Mysterienreligionen? S. 10 ff. 

*) Ganz besonders gilt das Gesagte von den Gebieten mit aramiischer Sprache, Syrien, 
Phonizien, den Euphratlindern, also dem Seleuzidenreich. Nirgends war der nationale 
und religiése Synkretismus stirker als hier, Wellhausen, JJG 236. 
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das haufig gerade im Bizarren und Mysteriésen seine Befriedigung findet. 
Ueberall zeigen sich dieselben Erscheinungen im religiésen Leben: Lo s- 
lésung der Religion vonder Nation unddie Tendenz 
der Frémmigkeit zum Universalismus. 

Mitten in diesem Strom der Entwicklung steht das Judentum; ja fast 
nirgends treten diese Tendenzen so deutlich und in solcher Starke in die 
Erscheinung wie hier. Freilich sind die parallelen Bildungen, die wir 
nachweisen kénnen, zum Teil schon alter. Die auffallendsten Analogien 
zur Entwicklung des Judentums zeigt vor allem die iranische Religion. 
Aber nach dem heutigen Stand der Religionswissenschaft liegt ‘deren 
Geschichte viel stirker im Dunkeln. Auch hat — wenigstens soweit das 
Gebiet der gro8en hellenistischen Kultur und spater des rémischen 
Kaiserreichs in ‘Frage kommt — die iranische Religion in ihrem Ableger, 
der Mithrasreligion, ihre eigentliche Expansionskraft und ihre Propaganda 
erst spdter, von der zweiten Halfte des zweiten nachchristlichen Jahr- 
hunderts an entfaltet. Innerhalb der griechisch-rémischen Kulturwelt 
zeigen die zahlreichen Mysterienvereine eine gleiche Tendenz. Aber unser 
Wissen von diesen ist leider noch fragmentarischer. Auch ist keine von 
jenen Mysterienreligionen wenigstens der vorchristlichen Jahrhunderte, 
was Intensitat der Wirksamkeit, Expansionskraft und innere Einheit- 
lichkeit anbetrifft, an Bedeutung der Religion des Judentums gleichge- 
kommen. Keine hat wie die jiidische Religion den Mut der Exklusivitat ~ 
besessen und den Anspruch auf Allgemeingiiltigkeit erhoben. Keine hat 
den ihnen allen anhingenden Charakter der mysteriésen Geheimnis- 
kramerei und des Winkelsektentums so abgestreift. Keine ist so eine 
tatsichliche Macht und ein Problem fiir die Volker geworden. Diese 
Entwicklung der jiidischen Religion ist die wichtigste religionsgeschicht- 
liche Tatsache in dem letzten Jahrhundert der Diadochenzeit und dem 
ersten Jahrhundert der rémischen Kaiserzeit, wenn wir einmal von der 
spater aufkommenden jungen christlichen Gemeinde absehen. 

Es wird daher ein genaueres Erfassen dieses Prozesses in seinen Einzel- 
heiten auch fiir die allgemeine Religionsgeschichte von allergréBtem 
Interesse sein. Hier zeigen sich die Erscheinungen einer ungemein wich- 
tigen religidsen Neubildung zum erstenmal im hellen Lichte der Ge- 
schichte, in urspriinglicher Deutlichkeit und Frische. 

Wenn wir aber diese ganze Tendenz mit einem zusammenfassenden 
kurzen Ausdruck bezeichnen wollen, so kénnen wir angesichts dieser 
Erscheinungen von einer Entwicklung der Frémmigkeit, 
zur »Kirches« reden. Denn die neuen religidsen Formen, die sich 
im Lauf dieser Loslosung der Religion vom nationalen Leben bilden, 
bieten, religionsgeschichtlich betrachtet, tiberraschende Parallelen zu den 
Formationen, in denen sich spater das Leben der universalen Religion 
des Christentums kristallisiert hat. Wohlgemerkt: diese neuen Formen 
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liegen hier iiberall eingebettet und eingeengt in den alten Formen natio- 
naler Frommigkeit, wir haben sie hier nicht in ihrer Reinheit. Trotzdem 
hat gerade das Judentum mit den neuen Formen seiner Frémmigkeit 
dem Christentum eine gewaltige Vorarbeit geleistet. Wenn im folgenden 
daher oft einfach von jiidischer »Kirche« und »kirchlicher« Frémmigkeit 
die Rede ist, so geschieht das, um an jene weltgeschichtlich und religions- 
geschichtlich bedeutsamen Zusammenhange zu erinnern. 

II. Wenn wir genauer zusehen, so hat freilich die geschilderte En t- 
wicklung nicht erst im Zeitalter des hellenisti- 
schen Judentums begonnen. Sie setzt bereits bedeutend 
friher ein. Was namentlich den ersten wesentlichen Punkt betrifft: 
Die Loslésung der Religion von einem Teil des 
nationalen Lebens, sagen wir bestimmter vom politischen 
Leben des Volkes, so ist sie fiir das Judentum bereits viel friiher erfolgt, 
namlich in der Zeit des Exils und nach dem Exil. 
Es ist ja oft darauf hingewiesen, daf das Endresultat der Riickkehr der 
Juden aus dem Exil nicht die Aufrichtung des alten jiidischen Staates 
und der jiidischen Nation gewesen sei, sondern die Bildung einer reli- 
gidsen Gemeinde. Sehr deutlich tritt uns schon hier jene Erscheinung 
der Trennung der Religion vom duferen, nationalen und politischen 
Leben entgegen. Ein politisch selbstindiger Faktor war die neugegriindete 
Tempelgemeinde in den Jahrhunderten ihres Bestehens bis zur Makka- 
baerzeit nicht. Sie stand wahrend der ganzen Zeit jedenfalls in voll- 
kommener Abhangigkeit erst vom persischen, dann vom griechischen 
Oberherrn. Ueber die naihere Art der rechtlichen Stellung des jiidischen 
Tempelstaates wissen wir herzlich wenig. Die friiher mehrfach geduferten 
Zweifel daran, da& die Provinz Juda in der persischen Zeit unter einem 
eigenen Statthalter gestanden habe, haben sich als unbegriindet erwie- 
sent. Aber die Frommen der Tempelgemeinde haben in allen in Betracht 
kommenden Jahrhunderten keine Kriege mehr im Namen Jahwes ge- 
fihrt. Sie hatten kein auferes staatliches Dasein zu pflegen und zu 
erhalten. Auch das innerpolitische Leben der kleinen frommen Gemeinde 

1) Sesbazar (wahrscheinlich verschrieben fiir Sin-bal-ugur) und Serubabel waren trotz 
ihrer babylonischen Namen zweifellos Juden und selbstindige, von Samaria unabhingige 
Statthalter; vgl. Esra 514, 67. Wie die rechtlichen Verhiltnisse der Provinz nach Seru- 
babel geordnet waren, wissen wir nicht; aber Neh 515 spricht dafiir, daB sie in der Regel 
ihren eigenen Statthalter hatte, wenn dieser freilich auch nicht immer jiidischer Her- 
kunft gewesen sein mag. Aus den Urkunden von Elephantine wissen wir jetzt, daB der 
Hauptgegner Nehemias Sanballat (richtiger Sinuballit) Statthalter von Samaria war 
und daB Bagoas (Bagohi) der Nachtolger Nehemias als Statthalter von Jerusalem ge- 
wesen ist. Beachtenswert ist fiir die innere Verfassung der Gemeinde, daB nach dem 
Exil zunichst noch die Laiengeschlechter den Vorrang haben; der Umschlag erfolgte 
mit der Einftthrung des Gesetzes durch Esra: fortan iibernimmt die Geistlichkeit mit 


dem Hohenpriester an der Spitze die Fihrung. Darin priigt sich die Umwandlung des 
politischen Staates zum »Kirchenstaat« am deutlichsten aus. 
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stand unter héchst einfachen Bedingungen. So kehrte sich die Frémmig- 
keit vom auf8eren Volksleben ab nach innen. Die Religion des Juden- 
tums wandte sich ganz und gar dem Tempel von Jerusalem zu; daneben 
zog sie héchstens noch die sehr einfache Gerichtsbarkeit in ihren Bereich. 
Und wie es in der persischen Zeit war, so wird es im grofen und ganzen 
auch in der griechischen Zeit gewesen sein, fir die wir beim Mangel 
aller Quellen nur auf Vermutungen angewiesen sind. 

Fast kénnte es so scheinen, als ob man in der zweiten Halfte des helle- 
nistischen Zeitalters im Gegensatz zu den vorhergegangenen Jahrhunder- 
ten von einem erneuten engen Biindnis zwischen Religion und Nation 
reden kénnte. Bedeutete doch die Makkabiderzeit zunachst eine energische 
nationale Erneuerung. Und sichtlich begannen mit ihr wieder — deut- 
lich voneinander unterscheidbar — im Volksleben Israels zwei Str6- 
mungen nebeneinander zu wirken, die rein nationale, 
und die, wenn wir das zusammenfassende Wort dafiir wahlen wollen, 
»kirchliche« Strémung. Dennoch kann kein Zweifel daran sein, 
welche von beiden widerstreitenden Tendenzen im Lauf der Entwicklung 
entschieden die Oberhand bekommen hat. Die nationale Erhebung 
im Zeitalter der Makkabier ist gleichsam nur der AufSere Hebel fir die 
Entwicklung der jiidischen Frémmigkeit geworden; es handelt sich 
keineswegs nur um eine Erneuerung spezifisch nationaler Frommigkeit. 
Auch fir die Zeit des spathellenistischen Judentums kénnen wir also 
von einer dauernden Abwendung der Religion vom AuB8enleben des 
Volkes zur Innenseite, von einer Grundtendenz zur »Verkirchlichung « 
der Frémmigkeit reden. 

Die Flamme der nationalen und politischen Begeisterung, welche die 
Helden des Makkabdergeschlechts im jiidischen Volk angefacht hatten, 
erlosch sehr bald; das Biindnis zwischen den Vorkimpfern fir die Freiheit 
des Volkes und den eigentlich Frommen im Volke zerrif wieder. Den 
Makkabiern gelang es nicht, das Volk dauernd in die neuen Bahnen 
des nationalen Lebens hineinzurei®Ben. Schon in den Anfaingen der Frei- 
heitskampfe, nachdem soeben die Freiheit der Religionsiibung gesichert 
war, léste sich die »Synagoge der Chasidder«, der eigentliche Kern der 
Frommen im Volke, wieder von ihnen ab. I Mace 713 f. vgl. 242. Die 
folgende Zeit hat dann noch einmal alle Kreise des wahren Israels zu- 
sammengefiihrt. Aber schon unter Johannes Hyrkan traten die Frommen 
wieder in Gegensatz zu dem Fiirstengeschlecht und der neu erbliihten 
Priesteraristokratie. Unter Alexander Janniaus bildete diese Opposition 
bereits eine gefahrliche Macht und hatte die Mehrheit des Volkes hinter 
sich. Der Zwiespalt der kirchlich gesinnten und der nationalen (aristo- 
kratischen) Kreise hat dann wesentlich zum Untergang der Makkabier- 
herrschaft beigetragen, und in den salomonischen Psalmen erklaren 
die Glaubigen den Sturz des unrechtmaBigen Herrschergeschlechts, 
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das den Thron Davids geraubt habe, fiir ein gerechtes Gericht Gottes. 

Es ist nun sehr bezeichnend, daf& dieselben Frommen sich mit der 
darauf folgenden Fremdherrschaft des Herodes abzufin- 
den wuBten. Die Pharisiier Sameas und Pollio (Schemaja und Abtalion) 
rieten dem Volk, dem Herodes die Tore zu 6ffnen (Jos. A. XV 3f.), 
und haben sich selbst seiner Herrschaft willig unterworfen. Herodes hat 
sie ihrerseits gewahren lassen. Der Grund fiir diese seltsame Erschei- 

nung liegt nicht im Zufalligen, sondern tiefer. Die »kirchliche« Frémmig- 
keit des Pharisiismus forderte als ihr Gegenstiick die Fremdherrschaft, 
welche ihr die Sorge fir alles Politische und auferlich Nationale abnahm. 
Fiir die Herrscher aus dem eigenen Volk und ihr notwendig weltliches 
Treiben und Gebaren fiihlte man sich verantwortlich und trat dagegen 
in Opposition. Einen Halbjuden und dem ganzen Empfinden des Volkes 
nach Fremden konnte man eher ertragen, wenn er in voller Weltlichkeit 
die AuBeren Geschafte des Staates besorgte. Damit war nun die endgiltige 
Loslésung der Frémmigkeit vom auSeren nationalen Leben in dessen 
ganzer Breite entschieden. Die Behauptung der Selbstandigkeit der 
Nation, Kriegsfiihrung und Kriegsdienst, VertrageschlieBen, die Organi- 
sation des Heeres, Festungsbauten, die Erhebung der Steuern, die Finanz- 
verwaltung, die Sorge fiir den Verkehr, die 6ffentlichen Bauten — das 
alles wurde nun profanisiert und hatte keine Beziehung zur Religion 
mehr. Von dorther empfing diese keine Anregung und keine Férderung 
mehr, wie es noch zur Makkabaerzeit gewesen. Diesem ganzen Getriebe 
stand der Fromme villig teilnahmlos gegentiber. In dieser Hinsicht war 
die herodianische Zeit fiir die eigentiimliche Weiterbildung der jiidischen 
Frémmigkeit ungemein bedeutungsvoll. Als dann das rémische 
Imperium direkt die Verwaltung des Landes in die Hand nahm, 
anderte sich wenig an der Struktur der jiidischen Frémmigkeit. Alles 
auBere Leben des Volkes blieb vollkommen unterbunden, mit um so 
groéBerer Tatkraft wandte sich die Frémmigkeit dem zu, was ihr noch 
iibrig geblieben, der Beherrschung des inneren Lebens. — Freilich war 
ein Unterschied zwischen der Herrschaft des Halbjuden Herodes und der 
reinen Fremdherrschaft der Rémer. Herodes war bekannt und vertraut 
mit den EKigentiimlichkeiten seines Volkes. Mit eisernem Sinn und eherner 
Faust hat er in seinem Land Ordnung geschaffen und erhalten, aber mit 
Klugheit und Verstandnis hat er die Eigentiimlichkeiten des Judentums 
geachtet, so wie es die Romer gar nicht konnten, selbst wenn sie gewollt 
hatten. Und das auf dem Judenvolk schwerer und unertraglicher als die 
Tyrannis des Herodes lastende Joch der rémischen Fremdherrschaft 
brachte nun in einer von Jahrzehnt zu Jahrzehnt sich steigernden Weise 
die nationale Unterstrémung im jiidischen Volk wieder an die Ober- 
flache. Fiir eine Weile verlor der Pharisdismus, die unpolitische »kirch- 
liche« Frémmigkeit, das Heft aus den Handen. In einer machtigen. 
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Flamme loderte, aller Welt. sichtbar, die nationale Leidenschaft des 
Volkes empor. Als aber nach dem letzten verzweifelten Widerstand 
im jiidischen Krieg und im Barkochba-Aufstand die jiidische Nation 
vernichtet war, blieb nunmehr das Gebilde der erstarrten jiidischen Reli- 
gionsgemeinschaft ganz ohne auSeren volksmaSigen Zusammenhang 
stehen. 

Das spathellenistische Judentum ist eine komplizierte disharmonische 
Erscheinung. Zwei miteinander streitende Tendenzen 
ringen in ihm um die Oberhand. Dennoch. ist im 
letzten Grunde eine Einheit der Entwicklung 
vorhanden. Die eine Tendenz hat schlieBlich der 
andern dienen miissen. Die nationaleErneuerung 
hat die jidische »Kirches« erstarken lassen. Was 
ist aus der kleinen Tempelgemeinde, die die Literatur der Psalmen sam- 
melte, im Lauf der Jahrhunderte seit der Makkabierzeit geworden! Eine 
wohlorganisierte, weltbekannte, fiir die Weltgeschichte’ bedeutsame 
einheitliche Geistesmacht, eine Geistesmacht, die sich unter Verzicht 
auf die meisten Bindemittel, durch welche die alten nationalen Religionen 
zusammengehalten wurden, ihre neuen festen Formen ge- 
schaffen hatte. Das Gefihl der Gemeinsamkeitundder 
Gleichartigkeit hat sich in ihr zu einer Kraft entwickelt, wie sie 
vorher noch niemals vorhanden gewesen war. Namentlich ist auch hier 
allem Anschein nach das herodianische Zeitalter von entscheidender Be- 
deutung geworden. In dem voraufgehenden makkabaischen Zeitalter 
hatten die Frommen eine allerdings staindig an Ausdehnung und Hinflu8 
wachsende Partei gebildet. Doch hatten sie sich auch in der Opposition 
verzehrt und waren im Widerstand gegen die Weltlichkeit des Herrscher- 
hauses selbst weltlich geworden. Aber in der herodianischen Zeit haben 
sie die unbeschriankte und unangefochtene Herrschaft im. Volksleben 
sich errungen. Von aller Betitigung nach aufSen hin abgeschnitten, 
begannen sie mit um so gréBerer Kraft und Zahigkeit auf die Volksseele 
zu wirken; und sie haben es vermocht, dem Judentum jenen gleichférmi- 
gen Charakter, jenen bestimmten Stempel aufzupragen, der uns in den 
Evangelien und in den andern Schriften des Neuen Testaments entgegen- 
tritt. — Danach, in der Zeit der sich steigernden Schreckensgewalt 
des Zelotismus, ist zwar ihre Herrschaft wieder aus dem Volksleben 
zuriickgetreten. Aber als jene zu dem grausigen Ende des Volkes gefiihrt 
hatte, haben Phariséer und Rabbinen nunmehr auf die Dauer, erst von 
Jabne, spater von Tiberias aus, ihr unumschranktes Regiment aufge- 
richtet und aus dem Judentum jene zihe Macht geschaffen, die aller auf- 
reibenden Kraft der Jahrhunderte spottend widerstanden hat. Auch 
darauf ist endlich noch besonders zu achten, da8 in der Zeit des spat- 
hellenistischen Judentums, wie im folgenden Abschnitt nachgewiesen 
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werden soll, eine Einrichtung zuriicktrat, die fiir das vorhergehende 
Zeitalter recht eigentlich bezeichnend gewesen war, die des Tempel- 
dienstes in Jerusalem. Wenn es auch 4uferlich nicht sichtbar ward, 
innerlich verloren fiir die neue Frémmigkeit der Tempel und das Priester- 
tum mehr und mehr an wirklicher Bedeutung. Damit aber wird ein 
weiteres Band zwischen der Frémmigkeit und dem nationalen Leben 
allmihlich gelockert. Denn im gemeinsamen Kult pulsiert ja gerade 
das nationale Leben und findet die nationale Sitte ihren lebendigsten 
Ausdruck. Mit der allmahlichen Loslésung vom Kultus befreite sich das 
Judentum von seiner értlichen Gebundenheit. Die neue Frémmigkeit 
konnte, das hat die Geschichte gezeigt, mit ihren neuen Formen weiter 
bestehen, auch als ihr bisheriger Mittelpunkt zerstért war. 

Somit gelangen wir, wenn wir alles abwagen, zu dem Schlu8, da8 in 
der durch die Makkabiaderzeit bestimmten Epoche 
des spdthellenistischen Judentums, trotz ent- 
gegenstehenden Anscheins, der Prozef& der Los- 
lésung der Frémmigkeit vom aduBeren nationalen 
Leben sich mit aller Kraft fortgesetzt und erst 
recht wirklich vollendet hat. 

III. Aber die eigentlich entscheidende Weiterbildung erfolgte zunachst 
von auSen her. In dem Judentum der von Esra und Nehemia beherrschten 
Jahrhunderte ist zwar die negative Tendenz der Loslésung der Religion 
von der Nation deutlich wirksam. Aber von der positiven Kehrseite, 
dem Hintiberdraingen der Religion titber die Grenzen der Nation, von 
einer Bewegung auf den Universalismus hin — ist noch herzlich wenig 
spirbar. Der jiidischen Tempelgemeinde, die sich nach dem Exil gebildet 
hatte, fehlt, trotzdem sie ein Innenleben von nicht hoch genug einzu- 
schatzender Innerlichkeit und Starke besa’, ganz und gar jegliche Aus- 
dehnungskraft. 

Aeuferes und Inneres hangen hier aufs engste miteinander zusammen. 
Der Religion des nachexilischen Judentums fehlte 
die Kraft der Ausdehnung, weil das jidische 
Volkstum sie verloren hatte. Das Judentum fihrte in 
diesen Jahrhunderten ein triibes und mattes Dasein, es waren Zeiten der 
Stille und des triiben Hindimmerns. 

Nur ganz allmahlich hat sich in den Jahrhunderten vor der Makka- 
baerzeit das jiidische Volk ausgebreitet. In Palastina selbst blieb es auf 
die engsten Grenzen beschrankt. Daneben gab es seit dem Exil eine 
babylonisch-persische Diaspora. Dazu kommen nicht unbetrachtliche 
Anfange der agyptischen Diaspora. Die Uebersetzung des Alten Testa- 
ments wurde wahrscheinlich schon in friithhellenistischer Zeit begonnen 
(s. 0. S. 9) und damit die erste Briicke zur hellenistischen Kulturwelt 
geschlagen. Aber das alles waren doch nur allmahliche Anfange, von 
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verschwindendem Umfange gegeniiber dem ungeheuren Wachstum der 
Diaspora in dem folgenden Zeitalter. Es fehlte dem Judentum dieser 
Zeit, namentlich des unmittelbar der Makkabierzeit vorangehenden 
Jahrhunderts, das Riickgrat, die feste Organisation, das sieghafte Gefiihl 
der Eide Ue ponbest 


Die Entstehung der jidischen Diaspora ist allerdings ein 
heiB umstrittenes Problem. Es scheint aber doch, da8 man als den Beginn des 
beispiellosen Aufschwungs der Diaspora erst die Makkabderzeit anzusetzen 
hat. — Wenigstens in Palastina blieb die neue »Gemeinde« auf sehr enge Gren- 
zen beschrankt. Eduard Meyer (Gesch. d. Judent. 1071.) wird darin recht 
haben, daB8 uns der Bericht vom Mauerbau des Nehemia (Neh 3) Aufschlu8 
uber die Grenzen der Provinz Juda zu Nehemias Zeit gibt, obwohl nach H6l- 
scher (bei Kautzsch-Bertholet z. St.) »der wirkliche Umfang jedenfalls etwas 
gréBer war; er wird etwa die Nordhalfte des ehemaligen K6onigreichs Juda 
umfaBt haben«. Nach Neh 3 gehorte nur ein sehr enger Bezirk von Dérfern 
und Flecken zum Tempelstaat. Im Stiden lag bereits Hebron auBerhalb dieses 
Bereichs; im Westen ging die Grenze etwa bis Zanoah; im Norden lief sie zwi- 
schen Gibeon und Mizpa hindurch (Meyer liest 37 statt Mizpa: Meronoth); 
im Nordosten gehoérte noch Jericho dazu. Im Osten haben wir die nattrliche 
Grenze des Jordans und des Toten Meeres. So nahe gelegene Flecken wie Kirjath 
Jearim,, Zorea, Estaol scheinen in erst verhaltnismaRig spaiter Zeit von einem 
Zweig des in die jtidische Gemeinde aufgenommenen kalebitischen Volks- 
stammes besiedelt zu sein. Das Stick des kalebitischen Stammbaumes I Chron 
250 ff., das wahrscheinlich erst von einem Bearbeiter der Chronik (drittes 
vorchristliches Jahrhundert?) stammt, spiegelt die Vorgange dieser Besiede- 
lung wieder. Ebenfalls ist erst in einem spd&teren Nachtrag der Chronik von 
einer Besiedelung Lyddas (Lods) und eines offenbar benachbarten Fleckens 
Ono durch Benjaminiten die Rede I 812; vgl. die spat entstandene, resp. redi- 
gierte Liste Neh 1135. Wenn in der Liste der mit Serubabel zurickkehrenden 
Exulanten Neh 737 = Es 233 die Leute von Lod, Hadid (I Macc 1238) und 
Ono genannt werden, so ist das ein Beweis, daB diese Liste entweder nicht echt, 
oder spater redigiert ist. Anders, aber ich glaube, nicht glicklich urteilt E. 
Meyer S. 151. Wir sehen hier, wie das Judentum der spateren nachexilischen 
‘Jahrhunderte in ganz allmahlichem Vordringen nach Nordwesten gegen die 
Kiste hin begriffen ist. Mit der bereits vollzogenen Besiedelung von Lydda 
hangt es wohl zusammen, da8 bereits der Makkabaer Jonathan von dem 
syrischen Kénig die Distrikte Ephraim, Lydda, Ramathaim zugesprochen 
erhielt I Macc 1134. Der von den Edomitern in Besitz genommene Stiden — He- 
bron, Adora, Marisa — wurde ebenfalls erst im Anfang der Makkabaerzeit 
erobert und ist seitdem wieder jtidisches Gebiet. I Macc 565 f., Jos. A. XIII 257. 
Wenn Ps.-Hekataus (Josephus Ap. II 43) behauptet, daB Alexander Samaria 
den Juden steuerfrei tiberlassen habe, so ist das eine arge Zurtickdatierung der 
Verhaltnisse der Makkabderzeit. In Galilaéa und dem Ostjordanland gab es 
noch in der Makkabdaerzeit so wenig Juden, daB sie von den Briidern des Judas 
Makkabaus mit Weib und Kind nach Judaa dbergesiedelt werden konnten. 
I Macc 523.45. Wenn Hekatéus um 300 v.Chr. (bei Diodor 403, Reinach 15) 
erzahlt, daB von den aus Aegypten vertriebenen Fremden die Vornehmsten nach 
Griechenland, der groBe Haufe (oddg Aewc) nach Judaia ausgewandert sei, so 
ist doch kaum aus diesem Bericht ein SchluB auf den Zustand der Bevélkerung 
in Judaa zu ziehen (Wellhausen JJG 205). Eher aus dem, was H. an derselben 
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Stelle iber den Kinderreichtum dieses Volkes sagt (Reinach 19), wenn hier 
nicht nur eine auf die Vergangenheit sich beziehende historische Bemerkung 
vorliegt. 

Danach wird man gut tun, sich auch von der Diaspora des Judentums in der 
vormakkabaischen Zeit keine zu wtbertriebenen Vorstellungen zu machen. 
DaB die von den Assyrern verbannten zehn Stamme meist im Heidentum 
untergegangen sind, ist au®erordentlich wahrscheinlich. Woher sollten 
jene halbheidnischen Scharen die Widerstandskraft gegen eine solche Auf- 
lésung gewonnen haben! Die spatere Ueberlieferung wei8 meist nur Sagen- 
haftes von ihnen. In das Gebiet der Sage gehéren vielleicht auch die. »unge- 
zahlten Myriaden« der zehn Stémme jenseits des Euphrats Jos. A. XI 133; 
aber die Bekehrung der Kénigin Zadda(n)-Helena von Adiabene (= Assyrien) 
und der Uebertritt ihres ganzen Kénigshauses zum Judentum (§ VI) laBt auf 
eine starke und vornehme Judenschaft dort schlieBen, die auch am Kénigshof 
verkehrte?. In Babylonien erhielt sich das Judentum seit dem Exil 
und hat, wie bekannt, immer von neuem bedeutsam in die Entwicklung des 
paldstinensischen Judentums eingegriffen. Die Restauration unter Esra und 
Nehemia ging von Babylonien aus. Als Hyrkan II. sich vor Herodes nach 
Babylon gefltichtet hatte, wurde er von den dortigen Juden mit Begeisterung 
als Oberhaupt aufgenommen. Jos. A. XV 14 ff. Der bedeutendste Schriftgelehrte 
des Judentums, Hillel, kam aus Babylon. In spateren Jahrhunderten standen 
sich die palastinensische und babylonische Rabbinenschule in starker Rivalitat 
gegentiber. Ob freilich in den Jahrhunderten nach Esra und Nehémia bei 
dem standigen Zurtickstrémen der Juden in ihre Heimat (vgl. Es 7f.) die 
babylonische Diaspora von groBer numerischer Starke geblieben ist, entzieht 
sich unserer Beobachtung ?. — Von Babylonien hat sich das Judentum nach 
Medien ausgebreitet; tber die Lage und die Anschauungen der medischen 
Juden, besonders in Susa, erfahren wir Genaueres aus dem Buche Esther ?. 
Der Verfasser des Buches Daniel* hat sein Gesicht am Flusse Ulai (Eulaios). 
Nach Ekbatana und Rhagai fthrt uns erst das Tobitbuch, doch wird auch 
die dortige Judenschaft alter sein, wurden doch schon unter Artaxerxes Ochus 
Juden in Hyrkanien am Siidufer des kaspischen Meeres zur Strafe fir einen 
Aufstand angesiedelt (um 350 v. Chr.) >. 

Ueber das Alter der Judenschaft in Aegypten haben die Papyri aus 
Elephantine ganz neues Licht verbreitet. Da der jiidische Tempel in Jeb 


1) Jos. A. XVIII 312, 379 nennt die beiden festen Stadte Nehardea und Nisibis als 
Hauptsitze der babylonischen Judenschaft. Da Josephus XVIII 312 angibt, daB Nisibis 
am Euphrat liege, und da auch bei den Ereignissen, die XVIII 371—379 sich abspielen, 
nur stdbabylonische Stadte genannt werden, so wird Wellhausen (2072) darin recht 
haben, daB mit diesem Nisibis nicht das bekannte, viel weiter nérdlich und am Neben- 
flu8 des Euphrat, dem Chaboras, gelegene Nisibis gemeint sein kénne, sondern ein 
unbekanntes Nisibis in der Nihe von Nehardea. So jetzt auch Schirer III 6, Anm. 18. 
Spuren von Juden in Mesopotamien hat man auch in Keilschrifttexten gefunden; vgl. 
Schiffer in den Beiheften zur OLZ I 1907 und Johns in den Proceedings of the Society 
of Biblical Archaeology XXX 1908, S. 107 ff., 137 ff. 

*) Vgl. trotz seiner Uebertreibungen Jos. A. XII 149 (Juden in Mesopotamien). 
Offenbar jiidische Namen sind auf einer Reihe von Geschiaftsurkunden aus der Zeit 
Artaxerxes I. in dem babylonischen Nippur gefunden. KAT? 466. 

3) Vgl. Gunkel, Esther. 

4) Dan. 8, 2 ff. 

*) Eusebius Chron. ed. Schéne II 112 f.; Wellhausen JJG. 192. Vgl. Act 29 ff. 
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(= Elephantine), wie ausdriicklich gesagt wird, bereits bestand, als Kambyses 
Aegypten eroberte (525 v. Chr.), so ist die dortige Judenschaft alter als die 
persische Zeit. Der Bau des Tempels! und das Heidentum2, das noch in 
voller Ungebrochenheit herrscht, weisen mit Sicherheit auf die vordeutero- 
nomische Zeit; die agyptische Diaspora mu8& demnach in das 7. vorchristl. 
Jahrhundert zurickgehen. Aus der mehrfachen Erwahnung des »jiidischen 
Heeres« und seiner Abteilungen folgt, daB es sich um jtidische Sdldner handelt, 
die im Dienst erst der agyptischen, dann der persischen Kénige standen und 
zum Lohn fir ihre Kriegsdienste dort angesiedelt waren. Psammetich I. 
(664609), der die Grenzwacht gegen Nubien durch starke Garnisonen sicherte, 
wird sich ihrer zuerst bedient haben *. Von hier aus erklaren sich wahrschein- 
lich auch die Mahnungen im Deuteronomium (um 622), daB die Judder nicht 
wieder in die Knechtschaft nach Aegypten zuriickkehren sollen ¢; dies muB8 
demnach in der Zeit Manasses 6fter vorgekommen sein. Nach dem Aristeasbrief 
§ 13 soll Psammetich (II. 594—588) jtidische Sdldner in seinen Feldzigen 
gegen die Aethiopier verwendet haben wie spater Ptolemaus Lagil, der viele 
Juden nach Aegypten verpflanzte und sie als Séldner in seine Festungen legte °. 
In die assyrische Zeit gehort sicher auch-Jesaja 19, weil Assur ® ausdriicklich 
erwahnt wird (1924). Ein agyptischer Jude weissagt hier, daB »am Ende der 
-Tage« fiinf Stadte in Aegypten sein werden, die die »Sprache Kanaans« (also 
hebraisch oder aramaisch, aber nicht griechisch!) reden; dann »wird ein Altar 
sein inmitten des Landes Aegypten und ein Malstein an seiner Grenze« (19 18 f.); 
er kennt noch keinen Tempel in Elephantine, aber vielleicht hat er auf einen 
Malstein ebendort gehofft. Aus Jeremia (41 ff., 441) erfahren wir von jiidischen 
Ansiedlern in Migdol und Tachpanches (= Daphna) im Delta, in Noph (= Mem- 
phis) und in Patros (= Oberagypten). Damals (um 586) war das bereits Wirk- 
lichkeit, was Jes 19 noch von der Zukunft erwartet. Wenn Jeremia der agypti- 
schen Judenschaft den baldigen Untergang droht, so ist das nur eine der vielen 
nicht erfiillten Weissagungen der Propheten. Unter Alexander und den ersten 
Ptolemadern kamen neue jiidische Soldaten nach Aegypten; noch spater werden 


1) Der Tempel heiBt S"ux mit einem sumerisch-akkadischen Ausdruck (ékur), der 
vermutlich mit den Assyrern zu den Aramaern und Juden gewandert ist.:.Aus Einzel- 
heiten des Baues geht wenigstens soviel mit Sicherheit hervor, da8 er nicht nach dem 
Muster des Tempels von Jerusalem errichtet worden ist. 

2) Neben Jahti oder Jahé (1), wie hier Jahwe stets genannt wird, erscheinen zah]- 
reiche andere Gotthciten Palastinas wie A’imbethel (Oxrmznv'x), Anathbethel (oNm ary), 
Anathjahu (i4"n2v) und Charambethel (Sxm*s"n); daB sie nicht als Engel, sondern 
als Gottheiten aufgefaBt wurden, geht aus der Gru8Sformel eines Briefes hervor: 
Die Gétter insgesamt (92 NON Cowley 391) mégen fiir deim Wohlergehen sorgen zu 
jeder Zeit. Die uns erhaltenen Papyri kennen weder das Gesetz noch die Leviten; 
sie wissen weder von Aaron noch vom Sabbath, doch kann dies Zufall sein. 

3) Vgl. Herodot II 30. 

4) Vgl. Dt 17 16, 28 68. 

5) Vgl. Herodot II 161. Nach einer Inschrift aus Abu Simbel, siidlich von Elephantine, 
bestand das Heer Psammetichs II. aus Griechen, édAdyiwooor und Aegyptern; nahe bei 
dieser griechischen Inschrift stehen neben. griechischen auch semitische Personennamen, 
unter denen man auch Juden vermuten darf. Vgl. Schiirer ITI 32, Anm. 33. 

*) DaB Assur = Syrien sei, ist eine verzweifelte Ausflucht der Exegeten. Im iibrigen 
vergleiche man die Erwihnung einer Diaspora Jes 1111, 16, 2713; Mich 712; Sach 106 ff; 
Ps 874, die wohl simtlich in die nachexilische Zeit gehoren. 
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mehrfach in verschiedenen Gegenden Aegyptens »Judenlager« erwahnt *. 
Neben den militirischen Ansiedlern, Kriegsgefangenen und Sklaven begegnen 
uns Juden in zahlreichen Papyris als Finanzbeamte, Steuerpachter, FluB- 
zollwachter, Schreiber usw. im Dienst der ptolemadischen Regierung. Frthzeitig 
machte sich ihr Finanztalent geltend. Ein solcher Steuerpachter war der aus 
einer Novelle des Josephus bekannte Tobiade Joseph, dessen Vater Tobias 
uns jetzt durch die Edgar-Papyri aus Philadelphia im Faijum lebendig ge- 
werden ist 2. Auch in Alexandria wird man seit der Grtiindung der Stadt Juden 
voraussetzen mussen. 

Wenn sonst in dieser frihen Zeit an andern Orten von einzelnen Juden die 
Rede ist, so beweisen die Zeugnisse nichts fir eine jidische Diaspora. Die Nach- 
richt Uber den ganzlich hellenisierten jidischen Weisen, dem 
Aristoteles begegnet sein soll (Jos. Ap. I 176—182), ist lehrreich, aber doch 
wahrscheinlich durch viele Hande hindurchgegangen, so da man nicht mehr 
sagen kann, was hiervon wirkliches Erlebnis des Aristoteles, was Erfindung 
des Ueberlieferers Klearch und der jiidischen Hellenisten war (Willrich, Juden 
und Griechen 45—47; Ed. Meyer, Ursprung II 28 Anm. 1). Immerhin mag 
man sich ihn etwa als einen » Schreiber« (Gelehrten) denken, wie dies ein Jahr- 
hundert spater Jesus Sirach war. 

Bei alledem sind eine Reihe von Zeugnissen ganz auBer 
acht gelassen, deren Zuverlassigkeit man neuerdings zu erschtittern 
versucht hat. Es sind dies alle jene Nachrichten und Aktenstticke, in denen 
von den Gunstbezeugungen, welche die Juden von Alexander und den ersten 
Seleuziden und Ptolemaern erfahren haben sollen, die Rede ist. Dahin gehdéren 
alle — vielfach vielleicht auf Ps.-Hekataéus zuriickgehenden — Nachrichten 
bei Josephus (Ap. I 186 ff., II 39, 44, A. XII 8ff., 119f.) und im unechten 
Aristeasbrief tber die Vergtinstigungen, welche die Juden von Alexander dem 
GroBen, Ptolemaus J. und den ersten Seleuziden erhalten haben sollen. So wird 
z. B. die Nachricht, daB Alexander die Juden bereits in Alexandria angesiedelt 
und ihnen mazedonisches Buirgerrecht geschenkt habe, Ap. II 35, B. II 487, 
durch die nicht bessere aufgehoben, daB dies erst unter Ptolemaus I geschehen 
sei: Jos. A. XII 8—9, Ap. I 186—189. (Ansiedlung unter »Ezechias«) II 44, 
Arist. 35 f. DaB Seleukus I. die Juden in den von ihm gegrtindeten Stadten, 
namentlich in Antiochia, mit dem Buirgerrecht beschenkte, Jos. A. XII 119 
vel. Ap. II 39, wird durch die wahrscheinlich ebenfalls nicht richtige Notiz Jos. 
B. VII 44 widerlegt, nach welcher erst die Nachfolger Antiochus IV diesen das 
Birgerrecht in Antiochia gewahrt haben®. Wenn es c. Ap. II 39 hei®t, daB 
von den Nachfolgern Seleukus I den Juden das Birgerrecht in Ephesus und 
dem tbrigen Jonien geschenkt sei, so erfahren wir A. XII 125, daB Antiochus II. 
$eos den Griechen, und zwar wie es scheint allein den Griechen, in diesen 
Stadten das Burgerrecht gewahrleistet habe. In diese Reihe von Nachrichten 
gehort endlich auch neben den andern von Josephus mitgeteilten Akten Antio- 


1) Vgl. die Sammlung des Materials bei Schtirer III 24—52. 

*) Vgl. Josephus A. XII 160 ff., der die Gestalt Josephs falschlich in die Zeit Ptole- 
mius V. versetzt; er lebte vielmehr unter Ptolemaus III. Vgl. GreSmann, Die ammo- 
nitischen Tobiaden (Sitzungsber. Berl. Akad., Juli 1921). 

°) Mit Recht weist Wellhausen JJG 241 darauf hin, daB von Verfolgungen der Juden 
in der Diaspora durch Antiochus IV. nicht die Rede sei, weil es noch keine Diaspora- 
gemeinden in dessen Reich gegeben habe, und schlieBt aus I Macc 11, 41ff., daB in An- 
tiochia um 145 noch keine jiidische Gemeinde existiert habe. 
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chus’ III. jenes Aktenstiick A. XII 148—153, durch welches die Ansiedlung 
von 2000 mesopotamischen Juden in Lydien und Phrygien befohlen wird. 
(Zu allem bisher Gesagten vgl. man die energischen und anregenden Darlegungen 
Willrichs in Juden und Griechen 1—63, denen sich im groBen und ganzen auch 
Wellhausen angeschlossen hat. JJG 237 ff.) 


Es bedurfte eines gewaltigen AnstoBes und 
einer tatkraftigen Erneuerung, ehe die jidische 
“KK irche«sich freientfalten und eine Erscheinung 
von weltgeschichtlicher Bedeutung werden konnte. 
Dieser gewaltige Sto8 nach vorwirts erfolgte in 
dem siegreichen Kampf, dendas Judentum unter 
der Leitung der Makkabiaierhelden zuniachst fir 
seine religiédse, dann fiir seine nationaleFreiheit 
fihrte. Da rauschte die Lebenskraft des jiidischen Volkes, die bereits 
zu versickern begann, von neuem michtig empor, sowohl innerhalb 
Palastinas, als auch draufen in der Oikumene. Aus der Gemeinde in 
Judaéa wird ein Volk, und damit bekommt auch das Judentum in der 
Diaspora ein festeres Riickgrat und einen Halt. Eine nationale Erneue- 
rung pflegt sehr oft auch ein gewaltiges Anwachsen der Volkskraft in 
zahlenmaBiger Hinsicht zu verursachen. Zunachst erfolgte eine michtige 
Ausbreitung im Stammland. Hier wurde allerdings auch mit Waffen- 
gewalt missioniert und das Heidentum mit Feuer und Schwert vernichtet. 
In dieser Weise wurden Idumia, Peraa, Galilia und ein Teil des Kiisten- 
striches — wenigstens Joppe und Jamnia hatten spater eine vorwiegend 
jiidische Bevoélkerung — judaisiert. 

Doch blieb das Judentum vielfach aufs Land beschrankt. Es hat in der 
Glanzzeit der Makkabaer eine Menge hellenistischer Kulturzentren zerstort. 
Aber es zeigte sich im ganzen unfahig zur Griindung neuer stadltischer Kom- 
munen. Zu Jerusalem und Jericho treten nur Joppe, Jamnia, Sepphoris 
(bis 6 n. Chr.), Tarichea, Tiberias als spezifisch jidische Stadte hinzu. In den 
nach dem Eroberungszug des Pompejus von Gabinius neugegriindeten oder 
weiter ausgebauten hellenischen Kommunen wie in den Stadten, welche Herodes 
und seine Séhne griindeten, blieb dem Hellenentum die Vorherrschaft. Doch 
brachte es das Judentum in diesen Stadten an der Kite, in der Samaritis, 
in der Dekapolis zu sehr betrachtlichen Minderheiten. Wie stark auch hier das 
judische Element vertreten war, mag man aus den Zahlen ermessen, die Jose- 
phus in der Schilderung der Judenverfolgungen im Anfang des jiidischen 
Krieges mitteilt. B. J. I] 457—486. Aber fast alles echt-jiidische stadtische 
Leben konzentrierte sich in Jerusalem. Nach Ps.-Hekataus (wahrscheinlich 
um die Mitte des ersten vorchristlichen Jahrhunderts) hatte Jerusalem 120 000 _. 
Einwohner. Jos. Ap. I 197. Seitdem wird die Stadt noch ganz betrachtlich 
gewachsen sein. Nach Josephus’ allerdings stark tbertriebenen Schilderungen 
sollen uber eine Million Juden bei der Eroberung von Jerusalem durch Titus 
umgekommen sein. B. J. VI 420. Noch immer vicl zu hoch wird die Angabe 
des Tacitus (Hist. V 13) sein, der die Zahl der gesamten Bevdlkerung 
wahrend der Belagerung auf 600000 angibt. — Nattrlich wird bei diesem 
Wachstum der Bevélkerung das Judentum sich sehr bald auch auf die benach- 
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barten Distrikte Phéniziens und Syriens ausgebreitet haben. In Ptolemais,” 
Damaskus, Sidon, Berytus usw. l4Bt sich spadter eine mehr oder minder be-- 
trachtliche Judenschaft nachweisen. 

Dieeinzelnen Stufen der gewaltigen Fortschritte 
des Judentums in der weiten Welt kénnen wir leider nicht verfolgen. 
Schon im dritten Sibyllenbuch (erste Halfte des 1. Jahrhunderts s. o. 
S. 19) hei®t es, da& Meer und Land vom jiidischen Volk erfiillt sei (V. 271). 
Doch wird diese im panegyrischen Stil gehaltene Angabe natiirlich nicht 
wortlich zu nehmen sein. Ein ganz gewaltiges Anschwellen der jiidischen 
Diaspora setzt jedenfalls bereits die Beschreibung des erstens salomoni- 
schen Psalms (um 60) von dem Volksreichtum Israels und der Verbreitung 
seines Reichtums und Ruhmes tiber die ganze Erde voraus. Wenn nicht 
alles tiuscht, so mu8 dann im Zeitalter des Herodes eine weitere Ver- 
starkung des Judentums in der Diaspora stattgefunden haben. Die 
herodianische Zeit war geradezu das goldene 
Zeitalter der Diaspora. Die geschickte Politik der Idumaer, 
sowohl des Antipater wie seines Sohnes Herodes, hat die ersten roémischen 
Kaiser zu Freunden und Génnern des Judenvolkes gemacht. Die ganze 
Politik des Herodes, seine stindigen Reisen an den rémischen Hof, der 
glinzende Empfang des Agrippa in Jerusalem, der Besuch, den Herodes 
dem Agrippa in Kleinasien abstattete, seine zahlreichen Schenkungen 
an hellenische Stidte, die kostbaren Bauten, die er dort auffiihrte, — das 
alles wurde von Herodes, wie es scheint, mit dem bewuSten Zweck betrie- 
ben, seinem Volke im rémischen Reich eine giinstige Position zu sichern, 
wenn dies freilich auch in der mifgiinstigen Darstellung des Josephus 
nicht heraustritt. Jedenfalls hatte die Politik des Herodes unstreitig 
diesen Erfolg. Wenn er durch seine Freigebigkeit dazu half, da8 die 
olympischen Spiele wieder in wiirdiger Weise gefeiert wurden, und wenn 
er selbst dafiir zum Kampfrichter in Olympia ernannt wurde, so war das 
zwar fir die jiidischen Frommen ein Aergernis, aber fiir das Judentum 
in der Diaspora bedeutete es viel. So sehen wir denn, wie im Zeitalter 
Julius Casars und des Augustus die jiidischen Gemeinden in Aegypten, 
Kleinasien, Cyrene, Rom sich festigen, alte Rechte behaupten und neue 
sich erwerben !. Auch unter Tiberius wurde das Verhaltnis des roémischen 
Staates zum Judentum nach einer kurzen Schwankung unter Sejans 
Regiment kein wesentlich anderes. Auf die jah tber die Juden herein- 
brechende Verfolgung unter der Regierung Caligulas folgte das sie be- 
giinstigende und beschiitzende Regiment des Claudius. Erst mit dem 
Ausbruch des jiidischen Krieges verainderte sich die Stellung des Juden- 
tums zur AuSenwelt wesentlich. — Und jene Gunst der Umstiande hat 
das Judentum zu benutzen verstanden. Es ist in der Tat im augusteischen 
Zeitalter zu einer Macht von weltgeschichtlicher Bedeutung herange- 


1) Vgl. namentlich die Aktensammlungen Josephus A. XIV 225—264, XVI 162—173.: 
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wachsen. Strabo (bei Jos. XIV 115), der Geschichtsschreiber dieses 
Zeitalters, schildert uns seine Macht und Ausbreitung in den Worten?: 
In alle Staaten sind sie eingedrungen, und es ist nicht leicht, in der ganzen 
. Welt einen Ort zu finden, der diese Rasse nicht aufgenommen hitte und der 
nicht von thr beherrscht wiirde«?. Nur einige Dezennien spiter liegt das 


' 1) Der betreffende Satz bezieht sich auf die Gegenwart Strabos und ist nicht als Zeugnis 
fiir die Zeit Sullas, von der Strabo hier erzahlt, zu verwerten. Man beachte den Wechsel 
der Tempora. 

2) Die Liste von Stadten und Ingeln, denen nach I Macc 1523 eine 
Abschrift des rémischen Senatskonsultes mitgeteilt wird, ist fir eine Geschichte der 
Ausbreitung der jiidischen Diaspora nur mit Vorsicht zu verwenden. Die Zeit des ganzen 
Aktenstiickes ist stark umstritten. Es ist namlich kaum daran zu zweifeln, daB es 
identisch ist mit dem von Josephus A. XIV 145—148 mitgeteilten, das von ihm in das 
neunte Jahr (éat “Yoxavod doyegéws zal é9rdezov etove évétov) Hyrkans II. datiert 
ist. Auf Grund von Mommsens Untersuchung (SenatsbeschluB bei Jos. A. XIV 85, 
Hermes IX 281—291) hat daher Willrich (Juden und Griechen 71 f., Judaica 76—78) 
die Umdatierung des Aktenstiickes I Mace 15 in die Zeit Hyrkans behauptet; Gegen 
Mommsen und Willrich wendet sich Schiirer I 251, Anm. 22. Schiirers Gegengriinde 
sind: 1. Die Mommsensche Datierung des Aktenstiickes in das Jahr 47 sei uméglich. 
Wenn Mommsen das neunte Jahr Hyrkans von dessen EHinsetzung durch Gabinius im 
Jahr 55 berechne, so sei dagegen zu erinnern, da Hyrkan Ethnarch erst durch Casar 
geworden sei, und da er sein Hohepriestertum unméglich von der Zeit des Gabinius 
datieren kénne, da ihm von diesem gerade alle politische Macht genommen sei. — Aber 
die Verordnung des Gabinius, die Schiirer ins Auge faBt, datiert aus dem Jahr 57 (Hin- 
teilung des Landes in 5 Bezirke. Schirer I 339). Ueber die weiteren Anordnungen des 
Gabinius in den folgenden Jahren sind wir sehr schlecht unterrichtet. Jedenfalls hat 
Hyrkanus spaiter wieder eine gewisse Machtstellung besessen. Antipater kommt dem 
Casar 2 évtodqg “Yuxavod zur Hilfe. Jos. A. XIV 127. Irgendwann mu8 Hyrkanus 
eine politische Machtstellung wieder bekommen haben. Man darf annehmen, da8 dies 
im Jahre 55 geschehen sei, als Gabinius ,,nach dem Rate des Antipater die jerusalemischen 
Verhilinisse ordnete‘ (Jos. A. XIV 103). Dann ist es sehr wohl zu begreifen, wenn in 
einem rémischen Aktenstiick die Herrschaft des Hyrkan von diesem Jahr an datiert 

_wird, (Das zai 29vcezov im Texte des Josephus ist natiirlich eine Ungenauigkeit, das 
neunte Jahr bezieht sich auf das Hohepriestertum), 2. wendet Schiirer ein, daf in 
einem Aktenstiicke des Jahres 47 den Juden die Sicherheit ihrer Hafen nicht garantiert 
werden konnte (A. XIV 147), da die Juden damals keine Hafen besessen hatten. Aber 
auch das Aktenstiick XIV 202 ff., in welchem den Juden der Besitz von Joppe zu- 
gestanden wird, stammt (205) aus dem Jahre 47. Und selbst wenn es zu seinem groBten 
Teile aus dem Jahre 44 stammen sollte (Schiirer I 346 f.), so 14Bt auch Schirer den 
ersten Satz desselben aus dem Jahr 47 stammen, und hier wird bereits — nach dem 
von Schiirer (I 347 Anm. 25) selbst vorgeschlagenen Text — gesagt, da die Kinwohner 
von Joppe der Stadt der Jerusalemer steuerpflichtig seien. So heben sich die gegen 
die Datierung des Josephus gemachten Einwande; Mommsens Datierung von A. XIV 
145 ff. bleibt zu Recht bestehen und damit auch die These Willrichs von der Umdatierung 
von I Macc 15. Ed. Meyer, Ursprung II 264, Anm. 2, stimmt zwar Mommsen zu, lehnt 
aber Willrich ab. — I Macc 15 23 gilt also héchstens fiir die Zeit Hyrkans II. Wenn man 
zugunsten der Abfassung des Aktenstiickes unter Simon noch anfihrt, daB sich die 
15 22 aufgezihlten Herrscher simtlich in der Zeit des Simon nachweisen lassen, so ergab 
sich der Name des Demetrius aus dem Zusammenhang von selbst. Die tibrigen Namen 
(Attalus, Ariarathes, Arsaces) aber sind Gentilnamen der betreffenden K 6énigsgeschlechter 

5* 
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Zeugnis Philos in Flaccum7 M. II 524: »Hin Land faft die Juden 
ihres Volksreichtums wegen nicht. So bewohnen sie denn die meisten und 
gesegnetsten (Landstriche) in Europa und Asien, auf den Inseln und dem — 
festen Lande, und fiir thre Hauptstadt halten sie Jerusalem.« In der Legatio 

ad Cajum 36 M. II 587 gibt Philo in dem dort mitgeteilten (fingierten ?) 
Brief des Agrippa an Caligula ein Verzeichnis der Lander und Inseln, 
iiber welche das Judentum sich ausgebreitet hat4. In ahnlicher Weise 
unterrichtet das bekannte Volkerverzeichnis Act 2 »—1 tiber die Diaspora 
des Judentums. Auch sonst gibt die Apostelgeschichte in der gesamten 
Schilderung der Missionsreisen des Paulus ein zutreffendes und lehrreiches 
Bild von der Macht und Ausdehnung der jiidischen Religionsgemeinschaft. 
Und dasselbe Bild zeichnet uns am Ende des 1. Jahrhunderts Josephus ?. 


Die einzelnen Stufen jenes machtigen Anschwellens lassen sich nur schwer 
und mihsam festlegen. Erst unter den Nachfolgern Antiochus IV, also um die 
Mitte des 2. Jahrhunderts und nicht friher, scheinen nach Jos. B. VII 43 die 
Judenin Antiochia gentgenden Schutz zur Koloniegrindung bekommen 
zu haben (Jos. VII 44 macht daraus gleich die Nachricht, daB sie damals dort 
das Birgerrecht erhalten haben). Auch aus I Macc 11 41 ff. scheint sich zu 
ergeben, »da8 es noch im Jahre 145 in Antiochia keine anderen Juden gab, 
als die 3000 Mann, welche Jonathan auf Bitten des Kénigs Demetrius dorthin 
gesandt hatte«. Wellhausen JJG 241. Die jiidische Bevélkerung war dort 
spater sehr zahlreich. Ob sie erst um dieselbe Zeit oder schon fruiher sich tber - 
Kleinasien verbreitete, ist umstritten. In Ciceros Rede pro Flacco c. 28 
(62 v. Chr.) wird erwahnt, daB Flaccus die Tempelgelder der jidischen Gemein- 
den von Apamea, Laodicea, Adramyttium, Pergamum von teilweise nicht 
unbetrachtlichem Umfange konfisziert habe. In der Sammlung von Akten- 
sticken, welche Jos. A. XIV 225 ff. tberliefert hat, finden wir Akten der Stadt- 
gemeinden von Sardes, Ephesus, Tralles, Milet, Halikarnassus, Laodicea (die 
meisten aus der Zeit Casars), in welchen den dortigen Judengemeinden bedeu- 
tende Vergtinstigungen gewadhrt werden. Andere Aktenstticke aus der Zeit 
des Augustus von teilweise denselben Gemeinden: Jos. A. XVI 62 ff. Zahl- 
reiche Belege fur die Existenz jidischer Gemeinden in Kleinasien bietet wieder 
die Apostelgeschichte. Es mag erwahnt werden, da8 Paulus aus Tarsus in 
Cilicien, Aquila aus Pontus stammte. Ant. XIV 247—255 findet sich ein Volks- 
beschluB der Pergamener, der eine Freundschaftserklarung fir den Hohen- 
priester Hyrkan (II.) * und sein Volk enthalt und die Freundschaft zwischen 
den Juden und Pergamenern in die Zeit Abrahams zuriickdatiert. Demnach 


und konnten von dem Ueberarbeiter des ersten Makkabaerbuches leicht auf eigene 
Hand zusammengetragen werden. Die Liste der Stadte und Provinzen aber ist dann 
hochstens lehrreich fir die Ausbreitung des Judentums nach 47 v. Chr. (vgl. auch die 
Vermutung Willrichs, Judaica 77f., daB eine Reihe dieser Stadte als Reiscstationen 
der Gesandten zwischen Rom und Jerusalem in Betracht kamen). 

1) Es fallt auf, daB Philo von den Westgegenden des rémischen Reiches nicht redet. 
Er nennt nicht Italien (Rom), nicht einmal die Cyrenaica. — Ob in dieser Zeit in Spanien 
und Gallien eine betrichtliche jiidische Diaspora existiert habe, la8t sich nicht feststellen. 

2) Vgl. B. II 398; VII 43 ff. 

*) Nach Schirers Vermutung (III 13) ist Hyrkan II. gemeint und in das Psephisma 
irrtiimlich ein Senatskonsult aus der Zeit Hyrkans I. eingesprengt. 
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darf man sagen, daB8 das Judentum sich wahrscheinlich in dem Jahrhundert 
150—50 in simtlichen wichtigeren Stadten Kleinasiens und der Inseln ange- 
siedelt hat. — In Cyrene, wohin sie von Aegypten aus eindrangen, werden 
zu Sullas Zeit (85 v. Chr.) die Juden als eine von den vier Bevélkerungsklassen 
aufgefihrt. Jos. A. XIV 115. In Griechenland werden die jiidischen 
Ansiedlungen wohl noch etwas spater als in Kleinasien (und Cyrene) erfolgt 
sein. Wenn in zwei inschriftlichen Urkunden des 2. Jahrhunderts v. Chr. aus 
Delphi zwei jidischen Sklaven die Freiheit gegeben wird, so findet das seine 
Erklarung in den Makkabaerkampfen der ersten Zeit. Jidische Gefangene 
werden damals weithin als Sklaven verkauft sein (Schtrer III 55). Von einer 
judischen Diaspora kann noch keine Rede sein. Auf dem Festlande scheint 
Sparta eine der ersten Stadte mit jidischer Diaspora zu sein. Ein, wie es 
scheint, echter Brief der Spartiaten an die Juden, der wahrscheinlich mit dem 
oben erwahnten Aktensttick I Macc 1515—24 in die Zeit Hyrkans II. gehort, 
ist I Macc 1420—3 erhalten. Solche Freundschaftsbezeugungen finden ihren 
einzigen Erklarungsgrund in der Annahme einer betrachtlichen jidischen 
Diaspora am betreffenden Ort. Sparta ist tbrigens neben Sikyon die einzige 
Stadt Griechenlands in der Liste I Macc 1523. Ebenso wie das Aktensttick der 
Spartiaten ist das der Athener, Jos. A. XIV 149 ff., zu beurteilen. Wenn wir 
von Schenkungen des Herodes an andere griechische Staédte héren, so werden 
wir daraus denselben Schlu8 ziehen dtirfen. Philo zahlt in dem oben erwahnten 
Schreiben des Agrippa fast sAmtliche bedeutendere Gebiete Griechenlands als 
von Juden bewohnt auf. Judenschaften mit Synagoge in Philippi, Thessalonich, 
Beroea (Athen), Korinth setzt die Apostelgeschichte voraus. — Flr die Ver- 
breitung des Judentums auf den griechischen Inseln sind die 
Zeugnisse sparlich. Wenn nach Strabo (bei Jos. A. XIV 112) die Juden auf 
der Insel Kos ihr Geld zu Mithridates Zeit (88) deponiert hatten, so gab es 
damals dort sicher eine jiidische Gemeinde. Vgl. ferner Jos. A. XIII 287 
(Cypern), XIV 213 ff. (Paros, Delos), XIV 231 f. (Delos), XIV 233 (Kos), 
XVII 327, B. VII 103 (Melos); Philo Leg. ad Cajum 36 M. II 587 (Eubéa, 
Cypern, Kreta), auch I Macc 1523 (Delos, Samos, Kos, Cypern, Gortyna auf 
Kreta). Besonders zahlreich war die Judenschaft auf Delos (seit 100 v. Chr.) 
mit einer Synagoge fir den %sdc tyotoc. (Plassart in den Mélanges Holleaux. 
Paris 1913, S. 201 ff.) Die Rachegebete aus Rheneia, der Begrabnisinsel von 
Delos, sind jidisch (Dei8mann 35] ff.). Vgl. Schtrer II] 55ff. In Italien 
vor allem in Rom datiert der Aufschwung der Diaspora sicher von der Fort- 
fihrung zahlreicher jidischer Gefangener nach der Einnahme von Jerusalem 
(63 v. Chr.) durch Pompejus. Allerdings mu8 der Beginn der jidischen Ge- 
meinde in Rom frtther angesetzt werden. Jene Juden freilich, welche unter 
dem Konsulat des M. Popilius Laenas und L. Calpurnius Piso 139 v. Chr. (nach 
Valerius Maximus I 33) ausgetrieben wurden, weil sie Sabazi Jovis cultu 
Romanos inficere mores conati erant, werden schwerlich viel mehr als eine . 
synkretistische Gemeinde gewesen sein, die mit dem echten. Judentum nichts 
zu tun hatte. Aber als Cicero seine Rede pro Flacco hielt (59 v. Chr.), umstand 
eine zahlreiche Judenschaft die Tribtine, und in derselben Rede (c. 28) erwahnt 
Cicero bereits eine Sendung von Tempelgeldern aus Italien nach Jerusalem 
(62 v. Chr.). Bei den freundschaftlichen Beziehungen der Juden zu Rom mag 
sich bereits vor dem Beginn des 1. Jahrhunderts eine Judenschaft in Rom 
niedergelassen haben. Als im Jahr 4 y. Chr. gelegentlich des Streites um die 
Erbschaft des Herodes eine jidische Gesandtschaft nach Rom kam, soll sich 
ein Zug von 8000 Juden ihr angeschlossen haben. Jos. A. XVII 300. In der 
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Zeit der ersten Kaiser scheint die romische Diaspora machtig emporgebliht zu 
sein. Von ihrem Quartier in Trastevere dehnte sie sich allmahlich tiber ver- 
schiedene Stadtteile Roms aus. Schiarer III 57 ff. Ueber die Juden in Italien 
vgl. Schurer III 67f. 

In den alten Stammlandern der jiidischen Diaspora, in Baby 
lon und Aegypten, blieb das Judentum natirlich in der Entwicklung 
nicht zurtick. An Zahl, Einflu8 und Macht kam keine andere jidische Diaspora 
der agyptischen gleich. Die Einwanderung der Juden, die, wie wir sahen, 
mit dem 7. Jahrhundert begann, scheint unter Ptolemaus VI. Philometor 
infolge der Flucht des letzten vormakkabaischen Hohenpriesters Onias IV. 
(oder III.) ganz wesentlich verstarkt zu sein. Es kam in dieser Zeit bekanntlich 
auch zu jener merkwirdigen Gegengrindung des Tempels von Leontopolis. 
Schirer III 144 ff. Die von dort stammenden Inschriften hat Lietzmann 
ZNW XXII S. 280 ff. gesammelt. Wenn unter dem Regiment der dritten 
Kleopatra in den letzten Dezennien des 2. Jahrhunderts zwei Juden, Ananias 
und Chelkias, die héchsten Stellen im agyptischen Heere bekleideten, so hat 
das natirlich die Lage des Judentums wesentlich gehoben. So beurteilt denn 
Strabo (Jos. A. XIV 115—118) die beiden Lander Aegypten und die Cyrenaica 
als die Judenlander zar’ é&oy7v. Er berichtet weiter, daB die Juden in Aegypten 
Niederlassungen beséBen, daB sie einen betrachtlichen Teil von Alexandrien 
bewohnten, und da8B an ihrer Spitze ein eigener Ethnarch mit ausgedehnten 
Befugnissen stande. Philo, in Flaccum 6 M. II 523, schatzt die Zahl der agypti- 
schen Juden auf eine Million. Von den finf Stadtteilen Alexandrias sollen 
nach ihm zwei vorwiegend von Juden bewohnt gewesen sein (in Flaccum 
8M. 11525). Nach der Verfolgung unter Caligula bestatigte der Kaiser Claudius 
den alexandrinischen Juden ihre Rechte, namentlich auch die Wahl eines 
eigenen Ethnarchen. Jos. A. XIX 280—285. Von ihren Sitzen in der 
babylonischen Landschaft scheinen sich die Juden im Laufe 
der Zeit weithin ausgedehnt zu haben. Bei der Gelegenheit der Flucht Hyr- 
kans II. in diese Gegenden wird von Josephus erwahnt, daB hier damals bereits 
Zehntausende von Juden wohnten. A. XV 39. Einen Eindruck von dem 
EKinfluB8 und Umfang der jiidischen Bevélkerung gibt auch die von Josephus 
uberlieferte Geschichte von den beiden jiidischen Bandenfthrern Asinaus 
und Anilaus. A. XVIII 310—379. Vgl. zu allem Gesagten den Abschnitt 
uber die jidische Diaspora Schtirer III 2—70 und die schon genannten Unter- 
suchungen von Willrich (Juden und Griechen 1—63, 126—171. Judaica 
40—130). 


IV. Und diese ganze, weit tiber die Oikumene verbreitete, sicher nach 
Millionen zahlende + Masse der Juden lernte sich mehr und mehr als 
eine eng zusammengehdérige Einheit fihlen, deren 
Macht und Zauber sich doch nur verhaltnisma8ig wenige entzogen 2. 
Philo betont zwar mit allem Nachdruck (in Flaccum 7): »Die Ldnder, 
die sie von Vadtern, Grofvatern, UrgroBvdatern und entfernteren Ahnen her 
zum Wohnsitz bekommen haben, achten sie als thr Vaterland.« Aber un- 
mittelbar vorher heiBt es: »Sie halten die heilige Stadt, in welcher der 


*) Zur Statistik vgl. Harnack, Mission u. Ausbreitung d. Christent.4, 1924, 1—15. 

*) DaB Juden vollstindig vom jiidischen Glauben abfielen, wie der Neffe Philos, 
Tiberius Alexander (46 ?—48, Statthalter von Palastina), war in der Diaspora nichts 
Ungewohnliches. 
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Tempel des héchsten Gottes steht, fiir ihre Metropole.« Der volksmiibige 

-Zusammenhang ist vollkommen gelockert, selbst eine gemeinsame Sprache 
ist nicht mehr vorhanden, und dennoch, auch zum Staunen der Au8en- 
welt, bildet das Judentum eine geistige Einheit. Diese Besonderheit 
des jiidischen Volkes empfand Josephus, wenn er davon redet, daB die 
Verfassung des Judentums weder Monarchie, noch Oligarchie, noch 
Demokratie, sondern Theokratie sei. Ap II 164—165. Bis zu einem 
gewissen Grade hat er recht: mit diesem spateren Judentum tritt eine 
neue Erscheinung in die Geschichte der Vélker und Religionen ein: die 
nationale Religion entwickelt sich zur »Kirche«!, — Mannigfach und 
stark waren die Bande, welche die jiidische Diaspora mit dem Mutter- 
lande fest zusammenkniipften. Sehen wir zunachst auf die 4uBere 
Organisation, sosind hier vor allem fiinf Dinge zunennen: 
die regelmaBige Ablieferung der Tempelsteuer, die Wallfahrten nach 
Jerusalem, der synagogale allsabbatliche Gottesdienst, die Regelung des | 
Festkalenders und die organisierte Verbindung zwischen Jerusalem und | 
der Diaspora. 


Die Ablieferung der Tempelsteuer aus der gesamten jiidischen 
Diaspora war mindestens schon mit dem Beginn des ersten vorchristlichen 
Jahrhunderts organisiert. Das zeigt uns Ciceros oben erwahnte Rede pro 
Flacco c. 58, sowie jene von Josephus (A. XIV 223 ff. XVI 162 ff.) tberlieferten 
Aktenstticke, aus denen hervorgeht, wie in einer ganzen Reihe hellenistischer 
Stadte in der Zeit Casars dieses Recht der Abftthrung der Tempelsteuer in 
heiBem Kampf erstritten wurde (Schtrer III 148). Naheres tiber die Organi- 
sation dieser Steuer teilt Philo de mon. II 3. M. II 224 mit. »#s ist ndmlich 
verordnet, daf alle vom zwanzigsten Jahre ab jahrlich Abgaben entrichten. ... Fast 
in jeder Stadt ist eine Kasse fiir die heiligen Gelder, bei welcher man zu erscheinen 
und die Abgaben zu entrichten pflegt. Und zu bestimmten Zeiten werden Mdnner 
nach der Herkunft des Geschlechts mit Ueberbringung der Gelder betraut.« Unge- 
heure Reichtimer sammelten sich auf diese Weise im Tempel. Jos. A. XIV 110. 
_— Ferner gewann Jerusalem damals fiir die Diaspora eine Bedeutung 
als Wallfahrtsstatte, wie spater Mekka fur den Islam, das christliche 
Jerusalem fiir die. Kreuzfahrer und Rom fir die Katholiken. Wie gerade bei 
den Wallfahrten das Judentum sich seiner Gemeinschaft in gehobener und 
begeisterter Stimmung bewuBt wurde, zeigen die Wallfahrtslieder Ps. 84, 95, 
122, 132. »Denn Zehntausende strémen von Zehntausenden von Stddten teils zu 
Lande, teils zu Wasser von Ost und West und Nord und Siid bei jedem Fest ins 
Heiligtum wie zu einer gemeinsamen Einfahrt und einem sicheren Hafen des 
vielgeschaftigen und wirren Lebens. Sie suchen Aufheiterung zu finden und, von 
den Sorgen, von denen sie von friiher Jugend an gebunden und bedriickt werden, 
befreit, eine Weile aufzuatmen und in heiterem Frohsinn zu verweilen; und von 
lieblichen Hoffnungen erfillt, ergeben sie sich der so notwendigen Ruhe.« Philo 
de Mon. II 1. M. II 223, vgl. Jos. A. IV 203f. Das bekannteste Bild einer 


1) Lehrreich ist auch der Vergleich, den Josephus zwischen dem Judentum und den 
hellenischen Mysterienvereinen zieht. Vgl- Ap. II 188: oneg dé tedetyg tev0g tig ddng 
mohtelac olxovouovuévyg Die heidnischen Mysterienreligionen sind in der Tat die der 
der jiidischen ,,Kirche“ am nachsten kommenden Religionen. 
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Festversammlung entwirft das zweite Kap. der Apostelgeschichte. Wenn 
Josephus angibt, daB sich in Jerusalem bei einer solchen Gelegenheit 2 700 000 
Menschen einzufinden pflegten (B. VI 423—426), so ist das freilich eine ungeheure 
Uebertreibung. — Ueber den allsabbatlichen synagogalen Gottes- 
dienst wird Genaueres weiter unten geredet werden. Hier sei unter vielen 
andern Stellen nur auf Act 1521 verwiesen. »Denn Moses hat seit alten Zeiten 
in jeder Stadt seine Verkiindiger und wird in den Synagogen jeden Sabbat ver- 
lesen.« Auch die tbrigen jidischen Festtage wurden, soweit das fern vom 
Tempel mdéglich war, von der Judenschaft in der Diaspora gefeiert. Schtrer 
III 142ff. Zu dem Zwecke mute noch von Jerusalem aus der Jahres- 
kalender durch rechtzeitige Einschiebung des Schaltmonats geregelt 
werden. Schurer I 750. Anders urteilt freilich Schwartz, Jad. u. christl. Oster- 
tafeln. AGGW; N. F. VIII 6, 138—150. Doch scheinen mir seine Vermutungen 
nicht gesichert zu sein. Die Verbindung zwischen Jerusalem und der 
Diaspora war daher eine sehr rege. Gesandte aus der Diaspora, die mit der 
Abgabe der Tempelgelder betraut waren, strémten alljahrlich nach Jerusalem, 
Sicher wird auch das jidische Synedrium seine geregelte Verbindung mit der 
Diaspora gehabt haben, wie sich in der spateren Zeit des Rabbinats nachweisen 
1aBt; vgl. Act 28 20 f. 

Und als eine geschlossene geistige Einheit tritt nun diese neu auf- 
strebende geistige GroSmacht dem Leben der Vélker und namentlich 
der hellenischen Kulturwelt gegenitiber. Man beginnt sich dem 
Hellenentum geistig ebenbirtig, ja iberlegen zu 
fiihlen. Man weif sich im Besitz einer besseren Erkenntnis, des Glau- 
bens an den einen Gott, und einer tiberlegenen Sittlichkeit und schaut 
mitleidig und verichtlich auf den Aberglauben und das Lasterleben der 
Volker herab. Welch ein Hochgefiihl und eine triumphierende Sicherheit 
atmen bereits einige Jahrzehnte nach dem Befreiungskampf der Makka- 
baer die Verse des dritten Sibyllenbuches! Der griechischen Kulturwelt 
gegentiber liefert man den Beweis fiir das viel gré8ere und ehrwiirdigere 
Alter der jidischen Weisheit. Man suchte ihn rein wissen- 
schaftlich zu fiihren, man stiitzte sich dabei auf griechische Chronographie 
und fand in den genealogischen Zahlen des Alten Testaments ein will- 
kommenes Mittel, das Alter des Volkes zu berechnen. Die Zahlen, die 
man hier las, geniigten vdéllig, um die griechischen Anspriiche auf alte 
Weisheit aus dem Felde zu schlagen. So entstanden die ersten Ansiitze 
einer Weltchronographie 1. Gegeniiber der Verworrenheit der »Meinungen « 
griechischer Philosophie und der wilden Mannigfaltigkeit und Torheit 
des heidnischen Glaubens wies man mit Stolz auf die Einheitlichkeit, 
Geschlossenheit und Festigkeit des jiidischen Glaubens hin. Mit der 
Zeit wird man kiihner. Hatte noch Ps.-Hekataus sich mit der Tatsache, 


*) Mit der Bearbeitung der jiidischen Chronologie beginnen Demetrius und Eupo- 
lemus. Eine auf Grund des Altersbeweises gefithrte Apologetik liegt bei Josephus Ap. 
I 69 ff. vor. Sie wird alter sein als Josephus. Aus jiidischen Quellen scheint auch viel- 
fach die spitere christliche Apologetik und Weltchronographie (Tatian, Clemens Al., 
Julius Africanus usw.) geschépft zu haben. 
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da8 von Alteren griechischen Schriftstellern niemand die jiidischen 
Schriften zitiere oder erwihne, durch die Fabel abzufinden gewuSt, daB 
die jiidischen Schriften heilige Geheimschriften seien und die Profan- 
schriftsteller, welche dieses Geheimnis zu entweihen versucht hatten, dafiir 
von der Gottheit bestraft seien 1, so wies dieser Filscher selbst den neuen 
Weg. Man erdichtete schlankweg neue Schriften. Griechischen Histori- 
kern schob man Ausfiihrungen tiber das jiidische Volk unter. Unter 
Benutzung griechischer Gnomologien und Florilegien (s. 0. S. 29 f.) stellte 
man Ausspriiche griechischer Dichter (und Philosophen) zusammen, 
welche fiir den jiidischen Glauben zeugten, und mischte mit wenig Echtem 
eine Menge von frechen Falschungen. Homer und Orpheus, Hesiod und 
Pindar, Sophokles, Aeschylus, Euripides u. a. wurden Zeugen der Wahr- 
heit. Die griechische Bibeliibersetzung umgab man mit sagenhaftem 
Nimbus. Der Kénig Ptolemaus Philadelphus selbst hatte es sich viel 
kosten lassen, diese kostbare Perle fiir seine Bibliothek zu erwerben. Der 
bertihmte Bibliothekar Demetrius hatte die Uebersetzung veranlaBt. 
Und immer kecker wurde das Verfahren. Man fa8te den Mut zu der 
Behauptung, da8 die héchsten Autoritaten der griechischen Philosophie: 
Heraklit, Pythagoras, Plato und andere Schiiler Moses seien. Die grie- 
chische Ueberlieferung hatte ja schon lange ihre eigenen Philosophen als 
Jiinger des Orients hingestellt. Auf Reisen nach dem Osten sollten sie 
sich die altersgraue Weisheit der Orientalen, der Chaldéer, eines Zoroaster 
angeeignet haben. An Mose und das Judentum hatte man dabei nicht 
gedacht. Aber den jiidischen Literaten wurde es leicht, die griechische 
Fabel fortzuspinnen. Zégernd beschreitet hier und da Philo diesen Weg. 
Bei dem unter Aristobuls Namen schreibenden »Philosophen« wird die 
Abhangigkeit der griechischen Philosophen vom Judentum bereits als 
Dogma vorgetragen (s. 0. S. 28 f.) 

Diese Auseinandersetzung mit dem Kénnen und der Weisheit der 
umgebenden Welt vollzog sich natiirlich wesentlich in der Diaspora. 
Aber auch an dem palastinensischen Judentum 
k6onnen alle diese Tatsachen nicht spurlos voriiber gegangen sein. Wenn 
alljahrlich die reichen Tempelsteuern und Tempelgelder nach Jerusalem 
flossen, wenn zu den Festen eine ungeheure Menschenmenge nach Jerusa- 
lem zusammenstrémte, so muBte auch hier das Gefiihl entstehen und 
wachsen, daB das Judentum eine Weltmacht sei, mochte man auch im 
ganzen miStrauisch auf die Diaspora sein. Und in gewissen Grenzen 
lassen sich dieselben Erscheinungen der Auseinandersetzung mit der 
AuBenwelt, ihrem Kénnen und ihrer Weisheit auch hier nachweisen. 
Ein Beweis ist die paldstinensische Ueberlieferung tiber die Erzvaterzeit, 
namentlich tiber Henoch und Abraham. Henoch gilt schon im 2. Jahr- 
hundert v. Chr. als der Erfinder der Astronomie und der Trager des Wissens 


~ 1) Aristeas § 31 vgl. mit § 312—316. 
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um alle geheimnisvollen Dinge auf Erden und im Himmel. Das Welt- 
wissen, das dem palastinensischen Juden den tiefsten Eindruck machte, 
war nicht die griechische Philosophie, sondern die eben damals machtig 
‘nach Westen dringende babylonische Astronomie und Astrologie. So 
entsteht die Behauptung, daS Henoch die Chaldder in der Astronomie 
belehrt, daB Abraham sie dann den Aegyptern und Phéniziern (den 
Lehrern der Griechen!) mitgeteilt habe?. Umgekehrt behauptete man 
freilich auch, daB jenes chaldaische Wissen dimonisch sei, die geheime 
Weisheit, welche die gefallenen Engel den Menschen lehrten*. Den 
orientalisch-griechischen Fabeln von Reisen beriihmter Helden iiber die 
ganze Erde und den geheimnisvollen Dingen, die diese in fernen Landern 
geschaut, stellte man noch fabelhaftere Reisen eines Henoch entgegen. 
Vor allem schmiickte man auch die Ueberlieferung iiber Abraham weiter 
aus. Man wuS8te genau zu erzihlen, wie Abraham in uralter Zeit sich 
uber die heidnische Religion seiner Umgebung und iiber das astrologische 
Wissen zur Verehrung eines Gottes erhoben habe und so der erste Ver- 
treter uralter Glaubensweisheit geworden sei*. Ja man kann verfolgen, 
wie das alexandrinische Judentum von dieser Apologetik des palistinensi- 
schen Judentums ausgegangen ist und nun dieselbe Methode in der Aus- 
einandersetzung mit dem Griechentum in einer allerdings viel ernsthaf- 
teren und weniger naiven Weise fortsetzte+. Philo folgt offenbar zum 
Teil schon palastinensischer Haggada, wenn er den Lebensgang des 
weisen Philosophen Abraham als eine Auseinandersetzung erst mit der 
chaldaischen, dann mit der griechischen Weisheit auffa8t. — Man darf 
behaupten, da die Juden in den letzten Verzweiflungskampf mit den 
Rémern auch durch das Gefiihl hineingetrieben sind, da ihre iiber den 
ganzen Erdboden zerstreute und dennoch zu einer Einheit verbundene 
Gemeinschaft eben eine Weltmacht sei, imstande, wenn Gottes Hilfe 
hinzukomme, auch dem rémischen Imperium zu trotzen®. »Wenn aber 
Du Dich mit Stolz Jude nennst und auf dem Gesetz ausruhest und Dich 
Gottes riihmst und den (seinen) Willen erkennst und vom Gesetze gelehrt 

1) Eupolemus b. Euseb. Praep. Ev. IX 17, und Artapanos ebd. IX 18, wahrschein- 
lich nach Eupolemus auch Josephus A. I 166—168; vgl. Schnabel, Berossos S. 67 ff. 

*) Vgl. bereits Jub 81ff. Kenan, der Sohn Arpachsads, findet die geheimnisvolle 
Lehre der Wachter. Arpachsad ist der Ahnherr der Chaldier. 

3) Jubil. 1215 ff. Apok. Abr. 1—8. Josephus A. I. 155—157. 

4) Ich erinnere an die Behandlung des Lebens Abrahams bei den von Alexander 
Polyhistor gesammelten Schriftstellern, bei Eupolemus, Cleodemus Malchus (auch bei 
dem Samaritaner Thallus, Schiirer III 494f.), auch an die héchst merkwiirdige und 
Stark synkretistische Darstellung des Lebens Moses bei Artapanus. Die Bemihungen, 
die jiidischen Helden als Lehrer der orientalischen, chaldiischen, phénizischen und 


igyptischen Weisheit hinzustellen, sind alter als die Versuche, die Abhangigkeit der 
griechischen Weisheit von der jiidischen zu behaupten. 


*) Vgl. die Rede des Agrippa: Josephus B. II 345—404, die sich gegen diese Stimmung 
wendet. 
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sitthches Urteil-besitzest und den Mut hast Blindenfihrer zu sein, ein 
Licht fir die in der Finsternis, ein Erzieher der Unverstindigen, ein Lehrer 
der Unmiindigen, im Besitz der leibhaftigen Wahrheit und: Erkenntnis im 
Gesetz« (Rém. 217ff), in diesen Worten hat Paulus meisterhaft die Stim- 
mung des Judentums iiberhaupt gezeichnet. 

V. Dem entspricht nun auch die Stellung der Acti Bre ta-eg bela 
zum Judentum. Mindestens seit Beginn des ersten vorchristlichen 
Jahrhunderts wird das Judentum ein Problem fiir die AuRenwelt: der 
Antisemitismus (richtiger Antijudaismus) 1 erwacht. Man beginnt 
das Judentum als einen Fremdkorper innerhalb der griechisch-rémischen 
Welt zu empfinden. Dieses Volk, oder besser, diese Religionsgemeinde 
in ihrer Starrheit und Abgeschlossenheit wird ein unheimliches Ratsel. 
In der Verachtung und Leidenschaft, mit der es den Gotterglauben der 
Heiden bekampfte ?, sah man nichts anderes als Atheismus *. Die Starr- 
heit, mit der es den eigenen Glauben fir den alleinberechtigten hielt 
— ein unerhértes Schauspiel in der damaligen Welt — seine sonderbaren 
Sitten wie seine tiefernste Sittlichkeit erregten den erbitterten Wider- 
stand und den Spott der Gebildeten. Sein Reichtum, die Ueberlegenheit 
und Skrupellosigkeit im Handel, die der Jude als Orientale in das westliche 
Imperium mitbrachte, seine Fahigkeit, die Gunst der Umstinde zu 
benutzen, die Génnerschaft der GrofSen und EinfluBreichen, spater der 
r6mischen Kaiser, zu erwerben, die anschwellende Volkskraft des Juden- 
tums und nicht zuletzt seine religiés-politischen Privilegien in Stadt und 
Staat erregten den HaB und die wilde Leidenschaft des Pébels. Die ersten 
namhaften Antisemiten tauchen nachweisbar am Ende des zweiten und 
in der ersten Halfte des ersten vorchristlichen Jahrhunderts auf: Es 
sind der Stoiker Posidonius von Apamea# und der Rhetor 
Apollonius Molon. Dessen Schiller Cicero zeigt in der Rede 


1) Vgl. F. Stahelin, Der Antisemitismus d. Altertums, Basel 1905; A. Bludau, Juden 
und Judenverfolgungen im alten Alexandria, Minster 1906; U. Wilcken, Zum alexan- 
drinischen Antisemitismus (Abt. Sachs. Ges. d. Wiss. LVII, 1909, 783—839); A. von 
Premerstein, Zu den sogenannten alexandrinischen Martyrerakten (Philologus Suppl. 
XVI 2, 1923). Vgl. auch oben S. 51. 

2) Vgl. die Warnung Philos de Monarchia I 7. M. II 219. 

3) Fiir den Monotheismus des Judentums und seine Bekimpfung des Polytheismus 
haben die griechischen und rémischen Schriftsteller haufig bei aller Aufgeklartheit 
ihrerseits gar kein Verstindnis. Schon Hekatius (b. Diodor. XL 3, Reinach 16) be- 
hauptet, daB die Juden den Himmel anbeten. Vgl. Strabo XVI 235 (Reinach 99). Fir 
Horaz, Sat. I 5, 101—103 (Reinach 245) ist der Gott der Juden ,,deus tristis‘‘, Petronius 
_ (Fragm. 37 Biicheler, Reinach 266) spricht von den hohen Ohren des Himmels, welche 
die Juden anrufen. Juvenal Sat. XIV 97 (Reinach 292): nil praeter nubes et caeli numen 
adorant. Auch Tacitus Hist. V 5 spricht ohne Verstandnis vom Monotheismus des Juden- 
tums. Vgl. Dio Cassius XXVII 151 (Reinach 179) ,,rod opetégov Geod dotig Mote ovtdc 
gotr“. Vgl. Schiirer III 153. 

4) Er schrieb sein Geschichtswerk nach 86 v. Chr. (Reinach 56). 
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pro Flacco eine entschieden antisemitische Stimmung. — Mit der elemen- 
taren Wucht einer Volksbewegung brach sich die antijtiidische 
Stimmung zunichst in dem bedeutendsten Zentrum dér jiidischen 
Diaspora, in Alexandria, Bahn1. Unter der Regierung des wiiten- 
den Judengegners Caligula ziindete der wahrscheinlich schon lange 
unter der Oberfliche glimmende Funke*. Ein Fihrer erstand dieser 
Bewegung in dem berithmten Grammatiker Apion. Neben und vor ihm 
ist eine Reihe anderer Vertreter des literarischen Antisemitismus zu 
nennen: Chiremon, Lysimachus (Damokritus). In Rom scheint seit 
eben dieser Zeit die antijiidische Stimmung die gebildete Welt ergriffen 
zu haben. Eine lange Kette namhafter und teilweise erbitterter Gegner 
des Judentums la8t sich fiir die zweite Halfte des ersten nachchristlichen 
Jahrhunderts * nachweisen: Seneca, Persius, Quintilian, Statius, Juvenal; 
die Reihe schlieBt Tacitus*. Seine Polemik gegen das Judentum gehdért 
zu dem Bittersten und Fulminantesten, das er je geschrieben. Und wie 
die antisemitische Leidenschaft im Volke, namentlich in der Masse der 
Bevolkerung der groBen Stadte wurzelte, das beweisen die allgemeinen 
Judenverfolgungen beim Ausbruch des jiidisch-rémischen Krieges. 

VI. So entstand in machtigem, allmaihlichem Anschwellen und unter 
immer engerer Zusammenfassung der Krafte, durch starke geistige, nicht 
mehr nationale Bande zusammengehalten, durch den Druck von aufen 
nur noch fester zusammengepreBt, die jiidische »Kirche« als eine Welt- 
macht. Und der Widerstand und die Erbitterung der gesamten Aufen- 
welt gegen sie beweist, dafi sie eine solche war. Es kommt aber 
noch ein Weiteres hinzu, worin sich das Hiniber- 
streben des Judentums tiber die Grenzen der 

1) Hier pflegte man vor allem die verleumderische Erzaihlung vom Auszug der Juden 
aus Aegypten und schmiickte sie mit immer neuen Ziigen aus. Hekataius, Manetho und 
Ptolemaus Mendes (Reinach 87) u. a. berichten noch objektiv. Die Fabel in verschiedenen 
Auflagen bei Pseudo-Manetho (Jos. Ap. I 228—251), Posidonius, Apollonius Molon, Lysi- 
machus, Chiremon, Apion, Plutarch, Trogus Pompejus, Tacitus. Texte bei Reinach 
8. 27—34, 57, 61, 116 f., 117—120, 125—128, 137, 252—255, 302—305. Indem man das 
Judenvolk mit Typhon-Set, der bésen Gottheit der Fremden (der Hyksos) zusammen- 
brachte (Plutarch de Is. et Osir. c. 31; vgl. Tacitus Hist. V, 3), erklarte man sich den 
halbheidnischen, durch die Astrologie beeinflu8ten Eselskult der Juden, iiberliefert viel- 
leicht von Apollonius Molon (Jos. Ap. II 79); Posidonius bei Diodor XXXIV Fr. I; 
Apion (Jos. Ap. II 80 ff.); Mnaseas v. Patara ib. II 112 ff.; Damocritus (Reinach 121); 
Plutarch, Quaest. Conv. IV 52; Tacitus Hist. V, 4. Damit hat sich dann schon in Altester 
Zeit der Vorwurf des Ritualmordes verbunden, so bei Apion und Damocritus: Schiirer 
III 150 ff. 

*) In der ptolemaischen Zeit sind nur antisemitische Strémungen nachweisbar; denn 
die Legenden des III Makkarbaerbuches kénnen nicht als geschichtlich gelten. 

*) In der augusteischen Zeit war der Antisemitismus nicht hoffaihig. Diodor, Strabo, 
Trogus Pompejus zeigen keine derartige Stimmung Strabo gibt sogar einen merk- 


wiirdig giinstigen Bericht. Horaz spottet nur einmal iiber jiidische Proselytenmacherei. 
4) Siehe die Texte bei Reinach 262 ff. 
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Nation erst recht eigentlich vollendet: eine 
machtige Propaganda, eine Weltmission. 

In dieser Erscheinung gelangt die Tendenz des Judentums auf Uni- 
versalismus zu ihrem klarsten und deutlichsten Ausdruck. Von einer 
wirklichen Propaganda oder gar einer Weltmission des Judentums 
finden wir in der unmittelbar vorhergehenden Epoche 
nur geringe Spuren. Eine scheinbare Ausnahme mu® aller- 
dings zugestanden werden. In dem kleinen Bezirk der jiidischen Tempel- 
provinz hat die jiidische Gemeinde offenbar eine energische Propaganda 
betrieben. Nicht allein haben die aus der Verbannung Zuriickkehrenden 
es fertig gebracht, aus der im Lande ansidssig gebliebenen, halb dem 
Heidentum verfallenen jiidischen Beviélkerung Volljuden zu machen. 
Auch die bis dahin nichtjiidischen siidlichen Stémme der Kalebiter, 
Jerachmeeliter, Rekabiter, Keniter} usw. hat das Judentum vollstandig 
in sich aufgesogen. In den Jahrhunderten des nachexilischen Judentums 
ist jener groBe Wandel der Begriffe eingetreten, durch welchen der Ger 
(oder Toschab), urspriinglich der Fremde, der sich dauernd im Lande 
Palastina aufhalt, identisch mit dem »Proselyten« im engeren Sinn, d. h. 
dem bekehrten Heiden, wird?. Die priesterliche Gesetzgebung widmet 
diesem »Ger« ihre besondere Aufmerksamkeit* und betont in immer 
wiederkehrender Formel, daB der Ger dieselben kultischen Verpflich- 
tungen wie der Israelit habe. Hier vollzieht sich in der Tat der gro8e 
Umschwung, da8 nicht mehr die Blutgemeinschaft und Volksangehérig- 
keit, sondern die Religion das fiir die Zugehérigkeit zur Gemeinde Ent- 
scheidende wird. Dennoch kann man hier noch nicht von eigentlich 
universaler Tendenz reden. Vielmehr war die wirklich treibende Kraft 
bei dieser Entwicklung gerade der echt jiidische Partikularismus, das 
Bestreben, das heilige Land um den Tempel von allem heidnischen 
Unwesen zu reinigen und zu befreien. Dieselbe Gemeinde, die dem »Ger« 
ihre Arme 6ffnete, verschlo& sich in um so strengerer Zuriickhaltung 
den heidnischen Volkern rings umher*. Da8 tber die Zugehorigkeit 
zur Gemeinde die Religionsangehorigkeit entscheide, wird, abgesehen von 
dem kleinen Bezirk der jiidischen Provinz, fast tiberall reine Theorie 
geblieben sein. Im ganzen und groBen deckten sich doch die GréSen 
jiidisches Volkstum und jiidische Religion noch immer. Wirklich univer- 
salen Tendenzen begegnen wir sehr selten®. In dem MaB8e erst wie das 

1) In aen Stammbiumen I Chron 2 liegt diese Entwicklung abgeschlossen vor. 

2) Vgl. Bertholet 155 ff., 174, 176—178. 

3) Die Stellen bei Bertholet 168—171. 

4) Bertholet méchte — schwerlich mit Recht — aus der Stimmung dieser Zeit das 
scharfe Aufnahmeverbot der Ammoniter und Moabiter in die jiidische Gemeinde, Dt 


232 ff., vgl. Neh 131—2, ableiten. 
5) Wellhausen JJG 205 14Bt die Propaganda bereits in der spitpersischen Zeit ein- 
setzen. Doch vermisse ich den Beweis. Der Landstrich um Lydda wurde durch Koloni- 
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Judentum, durch das erneute Anschwellen seiner Volkskraft weit tber 
seine Grenzen hiniibergetrieben, eine weltumfassende Diaspora schuf, 
begann es wirklich Weltpropaganda, Mission zu treiben. 

Wir haben fiir diese Propaganda des Judentums leider nicht so viele 
Zeugnisse, daB sie uns gestatteten, sie im einzelnen in ihren Erfolgen’ 
— namentlich fehlen hier alle Zahlen — und in ihrer Methode zu ver- 
folgen. Jedenfalls diirfen wir sagen, da& wir die Kraft der jidischen 
Propaganda kaum hoch genug veranschlagen kénnen?. Die ungeheure — 
Zunahme der jiidischen Diaspora in dem Jahrhundert der Makkabaerzeit 
bliebe unbegreiflich, wenn wir hier nur die immanente Volkskraft des 
Judentums in Betracht ziehen und nicht eine ganz wesentliche Aus- 
dehnung desselben durch die Mission annehmen wollten. Die helle- 
nisch-rémische Kulturwelt war ein ginstiger 
Boden fir die Propaganda. Man war allgemein hier empfang- 
lich geworden fiir die Weisheit und die Religionen, die aus dem Osten 
kamen. Der Osten war Modesache geworden. Und unter allen jenen 
Religionen gab es keine einzige, die so machtig, so geschlossen und ein- 
heitlich erschien wie das Judentum. Ferner war fiir das Grunddogma 
des Judentums, fiir den Monotheismus, die Zeit reif. Die spitgriechische 
Philosophie hatte hier michtig vorgearbeitet. Sie hatte in Vielen von 
der Einheit und sittlichen Giite der Gottheit eine Ahnung erweckt. Sie 
hatte alles Minderwertige, Leidenschaft und Schwiche, Ha8 und Neid, 
Mord und Ehebruch langst als des Wesens der Gottheit unwiirdig empfun- 
den und sich mit dem naiven Volksglauben und der alten Ueberlieferung 
durch allegorische Umdeutungen oder die Annahme abzufinden gewuBt, 
daf die Machte, welche der volkstiimliche Glaube verehrte, Daimonen, 
Mittelwesen zwischen der Gottheit und den Menschen seien. Die jiidische 
Polemik gegen die Gétterwelt konnte mit den Mitteln der Stoa arbeiten. 
Der ethische Ernst kynischer und stoischer Popularphilosophen? und 
Wanderprediger hatte fiir die weltabgewandte und sittenstrenge Ethik 
des Judentums die Wege gebahnt. Mit dem teils neu erwachenden, 
teils in dieser Periode sich weiter ausbildenden Gedanken vom groSen 
Weltgericht und dem Weltende auf der einen, von der individuellen 
Vergeltung nach dem Tode auf der andern Seite fand das Judentum 
willig Gehér. Von den Orphikern und von Plato und dessen Anhangern. 


sation (s.0.), nicht durch Mission gewonnen. Doch mégen die merkwiirdigen Notizen 
Il Chron 301 ff. 11. 18 auf jiidische Mission in Palastina schon in der fritheren griechischen 
Zeit hindeuten. 

1) Zum folgenden vgl. Bertholet 179—302; Axenfeld in den Missionswissenschaftlichen 
Studien, Festschr. f. Warneck 1904; GreBmann in der Ztschr. f. Missionskunde u. Rel.- 
Wiss. XX XIX, 1924, 8. 10ff., 169 ff. (Schiirer III 150 ff.; weitere Literatur ebenda 
S. 164 A. 47). 

*) Vgl. P. Wendland, Philo und die stoisch-kynische Diatribe. Beitr. z. Gesch. d. 
griech. Philos. u. Rel., Berlin 1895. 
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waren die Vorstellungen vom Leben nach dem Tode lingst bis ins einzelne. 
ausgebildet. Bei der Verkiindigung vom gro8en Gericht und Weltunter- 
gang — einem fiir das echte Hellenentum allerdings unméglichen Glau- 
ben — kam bis zu einem gewissen Grade die Stoa zur Hilfe. Und es 
war bei aller Verwandtschaft doch mehr als Philosophie und etwas 
Andersartiges, was das Judentum brachte. Es war Glaube und geoffen- 
barte Wahrheit, eine GewiBheit ohne den ewigen Widerspruch und den 
standigen Zweifel der Schulen, es war Religion und endlich eine feste 
Gemeinschaft, viel fester als die fluktuierenden Konventikel der Philo- 
sophenschulen und mindestens ebenso bedeutend und machtig wie die 
angesehensten sonstigen orientalischen Mysterienkulte!. Mit manchen 
Hindernissen war freilich die jiidische Propaganda belastet. Starker 
als die aller andern Religionen war die Exklusivitat des Judentums, 
starker auch als andere orientalischen Religionen war der Charakter 
des Volkstums dem Judentum aufgeprigt. Die jiidischen Gemeinden 
in der Diaspora waren ein Mittelding von Fremdenkolonie und Religions- 
gemeinschaft ?; auch der Name ovvaywyy und grog ’Iovdatwy schwankt. 
Wer ein Diener der Isis und des Sarapis, oder des Jupiter Sabazius, der 
grofen kleinasiatischen Mutter und des Attis, oder spater des Mithras 
wurde, blicb doch Romer oder Grieche; wer wirklich zur jiidischen 
Religion tbertrat, wurde Jude. Ferner hatte das Judentum so manche 
Brauche — vor allem die Beschneidung, die Sabbatfeier, das Vermeiden 
von Schweinefleisch — die von vornherein dem Spott der gebildeten 
Welt verfielen. — Und doch, das Fremdartige zog auch wieder an. Und 
sehr klug wuf8te das Judentum bei seiner Propaganda in Apologetik 
und Polemik die Seite, welche den Gebildeten der hellenistischen Kultur- 
welt imponieren konnte, hervortreten zu lassen. Wo man nicht alles 
erreichen konnte, war man mit wenigem und oft recht wenigem zufrieden. | 
Wenn in der ersten Generation der Bruch mit dem Heidentum und der 
Uebertritt nicht vollstaindig erfolgte*, so wartete man auf die zweite 
und dritte. Man lernte jetzt auf die Hauptsachen achten und sie voran- 
stellen. Und bei alledem blieb man sich selbst treu. Das Judentum 
selbst gab prinzipiell nichts von seinen Eigentiimlichkeiten und Gesetzes- 
vorschriften preis, aber in der Praxis war man in den meisten Fallen 
milde. Man hie jegliche Annaherung an das Judentum willkommen, 
man Offnete die Tore der Synagoge weit *. Ganz ohne Skrupeln scheint 
man in der Diaspora den Heiden die Teilnahme am synagogalen Gottes- 

1) Vgl. die kurze Uebersicht bei Schiirer III 157 ff. Dort auch die weitere Literatur. 

2) Vgl. den Abschnitt iiber die innere Organisation und die staatsrechtliche Stellung 
der jiidischen Gemeinden bei Schiirer III 71 ff. 

3) Juvenal, Sat. XIV 96 ff. hohnt dariiber, wie der Sohn es im Judaismus schon viel 
weiter bringt, wenn der Vater dic ersten Schritte getan hat. 

4) Beispiele einer weiteren und engeren Praxis sind die beiden Juden, die bei der Be- 
kehrung des Kénigs Monobazus eine Rolle spielten. Josephus A. XX 7 ff. 
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dienst gestattet zu haben. Vor der Freude an der Propaganda schwand 
alle Tendenz der Exklusivitaét und die Scheu der Beriithrung mit dem 
Heidentum (Act 1344 u.6.), und in verschiedensten Graden der An- 
niherung sammelten sich solche, »die den Herrn fiirchteten«, um die 
einzelnen jiidischen Gemeinden. 


Eine energische Missionsstimmung atmet bereits die dritte jadische Sibylle; 
sie ist ein BuBruf an das Hellenentum zur Bekehrung aus Anla8B des furcht- 
baren Strafgerichts, das durch die Romer tiber jenes gekommen ist (Zerst6rung 
von Korinth). Die Sibylle erhofft eine Zeit, in der groBer Friede auf der ganzen 
Erde herrschen wird und der » Unsterbliche« ein gemeinsames Gesetz den Men- 
schen auf Erden geben wird (III 744—761 vgl. 616 ff., 806f.). Die meisten 
judisch-hellenistischen Schriften haben apologetische (Hekataus, Ps.-Aristobul, 
Ps.-Aristeas, II. IV Macc, Eupolemus, Artapanus) oder polemische (III Macc, 
Bel u. Drache zu Babel, Br. d. Jerem., Zus. z. Esth., Sapientia usw.) Tendenz. 
Einerunserer Hauptzeugen fir eine machtige jidische 
Propaganda ist Philo. Er halt es fir einen besonderen Vorzug des 
judischen Gesetzes, daB, wahrend alle andern Gesetze einen national beschrank- 
ten Geltungskreis habén, dieses an den Schranken der Nation seine Grenzen 
nicht findet. »Denn alle zieht es heran und bekehrt es, Barbaren und Hellenen, 
Bewohner des Festlandes und der Inseln, Vélker in Ost und West, Europa, Asien, 
die ganze bewohnte Welt von einem Ende zum andern.« Vit. Mos. II § 20 M. II 137 
(vgl. das ganze Stuck § 17 ff.). Und an zahlreichen Stellen? spricht er von 
den Proselyten (xgoajdvro, énnidrou, érjdvdsc). Sie sind ihm eine besondere 
Klasse im Judentum, tiber deren Rechte und Vorztige und vdllige Gleichberech- 
tigung er gern spricht. Einige Jahrzehnte spater haben wir ein Zeugnis von 
heidnischer Seite, die berihmten Worte des Seneca: Cum interim usque 
eo sceleratissimae gentis consuetudo valuit, ut per omnes jam terras recepta 
sit; victi victoribus leges dederunt (bei Augustin de civitate Dei VI 11) 2. 
Besonders wertvoll ist hier das Zeugnis der Apostelgeschichte. 
Wohin Paulus auf seinen Missionsreisen kommt, fast tiberall findet er bei den 
jaidischen Gemeinden auch einen Kreis von heidnischen Religionsgenossen 
(ctBousvor tov Gsdv, nooojdvtol, gposotusvoe Yedr)3, Und wo wir Genaueres von 
seinen Missionserfolgen héren, gewahren wir oft, daB er seine ersten Erfolge 
gerade in diesen Kreisen hatte. Man kann die Bedeutung der Mission des 
Judentums nicht hoch genug anschlagen. Sie hat dem Christentum 
wacker vorgearbeitet, und die ratselhaften Erfolge der paulinischen 
Mission in einem Menschenalter begreift man nur, wenn man sich vergegen- 
wartigt, wie sehr das Judentum hier den Boden gelockert und vorbereitet hatte, 


1) De vita Mos I § 34 ff. M. II 86; de monarchia I 7. M. II 219 f; de vict. offer. 10. 
M. II 258; de septenario 14. M. II 290 f.; de creat. princ. 6. M. Il 365; de caritate 12—13. 
M. II 392 ff.; de poenitentia 1. M. II 404 f.; de execrat. 6. M. II 433 f.; Fragm. ad Ex. 
2219 ff. M. II 677; simtliche Stellen iibersetzt und zusammengestellt bei Bertholet 
285—288. 

*) Andere Zeugnisse heidnischer Schriftsteller: Horaz Sat. I 4142 f.; Juvenal Sat. 
XIV 96 ff. (s. 0.); Tacitus Hist. V 5. Aus spiterer Zeit Arrian, Epictet I] 9 19—21; Dio 
Cassius XX XVII 17. Texte bei Reinach S. 244, 293, 307, 155, 182. 

*) Act 13 16. 26. 43. 50, 16 14, 17 4 (17), 187; vgl. Apk Jo 111s, 195 (?) und das haufige 
Vorkommen des terminus technicus ,,metuens‘ auf einer Reihe lateinischer Inschriften: 
Schiirer III 174 Anm. 70. 


Das palastinensische Judentum und die Mission. 81 


So scheint die groBe rémische Gemeinde wesentlich aus der judischen Synagoge 
und zwar aus den diese umgebenden Proselytenkreisen entstanden zu sein 
{vgl. Sueton, vita Claudii 25). Das Problem des Rémerbriefs lost sich am 
besten, wenn man als die Leser des Paulus eine im wesentlichen aus gewesenen 
Proselyten bestehende Gemeinde annimmt. Die engen Beziehungen zum 
Judentum zeigt auch der wahrscheinlich nach Rom gerichtete Hebraerbrief, 
vor allem der Pastor Hermae. Die Similitudo IX hat urspriinglich vom Juden- 
tum und seinen Proselyten gehandelt. Zum SchluS unserer Periode hat noch 
Josephus und er zugleich als der letzte, die propagandistische Kraft des 
Judentums hervorgehoben: » Die Massen haben bereits seit langem einen starken 
Lifer fiir unsere Religion bekommen. Und es gibt keine Stadt der Hellenen und 
keine Barbarenstadt, auch kein Volk, wohin nicht unsere Sitte der Sabbatfeier ge- 
drungen ist und das Fasten und das Lichteranziinden und viele von unsern Speise- 
gesetzen beobachtet werden.« Ap. II 282 fi., vgl. A. XIV 110. (Ap. II 123 betont 
Josephus, daB viele Proselyten wieder abgefallen seien. Hatte er bereits die Erfolge 
des Christentums und ihre Konsequenzen fiir die Propaganda des Judentums im 
Auge? Jedenfalls ist mit dem Untergang Jerusalems auch die Missionskraft des 
Judentums erloschen.) Eine besonders zahlreiche Proselytenschatt ist fir Anti- 
ochia bezeugt Jos. B. VII 45. Namentlich unter den Frauen war die jiidische 
Propaganda von Erfolg. Zwischen ihnen und dem Judentum stand nicht das 
starkste Hindernis, die Beschneidung. Von Damaskus ist das ausdrticklich be- 
zeugt: B. II 560 (vgl. Act. 1350, 174; die Schwindeleien, welche einige rémische 
Juden mit der vornehmen Rémerin Fulvia trieben [Jos. A. XVIII 81 f.] bewei- 
sen ebenfalls den Einflu8 des Judentums auf die Frauen). Bis an Kénigshéfe 
erstreckte sich die Propaganda. Poppaa, die Gemahlin des Nero, war eine 
Goénnerin der Juden, vielleicht im geheimen Proselytin. Am stolzesten war 
man auf die Bekehrung des Kénigs Izates von Adiabene (= Assyrien} 
und seiner Mutter Helena, denen sich fast das gesamte adiabenische Kénigshaus 
anschloB (Jos. A. XX 17—96). Die Zeit, in welche die Bekehrung fiel, geht 
daraus hervor, daB Helena im Jahre 44 n. Chr. zur Zeit der Hungersnot unter 
Claudius in Jerusalem war. Vel. Jos. B. II 520, IV 567, V 55, 119, 147, 252. 
Schtirer III 169. 


VII. Seine Hauptkraft entfaltete natiirlich der Missionsgedanke auf 
dem Gebiet der Diaspora des Judentums. Es erhebt sich die Frage, wie 
weit das palastinensische Judentum von dem Gedanken eines 
Berufs Israels unter den Heiden erfa8t war. Die Zeugnisse und Quellen 
flieBen hier sparlich. Aber man wird die Wirksamkeit dieser Idee doch 
nicht allzugering anzuschlagen haben. 

Hat auch das vormakkabiaische Judentum eine Propaganda in ausgedehntem 
MaBe nicht betrieben, so fehlen doch universalistische Gedanken und Theorien, 
vor allem universalistische Hoffnungen in bezug auf die Endzeit nicht. De u- 
tero-Jesaja konnte nicht vergessen werden. Es ist mit Recht von Bertho- 
let hervorgehoben?, wie oft in den Psalmen_ universalistische Gedanken 


1) Bertholet 191 f. Ps 211, 22 28, 47, 66 4, 678, 823, 869 f., 10216 f., 1884. Wellhausen 
JIG 206 verlegt einige der universalistischen Psalmen bereits in die persische Zeit, aber 
vielleicht darf man bis in die vorexilische Zeit zuriickgehen, da der Universalismus der 
israelitischen Religion bereits den vorexilischen Propheten feststeht und da schon Js 2, 
1 ff., Mich 4, 1ff. eine Wallfahrt der Vélker nach Jerusalem erwarten. Js 1919 stamimt 


sicher aus der assyrischen Zeit. 


Handbuch z. Neucn Test. 21: Bousget, 3. Aufl. 
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begegnen, wie hier dem allmichtigen Gott nicht mehr der Jude, sondern der 
Mensch in seiner Niedrigkeit und Armut gegenibertritt. »Jahwe ist allen giitig, 
und sein Erbarmen geht iiber alle seine Werke« Ps 145 9. »Jahwe, bis an den Himmel 
reicht Deine Gnade, Deine Treue zu den Wolken .. Die Menschenkinder lagern 
sich im Schatten Deiner Fligel« Ps 36c—s. Wieder und wieder erklingt in 
ihnen die Hoffnung auf endgiltige Bekehrung der Heiden. Alle Enden der Erde, 
Volker und Ké6nige sollen sich vor Jahwe niederwerfen und ihn firchten. Jahwe 
gehort das Kénigtum, er ist der Erbherr tber alle Heiden. Auch schon fir 
die Gegenwart sind die Frommen sich ihres Missionsberufes bewuBt. Sie »sollen 
unter den Menschenkindern seine gewaltigen Taten kund tun und die majestdtische 
Hoheit seines Kénigtums« Ps 14512. Die Heiden werden aufgefordert, Gott 
_zu loben und zu preisen. Ps 912, 1850, 4811, 5710, 96, 1051, 1084. Beson- 
ders lebendig vertreten die Psalmen 93, 95—100 den universalen Gedanken. 
»Denn ein groer Gott ist Jahwe und ein grofer Kénig iiber alle Gotter« 952. 
» Daher sprecht unter den Heiden: Jahwe ward Kénig« 9610. Die Geschichts- 
schreibung der priesterlichen Gesetzgebung tragt einen univer- 
salen Zug. Gott hat Anrecht auf alle Menschen. Die Verpflichtungen, die der 
Bund mit Noah auferlegt, gelten allen Vélkern. Im Buch Hiob herrscht. 
das allgemein menschliche Interesse durchaus. Es wird nirgends gesagt, da 
Hiob Jude sei, seine Freunde sind es sicher der Mehrzahl nach nicht. Das 
Jonas-Buch hat man gar als eine Tendenzschrift fir das Recht der 
Heidenmission aufgefaBt. In der Spruchweisheit treten die spezifi- 
schen Ziige der israelitischen Religion und Kultur zurtick. Sie bringen (c. 30). 
die Ausspriiche einer nichtjiidischen Autoritat; 31 1—9 sind einem nichtjtidischen 
Koénige gewidmet. Jesus Sirach ist ein getreuer Sohn seines Volkes. 
Doch auch fir ihn ist der Gedanke der Einheit des Menschengeschlechts sehr 
lebendig. Wenn auch die Weisheit, die die ganze Welt durchwaltet, in Jakob 
ihren Wohnsitz genommen (248) und im Gesetz sich verkérpert hat (2423), 
so ruft sie doch alle ohne Unterschied zu sich (2419). ) Durchaus keinem hat Gott 
geboten siindig zu sein« 1520. Der Inhalt der Weisheit und des Gesetzes ist die 
vernunftige Moral des alltaglichen Lebens, wie sie jedermann zuganglich ist. 
Die zeremoniellen und kultischen Verpflichtungen treten véllig zuriick, Fur 
Sirach, der sie ganz gewiB getibt, sind es AuBenwerke der Frémmigkeit. » Wel- 
ches Geschlecht steht in Ehren? Das Geschlecht der Menschen. Welches Geschlecht 
steht in Ehren? Die den Herrn fiirchten« 1019. 


Freilich 1a8t es sich nicht verkennen, da& in der Makkabderzeit fir 
das palastinensische Judentum ein ganz gewaltiger Riickschlag erfolgte, 
Die Mission der Makkabierzeit wurde nicht mit den Waffen des Geistes, 
sondern mit Feuer und Schwert betrieben. In dem apokalyptischen 
Hoffnungsbild des spaiteren Judentums tritt der Gedanke der Bekehrung 
der Heiden sehr stark zuriick. Dennoch war die Vergangenheit des 
Judentums zu machtig, um ganz vergessen zu werden. Der Sinn 
fir die Missionund die Propagandaerstirbt nicht 
ganz. Gerade inden Psalmen, die vielleicht aus der Makkabierzeit. 
stammen, Ps 1184, Ps 115 11:—13, Ps 13520, werden »die welche Jahwe 
firchten«, d.h. nach dem Zusammenhang wahrscheinlich die Proselyten 
(pofoduevor tov edv), erwihnt}. In der Tiervision des Henoch- 


1) Bertholet 181. Sie werden unterschieden als die ,,GroBen und die Kleinen“ Die. 
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buches bricht bei der Schilderung des Endes der Gedanke an die 
Bekehrung der Heiden kraftig durch. I Hen 90 ss—26 (vgl. 10 21. 105 1). 
Noch stirker tritt der universalistische Gedanke inden Bilderreden 
hervor. Ganz in der Weise des Deuterojesaia wird der Menschensohn 
hier ein Licht der Vélker und die Hoffnung derer, die in Betribnis sind, 
genannt. Alle die auf dem Festland wohnen, sollen vor ihm niederfallen 
I Hen 484—s. Selbst das schroff pharisidische Buch Judith (1440) er- 
wahnt und verherrlicht einen Proselyten; Tobit 146 wird die Hoffnung 
auf die Bekehrung aller Heiden ausgesprochen?. Nach dem slavischen 
Henochbuch soll die Offenbarung und Belehrung allen Nationen zuteil 
werden 48 6 (vgl. 33 6 ff. 361 473). Jubil. 228 verheiSen jedem Menschen, 
der den Sabbat beobachtet, den Segen Gottes. Namentlich ist es sehr 
bedeutsam, daf8 der beriihmteste Trager der jiidischen Schriftgelehrsam- 
keit, Hillel, und seine Schiiler die Propaganda ganz besonders 
gepflegt haben. »Liebe die Geschdépfe und leite sie zum Gesetze« ist einer 
der von ihm iiberlieferten Kernspriiche. Pirke Aboth I 12. Eine Reihe 
von Anekdoten riihmen Hillels Sanftmut, Freundlichkeit und Geschick 
im Verkehr mit Heiden, die sich dem Judentum zuzuwenden begannen, 
gerade im Gegensatz zum Verhalten Schammais. »Siehe die Heftigkeit . 
des Schammai hatte uns fast vertrieben aus der Welt, die Sanftmut des 
Hillel aber hat uns unter die Fittiche der Schechina gefihrt?«. Man 
fragt sich verwundert, ob denn dieser Rabbinismus, der sich dem Heiden- 
tum gegeniiber mit sieben Mauern umgab, noch fahig zur Mission ge- 
wesen sei. Aber es scheint, als wenn auch in dieser Richtung des Juden- 
tums lange Zeit der Trieb zur Propaganda die Tendenz auf Exklusivitat 
aufgehoben hat®. Gamaliel, der Lehrer des Paulus, war sicher 
ein Vertreter Hillelscher Traditionen. Von dessen Sohn Simon ben 
Gamaliel, der im Anfang des jiidischen Krieges ermordet wurde, 
stammt das schéne Wort: »Wenn ein Heide kommt, in den Bund einzu- 
treten, so reiche man thm die Hand, um ihn unter die Fittiche der Schechina 
zu bringen«*. So mag die Ueberlieferung richtig sein, da8 im Zeitalter 
Hillels sich das Wort »zum Proselyten machen« (7%) neu bildete*>. Jesus 


Kinder der Proselyten stehen dem Judentum niaher als die Alten. Vgl. Apk Jo 1118, 1316, 
195.18, 20 12. 

1) Vgl. noch Geb. Asarji, Da. LXX 3 33; Lobgesang, Da. LX-X 3 (87). 90: Test. Levi 18; 
Juda 24. Volz, Jiid. Eschatologie 229 f. 

2) Schabbath 31 a. 

3) Hillelschen Geist zeigt die Ueberlieferung Gittin 61 a: » Die Rabbinen haben gelehrt, 
man erndhre die Armen der Fremden (Nochrim) mit den Armen Israels, und man besuche 
die Kranken der Fremden mit den Kranken Israels, und man begrabe die Toten der Fremden 
mit den Toten Israels um des Frredens willen. « 

4) Vajjikkra R. II (12), ttbers. v. Winsche 16. 

5) Ewald, Jahrbiicher der biblischen Wissensch. X. Hillel u. s. Rabbinenschule, 8. 79. 
Zum ganzen vgl. Bertholet 319—321. 

6* 
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hat von der Propaganda des Pharisdéismus nichts wissen wollen, aber 
die Existenz eines starken Missionseifers setzt doch sein Wort Mt 23 1s 
voraus}!. — Wenn wir noch etwas weiter hinuntergehen, so erkennt 
IV Esra 336 doch wenigstens an, da8 einzelne unter den Volkern 
vorhanden sind, welche die Gebote Gottes halten. Der Verfasser der 
Apokalypse Baruchs kennt neben Kreisen von abtrinnigen 
Israeliten auch Proselytenkreise und verheiBt ihnen eine groBe Zukunft: 
»Und die welche vorerst das Leben nicht erkannten und nachher es er- 
kannten und sich mit dem Samen des Volkes vermischt, das sich abge- 
sondert hat, deren letzte? Zeit wird hoch angerechnet« II Bar 425. Das 
alltagliche jiidische Gebet, das »Schmone Esreg, das um 100 n. Chr. 
im wesentlichen seine endgiiltige Gestalt erhalten hat, dessen Grund- 
bestand aber wahrscheinlich in die Zeit vor der Zerstérung zuriickreicht, 
enthalt in seiner dreizehnten Bitte ein Gebet fiir die Proselyten*. Be- 
merkenswert ist, daB im jerusalemischen Targum mehr- 
fach auf Proselyten Bezug genommen wird (vgl. die Erklarungen zu 
Gen 125, Ex 186, Nu 144). Nach den Ausfiihrungen zu Ex 123s zogen 
2 400 000 Fremde mit den Israeliten aus Aegypten. 

Erst mit der steigenden Erbitterung des jiidischen Volkes gegen die 
romische Herrschaft scheint dann endlich der entscheidende 
Gegenschlag gegen diese Tendenz zur Propaganda und zum Uni- 
versalismus erfolgt zu sein. Schon in der Ueberlieferung der Mischna, 
Schabbath 13 B f., wird berichtet, daB es zwischen den Schulen Hillels 
und Schammais tiber 18 Mafregeln zum Streit gekommen sei, und dah 
die Schammaiten in simtlichen Punkten gesiegt hatten. Diese achtzehn 
Punkte betreffen nach der Ueberlieferung simtlich den Verkehr der 
Juden mit den Heiden und bedeuten eine ganz betrichtliche Erschwe- 
rung, ja fast vollkommene Unterbindung desselben. Einer von ihnen 
betrifft z. B. das Verbot des Erlernens der griechischen Sprache. In 
dem Hause eines gewissen Anania ben Chiskia ben Garon sollen die 
Verhandlungen gefiihrt sein*. Wahrscheinlich fallen diese Verhand- 


1) Einer von den Diakonen der jerusalemischen Gemeinde wird als Proselyt von 
Antiochia bezeichnet, Act 65. 

*) Text. fraglich; vgl. GreBmann bei Violet II 346 (zu IV 64-5). 

8) Nach der palistinensischen Rezension (Dalman 300). »Ueber die Proselylen der 
Gerechtigkeit médge sich regen deine Barmherzigkeit.< In der babyloiischen Rezension 
werden die Proselyten neben den Gerechten, Frommen, Aeltesten, Schriftgelehrten an 
letzter Stelle genannt. 

*) Ueber die 18 Bestimmungen vgl. Gratz, Geschichte der Juden Bd. 3, 1856, S. 554 
bis 563. Gratz weist die Bestimmungen der Zeit kurz vor der Zerstérung des Tempels 
zu. Er versucht, den Anania ben Chiskia ben Garon mit dem bekannten Eleazar, dem 
Sohn des Ananias (vielleicht ebenfalls Sohn des Chiskia, Gratz 560), der nach J osephus 
B. If 409 f. die Juden beredete, von Fremden keine Opfer fiir den Tempel mehr an- 
zunehmen, also auch das Kaiseropfer abzustellen, zu identifizieren. Eine jener 18 Be- 
stimmungen verbietet in der Tat, Gaben von Heiden anzunehmen. 
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lungen in die Zeit kurz vor der Zerstérung Jerusalems. Sie bezeichnen 
ersichtlich eine definitive Wendung in der Entwicklung der jiidischen 
Religion. Denn der Geist, der aus jenen Bestimmungen spricht, hat 
schlieBlich nach elnigen Schwankungen im Judentum der Mischna und 
des Talmuds triumphiert!. Auf immer kam damit die Tendenz der Ex- 
klusivitat iber den Trieb zur Propaganda zur Herrschaft. — Und auch 
hier hat das palastinensische und das Diasporajudentum eine gemeinsame 
Geschichte gehabt. Hier wie dort scheint etwa um die Wende des 1. Jahr- 
hunderts der gro&Re Wandel erfolgt zu sein. Das Judentum der Diaspora 
beugte sich unter die Leitung des palistinensischen Rabbinats. In den 
wilden Kampfen, welche die Zerstérung Jerusalems auch in der Diaspora 
begleiteten und ihr folgten, bildete sich das Judentum auch hier ganz 
zu dem alles hassenden und von allen gehaBten Volke heraus, als das 
Tacitus es bereits schildert. Das Christentum nahm dem Judentum die 
Mission mehr und mehr aus der Hand. Die freieren Kreise des Judentums 
wandten sich diesem und den gnostischen Sekten zu. 

Damit hért dann endlich das Ringen zwischen den beiden im Juden- 
tum herrschenden Strémungen, zwischen der Tendenz auf Exklusivitat 
und Expansion auf. Die Entscheidung ist zugunsten der ersteren erfolgt. 
Das Judentum bleibt eine an ein einzelnes Volk gekettete Religion. 
Es wachst sich nicht zur Universalreligion aus — und es bleibt doch 
nicht nationale Religion — denn der Staat war endgiiltig zertriimmert. 
Das Judentum wird eine Religion der Observanz und des absoluten 
Beharrens. Das Christentum wird der Erbe des Judentums. 

Aber in der Zeit, die uns beschaftigt, ist es das noch nicht. In ihr 
kampfen noch die verschiedenen Tendenzen. Noch sind hier machtige 
vorwartstreibende Krafte vorhanden, noch hat das Judentum der Welt 
etwas zu sagen und zu bieten. 

In der Loslésung der Religion von allen Fak- 
toren des national-politischen Lebens,in seiner 
mit beispielloser Zaihigkeit zusammenhaltenden 
Diaspora, in der mit héchstem Erfolge betrie- 
benen Weltmission ist die jidische »Kirche« die 
bedeutsamste Erscheinung innerhalb einer zum 
religiédsen Unive pera tails strebenden Kultur. 
Aber freilich das Ganze hat auch eine Kehrseite. So deutlich sich 

1) Zahlreich sind in der spateren jiidischen Literatur dis miBgiinstigen Urteile tiber 
die Proselyten. Sehr hart urteilt vor allen Eliezer ben Hyrkanos (Bacher I? 106). Vgl. 
Josephus Ap. II 123; Horajoth II] 8 (die Rangfolge: Priester, Levit, Israelit, Bastard, 
Nathin, Proselyt, freigelassener Sklave); Jebamoth 47f. (siehe z. B. 8. 47 B: » R. Chelba 
hat gesagt: Proselyten sind fiir Israel so schwer ertraglich, wie der Aussatz«); Kidduschin 
70 b, 71a. Baba Mezia 59b. R. Eliezer der GroBe: » Warum warnt die Thora an 36 Stel- 
len davor, den Proselyten zu krdnken? Weil sein Trieb bése ist«). Vgl. Hausrath IT 117; 
Schirer III 187. 
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die Tendenzen zum Universalismus regen, so deutlich zeigt sich letztlich 
doch tberall die nationale partikularistische Beschranktheit, die neuen 
Formen vermégen die alten Formen der Nationalreligion nicht zu sprengen. 
Somit gelangen wir zum Thema des folgenden Kapitels. 


KAPITEL II . 
DIE NATIONALE BEDINGTHEIT DER JUDISCHEN RELIGION 


Das Judentum ist eine Religion der Gegensitze. Die in ihm vorliegende 
Entwicklung bleibt auf halbem Wege stehen, die Tendenz kommt nicht 
voll zur Erscheinung. So viele Beobachtungen das Streben der jiidi- 
schen Nationalreligion zur »Kirche« zeigten, ebenso viele Beweise 
finden sich fiir eine immer noch verhaltnisma8ig ebenso starke nationale 
Bedingtheit der Religion. 

Die Makkabierzeit hatte eben doch urspriinglich eine machtige Er- 
starkung des nationalen BewuBtseins im Gefolge gehabt. Die spezifisch 
Frommen, die sich der nationalen Bewegung gegeniiber gleichgiltig ver- 
hielten und sich mehr und mehr von ihr trennten, bildeten zunachst nur 
kleine Kreise?. Als sie sich im Aufruhr gegen Alexander Jannaius mit 
dem auswirtigen Feind, dem syrischen Kénig, verbiindeten und dadurch 
jenen in die duBerste Bedrangnis brachten, hatten sie die breite Masse 
des Volkes, das sie schon zu beherrschen begannen, nicht mehr hinter 
sich ®. Unter Alexandras Herrschaft genossen auch die Frommen mit 
starker Befriedigung die Segnungen der Erneuerung des nationalen jiidi- 
schen Lebens. Sie schauten spater auf jene Zeit als auf ein goldnes 
Zeitalter zuriick. Die damals entstandenen Schriften der Frommen: die 
Jubilaen, die Testamente der Patriarchen, das vielleicht einige Jahr- 
zehnte friiher geschriebene Judithbuch durchzieht ein kraftiger nationaler 
Zug. Juda und vor allem auch Levi treten hier als kriegerische Helden 
auf. Besonders wird in der Ueberlieferung der Treubruch Simeons und 
Levis an den Sichemiten und deren Abschlachtung geriihmt. Die Jubilaen 
sowohl wie die Grundschrift der Testamente bringen mit jener »Helden- 
tat« Levis seine Kinsetzung zum Hohenpriester durch Jakob zusammen °. 
Auch Judith nennt sich mit Stolz eine Tochter Simeons und beruft sich 
auf die furchtbare Rachetat ihres Stammvaters, zu der Gott selbst ihm 
das Schwert in die Hand gegeben (Jud 92f.) 4. In der Verherrlichung 
der Freveltat gegen die Sichemiten spricht tberdies der nationale Ha8 

1) S. oben 8S. 57 ff. 

*) Vgl. Josephus A. XIII 372—383 (besonders 379). 

3) Jub. 30—32, Test. Levi 5—9. 

*) Demgem&8 muB sich auch das vernichtende Urteil, das Jakob iiber die Tat der 
Briider Gen 49 5—7 ausgesprochen hat, andern, vgl. Jerusal. Targum zur Stelle u. Test. 


Levi c. 6—7. Die Jubilien lassen den Jakobssegen (Gen 49) ganz fort und erfinden 
einen Segen Isaaks fiir Levi, c. 31. 
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gegen die Samaritaner mit. »Hs wird ndmlich von heute ab Sichem genannit 
sein die Stadt der Unverstdndigen« Test. Levi 7. Eine ebenso deutliche 
Sprache redet in diesen Schriften der Ha8 gegen Edom (Esau). Jubilien | 
und Testamente bringen eine Haggada vom Kampf Esaus mit Jakob 
und seinen Séhnen, in dem Esau von der Hand seines Bruders getétet 
wird Jub. 37f. Juda 9. Auch gegen das Kiistenland Philistia findet 
sich ee wilde Drohung. Jub. 242s—s31. Die merkwiirdige Haggada 
von den Kampfen der Séhne Jakobs mit den Amoriterkénigen, welche 
wahrscheinlich die Makkabaerkimpfe in der Sage widerspiegelt 2, atmet- 
ebenfalls kraftigen kriegerischen Geist. 

Wenn die Makkabaerherrschaft nicht so bald nach der Regierung der 
Alexandra durch Bruderzwist und durch das Eingreifen des rémischen 
Weltreiches ihren Untergang gefunden hatte, so hatte vielleicht der 
nationale Geist in der Religion des spathellenistischen Judentums viel 
kraftiger noch seine Schwingen geregt. Aber nun da es anders kam, 
léste sich die Religion des Judentums wieder mehr vom direkt nationalen 
Interesse. Der Sanger der Psalmen Salomos zog nach dieser Richtung 
das fiir ihn sich ergebende Fazit der Geschichte: Die Makkabier hatten 
sich widerrechtlich des Davidthrones bemachtigt, und die Periode der 
nationalen Erneuerung des Volkes war eine Periode des Irrtums und der 
Siinde. Es ist bereits oben darauf hingewiesen, wie dann die Zeit der 
idumdaischen Fremdherrschaft fiir die »Verkirchlichung« und Entnationali- 
sierung der Frémmigkeit Israels hochbedeutsam war. Aber keineswegs 
hatte damit die nationale Bedingtheit des Gesamtseins und der Frém- 
migkeit Israels vollkommen aufgehért. Das Feuer der nationalen Begeiste- 
rung glomm unter der Asche weiter. Und als Herodes der GroB8e ge- 
storben war, der es verstand, ihr Aufflammen immer im Keime zu er- 
sticken, schlug es wieder empor. Es entstand nun im Volke die Partei 
der sogenannten Zeloten, die uns Josephus treuherzig als »vierte philo- 
sophische Sekte« schildert, die indessen nichts weiter waren als nationale 
Fanatiker, denen Politik und Religion in eins zusammenfielen %. Sie 


1) Vgl. Sir. 5025 f: »Gegen zwei Volker empfindet meine Seele Abscheu und das dritte 
ist kein Volk: Die da seBhaft sind im Gebirge Seir (der Grieche liest: in Samaria) und die 
Philister und das térichte Volk, das zu Sichem wohnt.« Zum Gegensatz der Juden gegen 
die Samaritaner vgl. Jos. A. XI 304 ff. (Alexanderlegende), XII 257 ff. (Il Mcc 62), 
Xill 74 ff., XVIII 29 ff., XX 118 ff.; Le 951—56; Jo 49 u. 6. 

2) Jub. 34. Test. Juda 3—7. 

8) Die Geschichte der Zeloten hangt an einigen Familien, in denen der revolutionaére 
Gedanke erblich gewesen zu sein scheint. Schon der ,,Archilestes“ (Rauberhauptmann) 
Hiskia, den Herodes (Jos. A. XIV 159, B. I 204) hinrichten lieB, wird ein Fiihrer der 

‘nationalen Ultras gewesen sein. Dessen Sohn war, wie es scheint (doch vgl. Ed. Meyer, 
Ursprung II 403), Judas aus Gamala, ,,der Galilaéer“, der nach Jos. A. NVA ZTE, 
B. II 56 den Aufstand nach dem Tode des Herodes in Sepphoris organisierte und im 
Jahr der Steuereinschitzung des. Quirinius (7 n. Chr.) zusammen mit dem Pharisier 
Zadduk die Zelotenpartei griindete. A. XVIII 4 ff., 23f, B. IL 118. Die Séhne des 
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bekamen mehr und mehr die Masse und, wie es scheint, auch einen Teil 
der Aristokratie hinter sich. In demselben MaBe verloren die Pharisder, 
die Vertreter der kirchlichen Froémmigkeit, das Heft aus den Handen. 
Als die Chauvinisten schlieBlich ihr Ziel erreicht hatten und die ganze Masse 
des Volkes sich zum letzten Verzweiflungskampf gegen Rom erhob, 
standen die Haupter des Pharisdiismus beiseite. Einer ihrer Fuhrer, 
Simon, der Sohn des beriithmten Gamaliel (Lehrers des Paulus), spielte 
am Anfang des Krieges eine gewisse Rolle’; er machte mit den aristo- 
kratischen Leitern des Volksaufstandes zusammen noch einen letzten 
Versuch, die Schreckensherrschaft des Johannes von Gischala zu _be- 
seitigen (Jos B. IV 159). Dann aber verschwindet er uns aus dem Gesichts- 
kreis; er scheint sich ins Privatleben zuriickgezogen zu haben ?. Das 
bedeutendste pharisdische Schulhaupt dieser Zeit, Jochanan ben Zakkai, 
soll Jerusalem wahrend der Belagerung verlassen und sich in Vespasians 
Lager gefliichtet haben *. Deutlicher als alles andere redet dies Beiseite- 
stehen des Pharisdismus. In den letzten Jahrzehnten des Bestandes des 
juidischen Staates hat noch einmal die national-politische Frémmigkeit 
triumphiert und haben die Vertreter der entgegengesetzten Richtung 
den Einflu8, den sie bereits in der herodianischen Zeit hatten, eingebiiBt. 

Dann freilich, als die Ereignisse so deutlich geredet hatten, daB keiner 
sie mehr mifverstehen konnte, bekamen die Vertreter der kirchlichen 
Frommigkeit ganz und gar das Heft in die Hinde. Aber selbst da flammte 
die nationale Energie des vernichteten Volkes noch einmal auf. Der 
ungeheure Barkochba-Aufstand‘ zur Zeit Hadrians ri8 noch einmal 
alles mit sich fort. Selbst die Rabbinen — R. Akiba, Eleazar ben Modein 
u. a. an ihrer Spitze — wurden in den Strom der nationalen Leidenschaft 
hineingerissen. Ein zweiter blutiger Krieg besiegelte noch einmal den 
Untergang des jiidischen Staates. Und wahrend bei der Zerstérung 
Jerusalems das Judentum der Diaspora sich noch ruhig gehalten hatte, 


Judas, Jakobus und Simon, wurden unter Tiberius Alexander als Aufrithrer hingerichtet 
(ca. 48 n. Chr. A, XX 102), ein dritter Sohn Menahem spielte eine Rolle am Anfang des 
groBen Krieges, indem er im Jahre 66 den ersten Aufruhr in Jerusalem anzettelte und 
wie ein Konig in ,,golddurchwirkten, seidenen Gewandern“ seinen Einzug hielt. B. IL 
433 ff. Ein Abkémmling Judas, Eleazar, leitete den letzten verzweifelten Widerstand 
in Masada, B. VII 253. Vgl. Schiirer I 487, A. 139. — Die fianctai, die das Reich Gottes 
rauben (aondtev), Mt 1112, sind die Zeloten. Nach zelotischen Schriften darf man 
nicht suchen, mit Schreiben von Biichern und Apokalypsen haben sich die Manner der 
Lat und des Dolches nicht abgegeben. Die Assumptio Mosis ist eine pharisdische, keine 
zelotische Schrift. In der sicher jiidischen resp. judenchristlichen Ketzerliste, die Justin 
Dial. 80 und Hegesipp bei Euseb. H.E. IV 227 aufbewahrt haben, erscheinen die Zeloten 
als ,,Galilaier“‘. 

) Jos. Vita 190 ff., 216, 309. 

*) Dérenbourg 270—272. 

8) Vgl. Schlatter, Jochanan ben Zakkai, 61 ff. 

4) Vgl. Schiirer I 670 ff. 
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erhoben sich in den ersten Jahrzehnten des 2. Jahrhunderts — wohl 
veranlaSt durch Hoffnungen, die der Kampf des rémischen Reiches mit 
den Parthern ihnen erregt hatte — die Judenschaften von Alexandria, 
Cyrene, Cypern, Mesopotamien in wiederholten blutigen Aufstanden 
{vgl. Schiirer I 662—670). Nur sehr allmahlich erlosch die Glut der 
nationalen Leidenschaft. 

In der Diaspora liegen die Dinge nicht viel anders. Es ist bereits 
oben darauf hingewiesen, daS hier die innere Festigung des Judentums 
in die spatmakkabaische und besonders die herodianische Zeit fallt. Seit 
der rémischen Zeit bildet das Diasporajudentum eine groBe geistige 
Einheit und steht in engster Verbindung mit dem Heimatland. Ein 
starkes BewuBtsein dieser Einheit 1 durchzieht die ganze Masse desselben. 
Ein reger Verkehr verbindet seine Glieder. Wo freudige oder schreckliche 
Ereignisse eines ihrer Glieder treffen, erfahrt es bald die ganze Juden- 
schaft, nimmt teil daran, sucht zu helfen und einzugreifen. Und wenn 
wir fragen, ob diese groBe, tiber die bewohnte Welt sich erstreckende 
Gesamtheit sich mehr als eine religiése oder als eine politische Einheit 
iihlte, finden wir keine einheitliche Antwort. Auch die jiidische Diaspora 
ist ein Mittelding zwischen Nation und Religions- 
gemeinde®, — Die rechtliche Stellung der jiidischen Gemeinden der 
Diaspora war eine schwankende. Sie wurden bald mehr als Korporationen 
von Auslaéndern, denen dann oft wie den rémischen Korporationen in 
auslindischen Staidien bestimmte Vorrechte zugestanden wurden, bald 
mehr als religidse Vereine aufgefa8t®. In Alexandria wohnten die Juden 
vorwiegend in bestimmten Vierteln (Philo in Flaccum 8 M. II 225) und 
bildeten einen eigenen politischen Verband mit einem eigenen Ethnarchen, 
spater, seit Augustus wahrscheinlich, einer Gerusie an der Spitze *. In 
Cyrene lagen die Verhaltnisse ahnlich. In Oxyrrhynchus gab es eine 
*Lovéarxy p6vun*®, in Sardes ein Judenviertel. . Jos. A. XIV 264. Auf 
Inschriften, die aus der Zeit lange nach der Zerstérung Jerusalems stam- 
men, nennen sich die jiidischen Gemeinden von Symrna und Hierapolis 
in Phrygien évoc (resp. Aads) tév ’Lovdaiwy®, Alle Nachrichten aber, daf 
die Juden in den hellenistischen Stadten, namentlich den alten helleni- 
schen Kulturzentren, die Isopolitie, die Gleichberechtigung mit den 
griechischen Vollbirgern gehabt hatten, sind mit au8erstem MiStrauen 


1) Es ist charakteristisch, da8 wahrscheinlich erst in dieser Zeit das fanatisch nationale 
Estherbuch ins Griechische tibersetzt und damit das Purimfest in der Diaspora ein- 
gefithrt wurde. Willrich, Judaica 1 ff. 

2) Vgl. Philo in Flaccum 7. M. II 524. Vgl. o. 8. 70 

8) Schiirer III 97—121. 

4) Schiirer III 76 ff. Strabo b. Joseph. A. XIV 117. Philo in Flaccum 10. M. If 527. 
Jos. A, XIX 280 ff. (ErlaB des Kaisers Claudius). 

*) Schlatter J. G. 2361. 

%) Schtirer III 14, 17, 106. A. 29. 
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aufzunehmen. Die Hauptquelle fiir die rechtlichen Verhaltnisse der 
Diasporagemeinden sind die zahlreichen echten Aktenstiicke aus der 
romischen Zeit (Jos. A. XIV 225 ff., XVI 62 ff. vgl. XVI 27 ff.). »Da- 
nach waren die Juden fest organisiert und wohnten hdufig in besondern 
Quartieren zusammen; thre Vereine waren vom Staat anerkannt und ebenso 
ihr Kultus, auf den sich jene griindeten. Sie genossen allerlei Privilegien 
und Freiheiten, um ihre religidsen Obliegenheiten erfiillen zu konnen: sie 
hatten in gewissen Grenzen auch eigene Jurisdiktion, weil thre Religion 
mit dem Recht unzertrennlich verbunden war: sie durften die im Gesetze 
Moses erhobene Kopfsteuer fiir den Tempeldienst (das Didrachmon) er- 
heben und nach Jerusalem abfiihren. Sie waren also in der Tat bevorzugt, 
aber das eigentliche Biirgerrecht, das Recht am Stadtregiment, hatien sie 
nicht und konnten es nicht haben, da sie ja selber von dem gemeinen Wesen 
und dem offentlichen Kultus sich ausschlossen.« (Wellhausen JJG 2414 f.) 3. 


1) Alle Notizen iiber das Biirgerrecht der Juden in Alexandria sind einfache 
Marchen: so die Behauptung, Alexander der GroBe hatte die Juden in Alexandria an- 
gesiedelt und er oder seine Nachfolger hatten ihnen das Birgerrecht geschenkt, Jos. B. IT 
487 f.; Ap. II 39; und Casar hatte ihnen ihre Birgerrechte auf einer ehernen Stele be- 
glaubigt, Jos. A. XIV 187 ff. Man beachte, daB Jos. nach Ap. II 37, wo er ganz all- 
gemein von Gerechtsamen redet ‘dixe:a), die Behauptung der Bestaétigung des Biirger- 
rechts hier nachweisbar erschwindelt hat; auch in Antiochia standen natiirlich die 
Gerechtsame der Juden auf ehernen Tafeln geschrieben. B. VII 110. Das Marchen 
widerspricht allem, was wir sonst von der Stellung der Juden in Alexandria im eigenen 
Stadtviertel unter einem besonderen Ethnarchen wissen (vgl. vor allem H. Willrich, 
Beitrage z. alten Gesch. III 404 ff., dem sich Bludau, Wilcken, Schubart, Reinach an- 
geschlossen haben). Diese Streitfrage ist jetzt endgiiltig erledigt durch die Veréffent- 
lichung des Papyrus 1912 von H. Idris Bell, Jews and Christians in Egypt, London 1924. 
Er enthalt einen ErlaB des Kaisers Claudius (41 n. Chr.), der zwischen den Alexandrinern 
und den Juden scharf unterscheidet (Z. 82, 88: ’ AdeSardoeig uty... xai "Jovdaiowe dé) 
und ausdriicklich die dortigen Juden év ddédoteia néddec lebend nennt (Z. 95). Sie be- 
saBen demnach das alexandrinische Birgerrecht nicht. Andere Papyri bestitigen diese 
Tatsache. Ein etwas alterer ErlaB des Kaisers Claudius, der im Pap. 1912 Z. 88 voraus- 
gesetzt wird und dessen Wortlaut uns bei Jos. A. XIX 280 ff. aufbewahrt ist, bestatigt 
die Privilegien der Juden, bezeichnet sie aber nicht als Alexandriner, sondern als ’ Ais- 
Sardosig A&yéuevoe und spricht auch nicht davon, daB sie das alexandrinische Biirger- 
recht hatten. Die Juden hatten nur insofern eine icy nodctela, als sie eine eigene Stadt 
in der Stadt bildeten; sie waren durch ihre yegoveia den Alexandrinern sogar iiberlegen, 
da diese keinen Senat besaBen. — Ebensowenig kann von einem Biirgerrecht der k 1 e in- 
asiatischen Juden die Rede sein. Wenn Josephus auch A. XII 125 so tut, als 
hatte es sich im Streit der Juden mitden kleinasiatischen Stadten vor Agrippa um die 
Isopolitie gehandelt, so steht in der ausfiihrlichen Darstellung XVI 27 ff. und in der 
Rede des Nicolaus von Damaskus kein Wort von diesem Gegenstand des Streites (vgl. 
auch die Aktenstiicke XIV 225 ff.). Wenn in einem Aktenstiick der Sardianer die 
Juden xodites genannt werden, Jos. A. XIV 259, so fragt es sich doch sehr, ob dieses 
Wort hier im rechtlichen Sinn der vollkommenen Isopolitie oder nur als héfliches Epi- 
theton gebraucht wird. Wie wiirde sich mit der ersteren Annahme die Existenz eines 
Ghetto in Sardes (s. 0.) reimen? Nach allen Proben der Unzuverlassigkeit werden wir 
es dem Josephus auch nicht glauben, da SeleukusI.den Juden von Antiochia 
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Nirgends haben sich also die Juden mit ihrer Umgebung im birgerlichen 
und politischen Leben wirklich verschmolzen, nirgends sind sie eine 
reine Religionsgemeinde geworden. Immer blieb ein sehr merkbarer 
Rest von nationaler Besonderheit an ihnen. Aehnliche Beobachtungen 
machen wir, wenn wir auf die Verhiltnisse, welche die religiése 
Propaganda des Judentums schuf, achten. Auf der einen 
Seite gewahren wir, wie es als religidse Gemeinschaft eine michtige 
Anziehungskraft auf AuSenstehende, nicht dem Volksverband Angehorige 
austibt. Auf der andern Seite aber bleiben die meisten der so von der 
judischen Religion Angezogenen doch au8erhalb des eigentlichen Ver- 
bandes der Synagoge. Um diese als den festen Kern lagert sich ein 
breiter Ring von gofovuevror (ceBdpevor) tov Jedv1, Religionsgemeinde 
und Volksgemeinde decken sich nicht. Auch hier in der Schépfung von 
Mitgliedern der Synagoge ersten und zweiten Ranges? zeigt sich der 
Doppelcharakter des Judentums. Das Christentum, das diese Schranke 
zwischen Glaubigen ersten und zweiten Ranges niederri8, vernichtete 
dadurch die jiidische Propaganda. 

Dem entspricht die Beurteilung der profanen Schrift- 
steller. Sie haben das Judentum standig nicht nur als eine Religions- 
gemeinde, sondern als ein fremdes Volk beurteilt. 

So berichtet Hekataus bei Diodor XL 34 tiber Moses: did yro tiv idiav Sevn- 
Jaciay andvGowndy tive xal puicdsevrov Biov stonynsato<, Nach Ps.- Manetho bei 
Josephus Ap. I 239 legte Moses den Israeliten das Gesetz auf >ovvdntec9ou dé 
undevi ndiy 1Hv ovvwmpocuérvwv«. Bei Posidonius (nach Diodor XXXIV fr. 1) heiBt es: 
gleiches Recht mit den Mazedoniern geschenkt habe, A. XII 119f., Ap. II 39, und der 
Beweis, den Josephus in diesem Zusammenhang dafiir zu erbringen sucht, daB dieses 
Recht noch bestehe, ist einfach lacherlich. Ebenso unzuverlassig wird die dem ent- 
gegenstehende Notiz sein, die dortigen Juden hatten das Burgerrecht von den Nach- 
folgern Antiochus LV. bekommen, VII 44 (VII 43 war einfach von der Beschirmung der 
Judenkolonie unter diesen Kénigen die Rede). Und wenn Josephus A. XII 121 erzahlt, 
Vespasian und Titus hatten trotz der Bitten der Antiochener und Alexandriner t& d/xave 
T7¢ Mohutelag (beachte den unbestimmten Ausdruck) ihnen nicht genommen, so wird 
von den Biirgerrechten der antiochenischen Juden genau soviel wie von denen der 
alexandrinischen zu halten sein. Das Historische an der Mitteilung des Josephus ist, 
wie er es selbst an anderer Stelle darstellt, daB Titus die Juden nicht aus der Stadt 
vertrieben und ihnen ihre,,jiidischen Gerechtsame“ belassen hat. B. VII 100. Mit Recht 
ist endlich darauf hingewiesen, wie man es verstehen wolle, daB die Juden in jenen 
echt hellenischen Stiadten die Isopolitie besessen hatten, wihrend sie es doch in C 4s a- 
rea >in der von threm eigenen Kénig in ihrem eigenen Lande angelegten Hafenstadt ver- 
gebens beanspruchtene (Wellhausen JJG 242). 

1) >Der Schweif verwuchs nach einiger Zeit mit dem Kern, ergdnzte sich aber immer 
aufs neue<« (Wellhausen JJG 239). 

2) Ob man nun mit Schiirer III 177 A. 72 die gofovuevor von den eigentlichen zum 
Judentum iibergetretenen Proselyten unterscheidet, oder ob man mit Bertholet 328 ff. 
diese pofotusvor mit den Proselyten identifiziert, es bleibt gleicherweise charakteristisch, 
daB die jiidischen Gemeinden iiberall einen festen Kern und einen weiteren Kreis von 
nicht ganz Zugehérigen umfaBten. 
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»pdvove yao &ndvtwr E9VOY axXOLVOVT TOUS elvan The Mpg GAho EGvOg Entpugiag eat WoAEMIOUG 
bnolaupdve névrag.< Josephus schilt den Apion: »(xarawetderce dé xai doxov 
judy wg duvvovtwy tov Gedv ... , » Underi EvvorjoEev dddogiaw, udieota d& “EdAnow.« 
Ap. II 121; vgl. noch Apollonius Molon bei Jos. Ap. II 148, 258, Lysimachus 
ib. 1309f. Namentlich wird den Proselyten des Judentums diese Exklusivitat 
und die Verachtung der vaterlichen Sitten vorgeworfen: Juvenal, Satir. XIV 
101—104; Tacitus Hist. V 5: » Transgressi in morem eorum idem usurpant. nec 
quidquam prius imbuuntur, quam contemnere deos, exuere patriam, parentes, 
liberos, fratres vilia habere.« (Noch andere Stellen bei Bertholet 306 3.) 


Diese Urteile der nichtjiidischen Schriftsteller sind nicht ungerecht. 
Auch das Judentum der Diaspora legte auf den Gegensatz 
zur Aufenwelt und auf nationale Exklusivitat das gré8te Gewicht. 


In der Sapientia (215) urteilen die eigenen Landsleute des spezifisch Frommen 
uber diesen: » Abweichend von allem andern ist seine Lebensweise und sein Beneh- 
men auffdllig«. Man vergleiche auch das Urteil Philos de creat. princ. 6. M. 
II 366. »Denn jene (Vélker) entbehren, wenn gotigesandte Verhdngnisse sie 
treffen, infolge des gemeinsamen Lebens der Vélker nicht der Helfer, indem sie 
das Schicksal miteinander teilen. Diesem (Volk) aber hilft nicht im mindesten 
jemand, da es besondere Sitten hat. Die sind notwendig strenge ... Das Strenge 
aber ist leicht herbe.« Vgl. III Macc 34: »osBduevor d& tov Gedv zal 1 tovTOV 
vou moltevduevor yoouudy exoiovy ent tH “ate Tas Teopas di’ Hv aitiay éviowg anEx- 
Sei Epaivovtos, 36-7 (tiv dé nEQl TOY AQOGxLVIGEWY xal TROPHY Sictacv). Zu ver- 
gleichen ist auch das Urteil, das der Ueberarbeiter des Estherbuches von heid- 
nischer Seite tiber das Judentum fallen 148t LXX Fr. B. 5: »tdde 16 E9vog wo- 
votatov &y avunceaywyy mavtt dik navtdg avdoMnw xéEiuEevor, Siaywyiy vouwv Eevl- 
Covoay naocddicoor xat dvavooty totic imetfeotc nocyucow«. Das zweite Makkabiéer- 
buch nennt die durch die Makkabaer tberwundenen schlimmen Zeiten einfach 
tye Enyusiag (nur diese Lesart gibt Sinn) yoedro:«. 1438 (38). Josephus bietet 
endlich eine ganze Reihe von Zeugnissen in dieser Richtung. Am meisten 
charakteristisch ist Ap. I 60 >ovre ywoav ofxoduev acpadiay obt’ éunogiors yoloousr 
ovdé tag med: eAhove dik Todtwr éauuSicace. Vgl. I 61, 68 (td lav aveniuixtor). Von 
den alexandrinischen Juden sagt Jos. B. II 488: »Sie (die Diadochen) sonderten 
thnen einen besonderen Bezirk aus, damit sie infolge der geringeren Berihrung 
mit den Fremden einen reineren Lebenswandel fiihren kinnten«. Man vergleiche 
auch bei ihm die charakteristische Haggada tber die Verfihrung der Israeliten 
durch die Moabiterinnen, besonders A. IV 137, 147. Vgl. Ps. Arist. § 139, 142. 


Wenn die Religion des spithellenistischen Judentums sich auch aus dem 
Rahmen des national-politischen Lebens und seiner auBeren Betitigung 
losgelést hat, so ist die Befreiung doch keine endgiiltige. Nach anderer 
Seite hin wird das Ineinander von Religion und natio- 
naler Besonderheit ein um so engeres. Ja, die Religion wird 
ihrerseits das wichtigste Mittel zur Erhaltung der Eigenart des jiidischen 
Volkstums. Ihre Grundforderungen sind in erster Linie darauf gerichtet, 
das Volkstum in seiner Sonderart zu bewahren. Ganz im Geiste eines 
Esra und Nehemia, deren Reform mit dem Jerusalem von der Aufenwelt 
abschlieBenden Mauerbau begann und mit der strengen Durchfihrung 
des Verbotes der Mischehe gekront wurde, erfolgt die Weiterentwicklung 
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der jiidischen Religion. Reinheit der Ehe, méglichst groBe Beschrankung 
des Verkehrs mit den Heiden werden ihre Grundforderungen. Die Heilig- 
keit des Volkes und des Landes, d.h. seine Unberihrtheit und Unver- 
mengtheit mit heidnischem Wesen, wird ihr héchstes Ideal. 


In erster Linie ist hier das Verbot der Mischehe? zu nennen, das 
eine Grundforderung des jiidischen Gesetzes ist (vgl. Kap. 4). Die riicksichts- 
lose Durchfihrung des Mischeheverbotes bildet ein Hauptstick in der Reform 
des Nehemia und Esra. Tobit 412 f. (vgl. 19, 611, 711 f.) tritt das Mischehe- 
verbot sogar in der tibertriebenen Form der Empfehlung der Verwandtenheirat 
auf. In aller Scharfe nehmen im spathellenistischen Judentum die Jubilajen den 
Kampf gegen die Mischehe auf: 307 » Und wenn ein Mann unter Israel ist, der 
seine Tochter oder Schwester irgend einem Manne aus dem Samen der Heiden 
geben will, der soll des Todes sterben, und man soll ihn steinigen, denn er hat eine 
Schandtat veriibt«. Wenn Simeon und Levi wegen ihrer Rachetat an den Siche- 
miten gerihmt werden, so geschieht das nicht, weil sie ihrer Schwester Schande 
geracht, sondern weil sie die Mischehe zwischen einem Fremden und einer 
{sraelitin unmdglich gemacht haben 3012 f. vgl. 412. Und auf der andern 
Seite verwirft auch ein Vertreter des freier gerichteten Judentums wie Philo 
die Mischehe, weil sie zum Abfall von der ererbten Religion fihren kénne, de 
spec. leg. 15 M. II 304. Ja, selbst Kénig Herodes muB sich in dieser Hinsicht 
der im Volke herrschenden Stimmung fiigen. Als der Araber Sylléus um die 
Hand seiner Schwester Salome anhielt, scheiterten die Verhandlungen, weil 
Syllaus sich weigerte, die von Herodes gestellte Forderung der Beschneidung 
zu erfillen. Ant. XVI 225. Aus der Familiengeschichte des herodianischen 
Hauses sind noch zwei weitere Falle bekannt, in denen vor der Verheiratung 
der Firstentéchter die Beschneidung ihrer Verlobten gefordert wurde. Ant. 
XX 139, 145 (vgl. noch Jos. Ap. I 31, 35). 

Ferner war die gesetzliche Frémmigkeit vor allem bestrebt, den gesel1- 
schaftlichen Verkehr zwischen Juden und Nichtju- 
den zu erschweren und unméglich zu machen. Wie weit im einzelnen hier die 
aber das mosaische Gesetz hintbergreifenden Bestimmungen etwa zur Zeit 
des Neuen Testaments gingen, l4Bt sich schwer mit einiger Bestimmtheit fest- 
legen. Da&® aber die allgemeine Tendenz vorhanden war, das zeigen die oben 
zusammengestellten einstimmigen Urteile der Profanschriftsteller tber dic 
jucogeviaa und ducsic des Judentums zur Gentige. Jedenfalls war Tischgemein- 
schaft mit den Heiden fir die Frommen zur Zeit des Neuen Testaments und 
schon lange vorher ein Greuel. »Du aber mein Sohn Jakob ...trenne Dich von 
den Volkern und if nicht mit ihnen und handle nicht nach ihrem Tun und set 
nicht ihr Genosse.« Jub. 2216, Tob 110—1, Da 18 ff., Esth LXX C. 28, Jud 
121 ff., III Mace 34,711, Jos. A. 1V 137, XIII 243 u. 6. Deutlich redet hier auch 
das Zeugnis des Paulus. Selbst in der antiochenischen aus Heiden und Juden 
bestehenden Gemeinde stellten sich Zweifel bei den jiidischen Gliedern der 
Gemeinde ein, ob man mit den Heiden essen diirfe. Gal 212 ff. »Man ladt 
einen Heiden nicht zu Tisch, denn wer es tut, verursacht seinen Kindern die Strafe 
des Bxils«?. Nach Jo 1828 wollten die Juden nicht in das (heidnische) Pra- 
torium gehen, um nicht verunreinigt zu werden und das Passah feiern zu 
koénnen. (Ueber die Verunreinigung durch Betreten eines heidnischen Hauses 


1) Vgl. zum folgenden Bertholet 303—315. 
2) Sanhedrin 63 b, vgl. Bertholet 307. 
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Oholoth XVIII B. Chwolson, Das letzte Passahmahl. Mémoires de l’Acad. 
de St. Pétersb. 41 1 $.55 f.). Diese Gefahr der Verunreinigung wird auch der Ver- 
tasser der Act (102s) im Auge haben, wenn er den Petrus zum Hauptmann Korne- 
lius sprechen laBt: »Ihr wift, wie es fiir einen Juden durch das Gesetz verboten 
ist, mit einem Fremden zu verkehren oder zu ihm zu kommen«. Im allgemeinen 
hielt man sich dngstlich fern von dem gesamten kulturellen Leben und Treiben 
der Hellenen. Zu den Festzeiten der Heiden war es verboten, mit ihnen in 
geschaftlichen Verkehr zu treten (Aboda Sara I 2 »drei Tage vor und drei Tage 
nach den Festen der Gétzendiener«). Die Bauten der Hellenen betrachtete man 
mit aberglaubischen MiStrauen und Abscheu vor allem Bildnis. Besonders 
waren ihre Spiele, Zirkus, Theater, Amphitheater, Rennbahn dem strengen 
Judentum verhaBt (vgl. Jos. A. XV 274 ff., XVII 151 ff., Vita 65, 74 u. 6.). 
Von Nechonja ben Hakkana (um 70) wird das Gebet Uberliefert: »Jch danke 
Dir, mein Gott ... dak Du mir mein Lebenslos unter denen gegeben hast, die in 
Lehrhdusern und Bethdusern sitzen, und nicht unter denen, die in Theater und 
Zirkus sitzen«?. 

Hohen Wert legt endlich die gesetzliche Frémmigkeit des Judentums auf 
Reinheit des heiligen Landes von allem heidnischen Wesen. In 
dem Bindnisvertrag Hyrkans I. mit den Rémern wird vor allem bestimmt, 
da8B den kéniglichen (syrischen) Soldaten der Durchzug durch ihre (der Makka- 
bderfursten) und ihrer Untergebenen Lander verboten werde. Jos. A. XIII 
262 vgl. XIV 195. Als Heidentum empfand man schon die rémischen Stan- 
darten mit ihren Adlern und Bildnissen. Als die Kohorten des Pilatus mit ihren 
Standarten in Jerusalem einzuziehen wagten, drohte ein Volksaufruhr, bis der 
Statthalter die rémischen Adler wieder aus Jerusalem entfernte. Jos. A. XVIII 
55 ff. Der r6mische Legat Vitellius vermied auf seinem Feldzug gegen Petra 
auf Drangen der jiidischen Bevélkerung den Durchzug durch das jiidische 
Land. A. XVIII 120 ff. Der rémische Statthalter residierte nicht in Jerusalem, 
sondern in dem halbheidnischen Casarea, dort lag auch die rémische Legion; 
nur eine Kohorte stand in Jerusalem. Es war, wie die Mischna tberliefert hat, 
eine doch wahrscheinlich schon in unserer Zeit bestehende gesetzliche Bestim- 
mung, daB man keinem Heiden im Lande Israel Hauser oder Felder verkaufen 
oder vermieten durfte. Aboda Sara I 8. Einer der wesentlichen Ztige der 
messianischen Zukunftshoffnung des Judentums ist die Erwartung, daB das 
Land Palastina dann von allen Fremden und Heiden rein sein werde (s. u. 
Kap. XII1), und da8 umgekehrt alle frommen Israeliten wieder im Lande Pala- 
stina versammelt werden sollen. 

Besonders »heilig« in diesem Sinne war natirlich die Stadt Jerusa- 
lem? und vor allem der Tempel. Zwischen AauGerem und innerem Vorhof 
stand auf Kalksteinblécken in griechischer und lateinischer Schrift ? die Andro- 
hung der Todesstrafe fur jeden Fremden, der das Heiligtum zu betreten wage. 


1) Jer. Berachoth 7d, (Bab. Ber. 28b.) Bacher I? 55; vgl. noch die Ausspriiche 
Simeons ben Pasis und anderer Rabbinen Aboda Sara 18 b. ferner Aboda Sara I 7, 
Schiirer II 60, Anm. 146. 

*) Vgl. den (wahrscheinlich gefilschten) Erla8 Antiochus III. bei Jos. A. XII 146. 

*) Eine dieser Inschriften ist wieder aufgefunden, eine Abbildung bei DeiBmann, 
Licht vom Osten‘, 8. 63, Abb. 8, und Syria I, 1920, Taf. XVIII B. Ueber das Verhiltnis 
ihres Wortlautes zum Text des Josephus s. Bertholet 311 f. DaB es keinem Fremden 


gestattet sei, »&lo tov neoifoloy siatévae tod tegod«, steht ebenfalls schon in dem er- 
wahnten ErlaB Antiochus III. bei Jos. A. XII 145. 
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Jos. A. XV 417 B. V 194. Eine groBe Vorliebe hat die jiidische Tradition fir 
erbauliche Erzahlungen von der Bestrafung oder dem schrecklichen Ende 
der Tempelschander und solcher, die das Heiligtum zu betreten gewagt hatten 
(Ptolemaus Philopator III Macc 1—2; Heliodor II Macc 3 = Apollonius IV Macc 
41—14; Antiochus Epiphanes II Macc 9, vgl. 8 33; Nikanor II Macc 15; Pompejus 
Ps. Sal. 2). Auf der anderen Seite war man freilich stolz, wenn vornehme 
Herren dem jidischen Tempel ihre Huldigung und ihre Opfer darbrachten, 
falls sie sich nur in gebtthrender Entfernung vom Heiligtum hielten. Die judische 
Tradition zahlt deren eine stattliche Reihe auf (Bertholet 313 f.). Die Weige- 
rung, kein Opfer von Fremden — auch nicht das des rémischen Kaisers — fir 
den Tempel anzunehmen, ist erst eine Tat des gesteigerten jidischen Fanatis- 
mus am Anfang des Krieges. 

Die starkste Beschrankung alles geistigen Zusammenhanges zwischen dem 
Judentum und der umgebenden AuBenwelt erfolgt freilich erst gegen Ende 
unserer Periode: das allerdings niemals durchgefihrte, aber doch in weiten 
Kreisen geltende Verbot die griechische Sprache zu erlernen. Noch dem Rabban 
Gamaliel II. (Ende des 1. Jahrhunderts) wird groBe Duldsamkeit gegen nicht- 
judisches Wesen nachgerthmt (Bacher Agada I? 85). In seiner Familie scheint 
eine gewisse Vorliebe ftir griechische Weisheit und Sprache sich erhalten zu 
haben (Baba Kamma 83a. Winsche II 2, 29). In den Zeiten Trajans und 
Hadrians scheint dann jene Wendung eingetreten zu sein. Nach Sota IX 14 f. 
(Bertholet 308) soll das Verbot, die griechische Sprache zu erlernen, in der 
Zeit des Krieges des Quietus, also zur Zeit Trajans (Schirer I 647), erfolgt 
sein. Von da an galt es, da®B verflucht der Mensch sei, der seinen Sohn die 
griechische Sprache lehre. R. Ismael ben Elischa, einer der Martyrer der 
Hadrianzeit, soll das Studium der griechischen Sprache unter Verweis auf 
Josua 18 nur erlaubt haben »in einer Stunde, die weder Tag noch Nacht ist« 
(Menachoth 99b)?. Den Abfall des groBen Apostaten Elischa ben Abuja 
fihrte man auf seine griechischen Btcher zurtick. Chagiga 15 b (Wunsche 
I 288). 


So war die jiidische Synagoge in Paldstina wie in der Diaspora tief 
durchdrungen von nationalem Geist und nationalen Anspriichen. Ja, 
bis tief in die Mitte der jiidischen Frémmigkeit reicht die nationale Be- 
dingtheit. Sie erscheint hier in der Form der Exklusivitaét. Das Ideal 
wird die »Heiligkeit«. Die Wahrung der volkstiimlichen Besonderheit 
unter den schwierigsten iu8eren Umstinden wird héchste religidse Pflicht. 
Hier liegen die Schranken der jiidischen »Kirche«. Die Religion bleibt 
unldslich verbunden mit dem natiirlichen Leben eines Volkes und seinen 
physischen Bedingtheiten. 

Es ist kein Wunder, wenn die jiidische Synagoge sich niemals zu einer 
Universalreligion ausgewachsen hat, so viel Keime auch zu dieser Ent- 


1) Wiinsche II 4, 51. Vgl. Bacher I? 255. Die Ueberlieferung des Wortes, das auch 
dem Josua ben Chananja zugeschrieben wird, ist nicht sicher. Bacher 2554. Vgl. neben 
den von Bacher genannten Stellen Pesikta 46 a und andere Stellen bei Weber 71. — 
Der Verwerfung der griechischen Sprache entsprach iibrigens die Verwerfung der LXX. 
Sopherim I 7 wird bereits der Festtag, den man zur Erinnerung an diese Uebersetzung 
teierte, als nationaler Ungliickstag betrachtet. 
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wicklung in ihr angelegt waren. Die nationale Bedingtheit ist jederzeit 
zu miichtig geblieben. Gerade als die jiidische Nation endgiltig zu- 
sammenbrach, wirkte dieser Faktor nur um so machtiger weiter. In 
bitterem Groll zog sich das Judentum vor der Welt zuriick, eine Nation, 
die nicht leben und nicht sterben konnte, eine Kirche, die sich vom 
nationalen Leben nicht léste und deshalb Sekte blieb. 
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ZWEITER ABSCHNITT 


KULTFROMMIGKEIT UND FROMMIGKEIT DER 
OBSERVANZ (DES GESETZES) 


KAPITEL III ot 
DIE VERDRANGUNG DES KULTUS DURCH DAS GESETZ 


Die dem spathellenistischen Judentum voraufgehende Zeit der jiidi- 
schen Religionsgeschichte tragt ganz und gar den Stempel einer Frémmig- 
keit des Kultes und des Tempels. Was nach dem Exil des jiidischen 
Volkes durch die Riickkehr der Exulanten unter Josua und Serubabel: 
auf dem Boden Judaas neu entstand, war kein Volk, sondern eine Tempel- 
gemeinde. Der Traum, da8 nach der Aufrichtung des Tempels Israel 
auch die politische Herrschaft unter einem Davididen beschieden sein 
wirde, war bald ausgetraumt. Serubabel wurde nicht der Trager des 
weltlichen Regiments und der Ahnherr einer neuen glinzenden Dynastie, 
wie man erwartet hatte. Das Judentum blieb eine Tempelgemeinde. 
Und in dem Bergland von Judia, abseits von den groBen Heerstrafen 
weltgeschichtlichen Geschehens hat dieser kleine Priesterstaat Jahr- 
hunderte hindurch ein, so weit wir sehen, ruhiges, von auSen selten 
belastigtes, in sich abgeschlossenes. Dasein gefiihrt. Die Grenzen 
des kleinen Tempelstaates waren sehr enge (s. 0. 
S. 61). Die Beschrankung des Opferdienstes auf Jerusalem entsprach 
erst jetzt recht eigentlich den wirklichen Verhaltnissen; denn es war 
vom jiidischen Volk nicht mehr vorhanden als der Tempelsprengel von 
Jerusalem mit seinen Landgemeinden. Bei allen wichtigen Beschliissen 
und Beratungen versammelte sich die ganze Gemeinde in Jerusalem. Die 
erwachsenen Manner der einzelnen Ortsgemeinden zogen dann insgesamt 
dorthin oder entsandten wenigstens ihre Vertreter. Vgl. Es 31 = Neh 7 72, 
81; Es 107.12 ff., Neh 813, 91. Und das gesamte gemeinsame Leben des 
wiederaufgerichteten Judentums gipfelte im Kultus des Tempels von 
Jerusalem. Alles, was sonst eine Nation zusammenbindet und eint, hatte 
dieses Judentum verloren. (S. 0. S.56 ff.). Stehen geblieben war von allen 
nationalen Institutionen nur der Tempel und sein Kult. Die Persénlich- 
keit, die im Laufe der Jahrhunderte an die Spitze dieses kleinen Gemein- 

Handbuch z. Neuen Test. 21: Bousset. 3. Aufl. vi 
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wesens trat, war der Hohepriester. Urspringlich nur an zweiter 
Stelle meen dem Statthalter (und Davididen) Sesbazar und Serubabel 
stehend, tritt er freilich auch in den Reformzeiten Esras und Nehemias 
noch wenig neben Nehemia und der Versammlung des Volkes mit seinen 
Hauptern hervor. Er ist aber dann, wie namentlich die Verhaltnisse un- 
mittelbar vor der Erhebung der Makkabaer beweisen, tatsachlich in den 
spiteren Jahrhunderten der Ethnarch, der Lenker der Geschicke des 
Volkes geworden. Wie man friher nach dem Regiment der Kénige 
rechnete, so iiberlieferte man jetzt die Liste der Hohenpriester*. Er 
tritt an die Spitze der allmahlich sich ausbildenden, zunachst aus den 
Hauptern der Geschlechter bestehenden Gerusie, in der allmahlich 
auch die Priesteraristokratie immer gréSeren Einflu8 erlangt zu haben 
scheint (Wellhausen JJG 144f.). Und schon die einfachen Zif- 
fern zeigen, welches ungeheure Gewicht der Priesterstand 
in die Wagschale werfen konnte. In der Exulantenliste Es 2s—s9 = 
Neh 7 s—+2 werden unter einer Bevélkerung von 25 000—26 000 Mannern 
4289 Priester (iibereinstimmend nach Es 2 3s—39, Neh 7 3s—42) gezahlt, 
d. h. es kam auf je sechs erwachsene mannliche Laien jedesmal ein Prie- 
ster 2. Man mag — mit gutem Recht — an der Echtheit der Liste zweifeln 
und fiir sicher halten, da8 die urspriingliche Liste der Exulanten unter 
Josua und Serubabel hier héchstens in einer starken Ueberarbeitung 
vorliegt *, jedenfalls spiegelt sie irgendwelche spateren Zeitverhaltnisse 
wider, zumal da andere Zahlenangaben ein ganz ahnliches oder noch zu- 
gunsten der Priester verschobenes Verhaltnis zwischen Priestern und 
Laien ergeben*. Wenn diese Zahlen nur ungefahr zutreffen, so liefern 
sie eine treffende Charakteristik fiir das jiidische Gemeinwesen. Dem 
entspricht nun auch, daf in der fiir unser Zeitalter charakteristischen 
Literatur der kultische Gesichtspunkt durchweg und fast aus- 
schlieBlich in den Vordergrund tritt. Die Gesetze in der priesterlichen 
Gesetzgebung — namentlich in ihrer altesten Schicht — beziehen sich 
fast ohne Ausnahme auf den Kult und seine Einrichtung. Die Anord- 
nungen, die Moses auf dem Berg Sinai erhalt, betreffen den Bau des 
~ 1) Neh 12 10 (22), nach rickwarts erginzt I Chron 5 27 ff.; Jos. A. X 151—153; vgl. 
die Darstellung des Josephus in den folgenden Biichern (XI 347, XII 43f£., XII 157, 
229) und die Zusammenfassung A. XX 224 ff. 

*) Dazu kamen dann noch 74 Leviten und 128 (148) Sanger. Es 240f.; Neh 743 f. 

5) Dafiir scheint mir unter anderem der Wechsel von Geschlechter- und Ortsnamen 
in der Liste (Neh 7 s—24. 25—38) zu sprechen; in der Liste Neh 1015 ff. sind alle alten 
Geschlechternamen genannt, von den Ortsnamen findet sich nur Anatot (1020). Die 
Vermutung, daB 1021 ff. die Vorsteher der Ortsgeschlechter genannt seien, scheint mir 
wenig einleuchtend. 

*) In der Liste der Stadtbewohner Jerusalems Neh 11 (= I Chron 9) werden neben 
1396 (1646) Judaern und Benjaminiten 1192 (1760) Priester genannt. Der Chronist, der 


ja vielfach Verhiltnisse seiner Zeit in die Kénigszeit' zuriicktragt, zihlt I 12 24 ff. neben 
6800 evicestREne Sen judaéischen Mannern 3700 Priester (und 4600! Leviten). 
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Tempels und die heiligen Kultgerate, die Priesterkleidung, Priesterweihe 
und Opfervorschriften. Was den Chronisten an der alten Ge- 
schichte, an Davids und Salomos Herrschaft und an der ihrer Nachfolger 
fesselt, ist die Geschichte des Tempels: Die Ueberfiithrung der Bundes- 
Jade und die Vorbereitungen zum Tempelbau unter David, der Tempelbau 
unter Salomo, die Ordnung des im engsten Zusammenhang mit dem 
Tempel und der Priesterschaft stehenden Gerichtswesens unter Josaphat IE 
171 ff., 19 4 ff.; die Regelung und Verwaltung der Tempeleinkiinfte unter 
Joas II 24; die Reinigung und Neuordnung des Kultes unter Hiskia II 
29—31; die Reform und die Feier des Passah unter Josia I] 34—35. 
Der Bund am Sinai besteht fiir diese Geschichtsbetrachtung wesentlich 
in der Einrichtung des Tempelkultus, die géttliche Offenbarung bezieht 
sich auf die Ordnungen des Tempeldienstes; der Heldenkénig David 
wird zum Sangerfiirsten, die Kénige kommen vor allem durch das in Be- 
tracht, was sie am Tempel getan haben. Ein sehr bezeichnendes Zeugnis 
fur das Wesen und die Eigenart des nachexilischen Judentums besitzen 
wir auch in der lehrreichen Schilderung, die ein griechischer Schriftsteller, 
Hekataus, vom Judentum seiner Zeit (Anfang des 3. Jahrhunderts) 
entwirft. Deutlich zeigt sich hier, wie sich auch dem fremden Beobachter 
das jiidische Gemeinwesen als ein Priesterstaat im eigentlichsten Sinne 
des Wortes darstellt }. 

Wir vergegenwirtigen uns kurz die charakteristischen 
Merkmale der Frémmigkeit, die sich in diesem jiidischen 
Priesterstaat entwickelte. Der hervorstechendste Zug an ihr ist offenbar 
der prinzipielle Unterschied zwischen Priestern 
und Laien. Der Klerus wird der eigentliche Trager der Frémmig; 
keit, er und er allein ist das aktive Element in ihr. Scheinbare Kleinig- 
keiten sind bedeutsam fiir diese Umwandlung eines Volkes zur priester- 
lichen Gemeinde. Schofar, friiher die Kriegsdrommete, die das Volk 
zu der wichtigsten Betatigung seines Lebens rief, wird ein »friedliches 
Instrument in den Handen der Priester«. Terua, in der nationalen Zeit 
das Kampfgeschrei, wird jetzt die Bezeichnung der rauschenden Tempel- 
musik (Wellhausen JJG 184). Sonst gipfelte der Tempelkultus in den 
groBen Festversammlungen zur Zeit der Hauptfeste des Jahres. Da 
war die ganze festlich versammelte Volksgemeinde der aktive Trager 
des Gottesdienstes. In der priesterlichen Gesetzgebung tritt die Bedeu- 
tung der Feste nach dieser Seite sehr zuriick; das was sie wesentlich aus- 
zeichnet, sind die ins endlose vermehrten Opfer. Die frohen gemeinsamen 


1) Bei Diodor XL 3. Von Moses heiBt es hier: »Er erwahlte die ansehnlichsten und 
jihigsten. Manner aus dem ganzen Volk und machte sie zu Priestern und tiberwies thnen 
die Sorge fiir das Heiligtum, die Verehrung Gottes und die Opfer.« Ferner: » Das Regiment 
des Volkes wurde immerdar einem unter den Priestern geqehen, der der weiseste und tugend- 
hafteste zu sein schien« (Reinach §. 17). 

fee 
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Mahlzeiten am Gotteshause treten in den Hintergrund. Die Hauptsache 
wird das tiglich (und sabbatlich) dargebrachte standige Opfer, Tamid. 
Die Priesterschaft ist der ausschlieBliche Trager des Gottesdienstes, 
der Regulator der ohne Aufhéren funktionieren- 
den Maschinerie des Kultus. An ihr und ihrer Gewissen- 
haftigkeit hangt der Bestand des guten Verhaltnisses zwischen Jahwe 
und seinem Volk. Die Priester sind die bevorzugte Kaste. Es ist der 
»Priester« Esra, dessen Abkunft von héchstem priesterlichen Geschlecht 
besonders hervorgehoben wird (Es 7: ff.), zu dem man als dem eigent- 
lichen Gesetzgeber und Grundleger dieser Frommigkeit aufschaute 1. 
Die Geschichte, welche die Religion des Judentums in diesem Zeitraum 
erlebte, besteht zu einem guten Teil in dem allmahlichen Eindringen 
von Laienelementen (Sangern und Torhiitern) in den niederen Klerus, in 
den Streitigkeiten und Eifersiichteleien, welche dieses Eindringen mit 
sich brachte, in den Kampfen zwischen niederem und héherem Klerus, 
in den Versuchen, unbefugte Emporkémmlinge wieder in ihre Schranken 
zu weisen?. Auch die Gerichtsbarkeit, das einzige, was vom 
eigentlich nationalen Leben im engeren Sinn der Tempelgemeinde ver- 
blieben war, scheinen die Priester mehr und mehr in ihre Hand bekommen 
zu haben. Schon Ezechiel (44 24) hatte den Priestern die Gerichtsbarkeit 
ubertragen. In der Schilderung der Gerichtsreform des Josaphat II Chron 
195 ff., die ganz gewi8 nur Verhiltnisse spaterer Zeit widerspiegelt, wird 
die oberste Gerichtsbehérde in Jerusalem aus Leyviten, Priestern und 
Familienhaéuptern Israels zusammengesetzt. Hekataéus behauptet sogar 
einfach, daf Mose die Priester zu Richtern in den wichtigeren Dingen 
eingesetzt habe °. 

Die Frémmigkeit in diesen fiihrenden Schichten mufSte allmahlich 
einen sehr &4uLRerlichen Charakter annehmen. Der Kultus, 
der in den Handen dieser Priesterschaft lag, war etwas seinem Wesen 
nach Erkliigeltes und kiinstlich Gemachtes. Er hatte wenig Urwiichsiges, 
Bodenstindiges, aus dem unmittelbaren Volksleben heraus Gewordenes 
an sich. Er ist beherrscht durch die gelehrte Reflexion; ein 6der Formalis- 
mus gibt ihm das Geprige, mit feierlicher Grandezza werden die gering- 
figigsten Kleinigkeiten behandelt, als handle es sich um Haupt- und 
Staatsaktionen (Lev 1016 ff.). Ein falsch dargebrachtes Riucherwerk 
(Lev 101), der Genu8 gesiuerten Brotes in den Passahtagen (Ex 12 19) 
u.dgl. wird zu einem Frevel, den Jahwes Zorn unnachsichtlich mit Aus- 
rottung bestraf.. Wir werden annehmen diirfen, da8 dieser Formalismus 
die durchschnittliche Frémmigkeit des jidischen Priestertums ganz 


1) Zugleich ist Esra der erste Vertreter des Sehriite eeu (s. u. Kap. VII). 
) Vgl. die spitere Schicht von Nu 16. 
3) todo abtods dé xal dixactae dnédeke THY usylotwr xoicemv xa THY TOY VOUMY XOd 
tw edar puiaxiy tovtors énétoewev (anders als Ex. 18!) Diodor XL 35. 
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erstickt oder auf ein sehr niederes Niveau herabgestimmt haben wird. 
Was hier wirksam wird, ist eine Frémmigkeit édester Observanz. Es 
kann uns nicht wundernehmen, wenn am Ende dieser Epoche gerade in 
der herrschenden Priesteraristokratie eine vollkommene Verweltlichung 
und Sittenverderbnis eingetreten ist, wenn gerade hier der Herd aller 
freigeistigen hellenisierenden Bestrebungen war. Die Parallele mit dem 
katholischen Klerus der Renaissancezeit drangt sich auf. 

Anders wird unser Urteil iber die Laienfrémmigkeit dieser 
Zeit lauten diirfen. Man pflegt gewdhnlich in der Charakterisierung des 
nachexilischen Judentums die individualistische Frémmigkeit des Ge- 
setzes und der Observanz, wie sie uns im Zeitalter des ausgebildeten 
Pharisdismus zu Jesu und Pauli Zeit entgegentritt, unbefangen in die 
Zeit des Esra und Nehemia zuriickzudatieren. Wir héren, da8 seit dem 
Exil die jiidische Religion nicht mehr einfach Sache des Volkes, des Brau- 
ches und der Sitte sei, daB der einzelne Jude nicht als solcher geboren 
werde, sondern sich selbst dazu mache. Wir sind geneigt, wenn wir uns 
die GréBe des nachexilischen Judentums vergegenwirtigen, sofort an 
jene nervése, gereizte, iiberanstrengte, avf der Seele des einzelnen schwer 
lastende Frémmigkeit zu denken, die wir aus dem Neuen Testament so 
gut kennen. — Doch nicht mit Recht!. Wir werden uns die Laienfrémmig- 
keit dieser Zeit ein gut Teil einfacher, unbefangener und 
weniger kompliziert vorzustellea haben. 

Was der Gottesdienst dem einzelnen jiidischen Frommen, der nicht 
Priester war, auferlegte, war in dieser Zeit noch kein System von Werken 
und Leistungen, das sein Leben bis in die Stunde und Minute regelte, 
Es war noch etwas verhaltnismaBig Einfaches. Unter den AduBeren 
Verpflichtungen, die den Laien oblagen, standen obenan 
die Abgabenund Leistungen ftir Tempel und Prie- 
sterschaft% Das waren freilich schwere Lasten: Die miannliche 
Erstgeburt von Vieh und Menschen Neh 10:7, Nu 18 15—18 u. 6.3, und 
die Erstlinge (Bikkurim) von den Friichten Neh 10 36, Nu 18 13 4, das Beste 
(die Ehrengabe, Reschit, Teruma)*® von den Ertragnissen des Feldes 


1) Vgl. Wellhausen S. 208: » Das Gesetz hat keinen plotzlichen Einschnitt in die bisherige 
Entwicklung gemacht. Seine erstickende Wirkung hat es erst allmdhlich ausgetibt; es dauerte 
lange, bis der Kern hinter der Schale verholzte.« 

2) Vgl. zum folgenden die ausfithrliche Darstellung bei Schiirer II 297—317.° 

8) Die Erstgeburt von Menschen muB eingelést werden, ebenso die von unreinem 
Vieh. Die Erstgeburt von reinem Vieh wird abgeliefert. 

4) Als Friichte, die dem Gesetz der Erstlinge und des Zehntens unterlagen, gelten 
spiter die Dt 88 genannten sieben Arten. Vgl. Tob 17 (x vet. lat.). 

5) Die Reschit stand zunachst als freiwillig abgemessene Ehrengabe (nach spateren 
Bestimmungen, Schiirer II 304, !/49—/,9 des Ganzen) neben der Abgabe der Erstgeburt 
(E. Meyer, Entstehung d. Judentums 212). Spiter trat dann, indem man den Begriff 
der Erstgeburt auf die Feldfriichte tibertrug, die Abgabe der Bikkurim neben die Reschit. 
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Neh 10 ss, Nu 18 12, die verschiedenen Zehnten von den Feld- und Baum- 
friichten Neh 1030, Nu 1824 und sogar vom Vieh, die Kopfsteuer* von 
einem halben Sekel fiir die stindigen Opfer. Dazu kamen dann die 
vielen Privatopfer?, von deren Umfang und Haufigkeit man sich nach 
Lev 11—15, Nu 19 einen Begriff machen kann. Und priesterliche Findig- 
keit hatte diese Last stindig zu steigern gewuBt. So wurde noch nach 
den Zeiten Esras und Nehemias die Kopfsteuer von einem drittel Sekel 
auf einen halben Sekel heiligen Gewichts gesteigert (vgl. Neh 1033 mit 
Ex 30 1: ff.). Wahrend im Deuteronomium der Zehnte alljahrlich von den 
Besitzern selbst an heiliger Statte verzehrt wurde 1422 ff., verordnete 
die priesterliche Gesetzgebung Nu 18 20—s2, Neh 10s die Abgabe des 
Zehnten an die Leviten. In einer noch spateren Zeit verband man die 
Vorschriften des Deuteronomiums und der priesterlichen Gesetzgebung 
und verlangte die Abgabe von einem Zehnten fiir die Leviten und die 
Verzehrung des zweiten Zehnt an heiliger Statte. Und da nach der 
Vorschrift des Deuteronomiums der Zehnte in jedem dritten Jahr den 
Leviten und Hilfsbediirftigen zufallen sollte, machte man gar aus diesem 
Zehnt des dritten Jahres einen dritten Zehnt, Tob 17f., Jos. A. TV 240, 
so daf der fromme Laie in jedem dritten Jahr ein Dritteil seiner Einkitinfte 
zum Besten des Kultes zu versteuern hatte. Den Viehzehnten endlich 
hat erst ein ganz spiter Anhang der priesterlichen Gesetzgebung einge- 
fiihrt Lev 27 s2 f.? Das waren schwere Lasten. Aber man wird sich aller- 
dings fragen diirfen, ob nicht manche von diesen Forderungen nur Ideale 


Die Reschit erhob man iibrigens auch beim Backen von Brotteig (nach spiteren Be- 
stimmungen 1/24 beim Privatmann, 4/48 fiir Backer). Das ist die sogenannte Challa, 
vgl. Neh 1038; Nu 1520; Rm 1116 dxaozy tod pvoecuctoc. Vgl. EiBfeldt, Erstlinge und 
Zehnten im AT. 155—163. 

1) Nach E. Meyer 210f. ist ein halber Sekel heiligen Gewichtes das Vierfache von 
¥, Sekel. — Baentsch, Kommentar zu Ex 29 11 ff. ist dagegen — schwerlich mit Recht — 
der Meinung, da8 in den beiden Stellen nur der Unterschied verschiedener Miinzberech- 
nung vorliege. 

*) Die Siindopfer und Schuldopfer fielen dabei, abgesehen von dem Jahwe zukommen- 
den Teil und soweit sie nicht als hochheilige Opfer verbrannt wurden, ganz und gar 
den Priestern zu Lev 411 f., 622, 71 ff. Vom Mahlopfer bekommen die Priester die 
. sogenannte Hebebrust und die Webekeule. Auch hier scheint eine allmahliche Steigerung 
des Anteils des Priesters stattgefunden zu haben, dem urspriinglich vielleicht nur das 
Bruststiick zukam. Vgl. Baentsch, Kommentar zu Ex 29 26. Von den Brandopfern fielen 
den Priestern wenigstens das Fell zu Lev 78, von den Speiseopfern endlich weitaus der 
groBte Teil Lev 23.10, 69—11, 79.10.14 u. 6. — vgl. hierzu Schiirer II 301 ff. An die 
alte Zeit, in der jedes Schlachten ein Opfern gewesen war, erinnert noch die auch spiiter- 
hin festgehaltene Bestimmung (Dt 183), da& von jedem auBerhalb des Heiligtums ge- 
schlachteten Tier Vorderbein, Kinnbacken und Magen dem Priester zufielen; vgl. Schiirer 
II 310 und Dussaud, Les origines cananéennes du sacrifice Israélite, S. 113 £. Auch die 
Abgabe vom Ertrage der Schafschur ist hier zu erwihnen. Dt 184; Tob 1 6. 

8) Dabei blieb strittig, ob der Viehzehnt dem Priester anheimfallt, oder ob der Laie 
selbst ihn am Heiligtum verzehren darf. Schiirer II 306, Anm. 22. - 


Die Leistungen der Laien. 103 


und Theorien blieben und fiir viele einfach auf dem Papier standen. 
Jedenfalls griff das alles doch nicht allzustark in das alltagliche Leben 
der Frémmigkeit ein. Man kam seinen Verpflichtungen nach, so gut es 
eben gehen wollte, schlecht und recht und oft recht schlecht. Aber man 
kann doch nicht sagen, da8 diese 4uBeren Leistungen wie spater in der 
Blitezeit des Pharisiertums die innere Frémmigkeit aufzehrten. Die 
andern au8ern Verpflichtungen der Frémmigkeit driick- 
ten nicht allzu sehr. Daf der einzelne die mannlichen Kinder seines Hauses 
beschneiden lie&, war selbstverstandlich und althergebrachte Sitte. 
Neben der Beschneidung stand als zweites »Zeichen« des Judentums die 
Sabbatheiligung. Und hier ist allerdings der Punkt, wo nun die spinti- 
sierende, haarspaltende Gesetzesfrémmigkeit zuerst in das Judentum 
einzog. Auch das geschah nur allmahlich. Eine eigentliche ausfiihrliche 
Sabbatkasuistik findet sich im Pentateuch noch nicht. Die gelegent- 
lichen harten Bestimmungen iiber die Sabbatheiligung gehéren der spate- 
sten Schicht der Gesetzgebung an. Seit der Wirksamkeit des Esra und 
Nehemia war ferner fiir den frommen Juden die Vermeidung der Mischehe 
mit nichtjiidischen Frauen eine grundlegende Forderung ihrer Froémmig- 
keit geworden. Neh 1021 (s. 0. S. 93) 1. Nachdem aber einmal die Sitte 
eingewurzelt war und von Generation zu Generation die Abgeschlossenheit 
des Volkes sich gesteigert hatte, bedeutete der hier getitbte Verzicht fiir den 
einzelnen keine persénliche Anstrengung mehr. Im Verkehr mit den 
Heiden hatte bereits Nehemia gewisse Beschrinkungen auferlegt 10 22; 
die Folgezeit hat hier manches hinzugetan. Den auSenstehenden Beur- 
teilern galt das Judentum als ein Volk, das die Fremden hafte (s. 0. 
S. 92). Aber auch hier brauchte der einzelne nur dem Zuge der Sitte zu 
folgen, und die Abgeschlossenheit des auf seinem Berglande in Stille 
und Zuriickgezogenheit lebenden Volkes lie8 die Forderungen der gesetz- 
lichen Frémmigkeit als einen natiirlichen Ausdruck des Daseins empfinden. 
Der Tempelkult in seiner spaéteren Ausbildung verstrickte zwar bereits 
die Frémmigkeit des Judentums in ein Gewebe von Aeuferlichkeiten; 
es sind wesentlich rituelle Vergehen, welche die Darbringung eines zweiten 
Siindopfers notwendig machen. Lev 51—+, Nu 6 »—12, vgl. Lev 11—15, 
Nu 192. Aber von den umfangreichen Vorschriften ttber Rein und Unrein, 
die im spdteren Judentum eine so zentrale Rolle spielten, finden wir 
hier doch erst die ersten Ansitze. Wenn wir alles abwagen, dirfen wir 
urteilen, da8 das, was wir nach dem Neuen Testament »Leben unter dem 
Gesetz« nennen, in den ersten Jahrhunderten nach Esra und Nehemia 
zwar schon vorhanden war, aber doch nur in einem sehr bescheidenen 


MaBe. 


1) Hier und da freilich regte sich auch in frommen Kreisen die Opposition, wie man 


aus dem Buche Ruth hat schlieBen wollen. 
2) Anders liegen die Dinge noch beim Schuldopfer. Lev 5 15 ff. 
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Dem entspricht es nun auch, daB die Frémmigkeit dieses Judentums 
sich zu einem guten Teil die Kraft der Innerlichkeit und le- 
bendigen Wirklichkeit bewahrt hat. Die auBere Schale war 
noch lange nicht fest genug, um das Innere zu ersticken. Wir diirfen nicht 
vergessen, daf ein grofer Teil der Psalmenliteratur in diesen Jahrhunder- 
ten, welche durch den Geist Esras und Nehemias bestimmt wurden, 
entstand. Die Frommen, die mit Eifer und Bereitwilligkeit die groSen 
Lasten fiir den Kultus und die Priesterschaft trugen, durften sich dafir 
auch ruhig und sicher im Schutz ihres im Tempel wohnenden und von 
Zion aus die Welt regierenden Gottes fiihlen?. 


Ps 275 Denn er birgt mich in seiner Hiitte 

am bésen Tage; 

Schirmt mich im Schirm seines Zeltes; 
hebt mich auf einen Fels. 

6 Und nun erhebt sich mein Haupt 

iiber meine Feinde um mich her, 

Und ich will opfern in seinem Zelt, opfern mit Jubel; 
Ich will Jahwe singen und spielen ®. 


Es kam bei dieser Frémmigkeit nicht so sehr auf die Anstrengungen 
des einzelnen an; der einzelne fiihlt sich ganz und gar als das Glied einer 
Gesamtheit, emer Gemeinde. Sein Ich ist so sehr mit dem Ich der Ge- 
meinde verwoben, da& man in den meisten frommen Liedern jener Zeit 
kaum noch die Grenze angeben kann, wo die privaten Erfahrungen der 
einzelnen Frommen aufhéren und die Erfahrungen der Gemeinde be- 
ginnen *. Und der Bestand der Gemeinde, wie das Wohlergehen des 
einzelnen ruht auf dem gesicherten, Tag fiir Tag seinen geregelten Gang 
nehmenden, in allen seinen Teilen mit wunderbarer Weisheit geordneten 
GroBbetriebe des Gottesdienstes. In diesem sicheren und festen Rahmen 
kann die jiidische Frémmigkeit den ganzen Reichtum und die Innigkeit 
ihres Gottvertrauens entfalten, und Raum ,genug bleibt auch fir das 
Sittliche und seine einfachen, bei dem schlichten Gesamtleben so wenig 
komplizierten Grundregeln. 

Das beste Zeugnis, das wir fiir diese innerliche Frémmigkeit des nach- 
exilischen Israels besitzen, geben die nachexilischen Psalmen _ ab. 
Eine tiefernste und innerliche Frémmigkeit, ein einfaches, schlichtes 
Gottvertrauen steht in der Tat hier in der allerinnigsten Verbin- 
dung mit Kult- und Tempel-Frémmigkeit. Der Gott, an dem die Seele 

1) Als eins der groBartigsten Zeugnisse der nachexilischen Tempelfrémmigkeit hat 
Wellhausen (JJG 209) mit Recht den Psalm 46 hingestellt. 


*) Die Uebers. hier und im folgenden zum Teil nach der dritten Auflage von Baeth- - 
gens Kommentar. ; 


*) Doch vgl. jetzt E. Balla, Das Ich der Psalmen, Géttingen 1912, und den neuen 
Psalmen-Kommentar von Gunkel, Gottingen 1925. 
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dieser Frommen hangt, ist der Allmachtige, der Himmel und Erde in 
seiner Hand halt, aber im Tempel von Jerusalem ist er doch seinen From- 
men recht eigentlich nahe. Dort will er sich von ihnen finden lassen, dort 
ihre Gebete erhéren. Das fromme, von Herzen kommende, freie 
(nicht formulierte) Gebet ist in erster Linie eine Schépfung dieser. Ge- 
meinde. Zwar ist selbstverstandlich, da8 Gott durch Opfer geehrt werden 
will, daB das Ritual richtig innegehalten werden mu8, daB man Gott 
angenehme Opfer (Ps 46, 548, 5613, 6613) darbringen soll. Aber in den 
alten Formen ringt eine neue, geistigere Frommigkeit nach neuen Aus- 
drucksmitteln. Im Kultus des zweiten Tempels traten Tempel- 
musik und Gesang, die gewif vorher schon vorhanden waren, 
neben das Opfer in den Mittelpunkt des Interesses. Die Sdngergilden, 
die urspriinglich gar nicht einmal zur Klasse der Leviten gehorten (vgl. 
noch die Liste Neh 7 44), werden bald in den niederen Orden des Klerus 
aufgenommen und erringen hier allmahlich die bedeutsamste Stellung, so 
daf ihnen unter Herodes Agrippa gar das priesterliche weife Gewand 
verliehen wurde (Jos. A. XX 216 ff.). Die Chronik ist im Grunde eine 
Tendenzschrift zugunsten der Leviten und vor allem der Tempelsinger. 
Musik und Gesang wurden recht eigentlich das Hauptstiick des Gottes- 
dienstes. Das Opfer war Sache der Priester, aber der Gesang wurde als 
die besondere LebensiuBerung der frommen Gemeinde aufgefaBt. Die 
Sanger brachten in ihm Lob und Dank der Gemeinde zum Ausdruck, 
und diese antwortete beim Kehrvers oder sprach zum Schlu8 das Amen 1. 
Der Fromme, der zum Tempel wollte, tat es in erster Linie, um den 
Herrn zu loben und ihm zu danken bei Harfen- und Saitenspiel *. Der 
Tempelkultus arbeitete hier dem neuen geistigen Gottesdienst der Syna- 
goge vor. Und die stehenbleibenden sinnlichen Formen des Tempelkultes 
gaben schlieBlich der neuen geistigen Frémmigkeit nur ihre Frische, 
Gegenstandlichkeit und Anschaulichkeit. So duSert sich denn diese 
Frémmigkeit des Tempelkultes in héchst kraftigen, einfachen und er- 
quickenden Tonen. 
Ps 274 Eins habe ich von Jahwe erbeten, 
Das wiinsche ich: 
In Jahwes Hause zu wohnen 
Mein Leben lang 
Und Jahwes Huld zu schauen, 
In seinem Tempel zu sinnen. 
Ps 842 Wie lieblich ist Deine Wohnung, 
Jahwe Zebaoth! 
2 Meine Seele hat sich voll Sehnsucht verzehrt 
Nach den Vorhéfen Jahwes. 


1) Vgl. Ps 115 9-11, 118 1-4, 136 und Sir 5019. 
2) Vgl. Ps 287, 404.10, 7122, 811 ff., 921 ff., 985, 1011 u. 6. 
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Mein Herz und Leib jubeln 
Dem lebendigen Gott. 
4 Hat doch das Véglein ein Haus gefunden, 
Und die Wildtaube ihr Nest?. 

Auch hat das AeuBerliche in dieser Frémmigkeit die Sittlichkeit nicht 
erstickt und getétet. In unmittelbarer und unbefangenster Weise ver- 
binden sich gerade mit dieser Kultreligion die sittlichen Grund- 
forderungen. 


Ps 151 Jahwe, wer darf in Deinem Zelte gasten, 

Wer darf auf Deinem heiligen Berge wohnen ? 
2 Wer unstraflich wandelt und Gerechtigkeit ubt 

Und Wahrheit redet in seinem Herzen. 

Ps 24s Wer darf auf den Berg Jahwes steigen, 
Und wer darf an seiner heiligen Statte stehn ? 

Wer reine Hande hat und ein lauteres Herz, 

Wer sein Begehren nicht auf Nichtiges richtet! *. 


Wieder und wieder endlich kommt in diesen Psalmen die Freude 
der Frommen an dem AeuSeren der herrlichen Gottes- 
dienste zum Ausdruck, an Zymbeln und Harfe und Saitenspiel, an den 
Chéren der heiligen Singer, an dem frohen Gedrainge der im Tempel 
sich versammelnden Festgemeinde, an dem ganzen feierlichen Opfer- 
dienst in allen seinen Einzelheiten. Mit welcher Freude am einzelnen 
beschreibt schon der niichterne Verfasser des Priesterkodex die pracht- 
vollen Gewander des Hohenpriesters (Ex 28)! Gerade der Laie, der dies 
Geprainge nur von ferne in Feststimmung sah, der nicht hinter den 
Kulissen in die ganze Erbirmlichkeit der alltaglichen gewohnheits- und 
gewerbsmaBigen Ausiibung eines in Formen erstarrten Gottesdienstes 
hineinschaute, konnte sich von Herzen an alledem freuen und erbauen: 


1221 Ich freute mich, da man mir sagte: 
Wir gehn zum Hause Jahwes. 


1) Aehnliche Stimmungen (1715?), 236, 268, 42—43 (Sehnsucht eines Exilierten 
nach dem Tempel Jahwes) 5210, 655 f., 6825 ff. (Schilderung eines Festzuges), 69 10. 
92, 935, 968. Vgl. besonders noch die Psalmen 47, 48, 122, 132. 

*) Vgl. noch Ps 101.7 f. und fiir die hochgespannte Ethik der nachexilischen Tempel- 
gemeinde Job 315 ff. DaB sich diese moralische Grundstimmung nach der Weise der 
prophetischen Verkiindigung gegen den &uBerlichen Tempelkult und speziell gegen das 
Opfer und seinen Wert wendet, ist auBerordentlich selten, vgl. Ps 407 ff., 507 ff., 51 18 £. 
und nicht eigentlich bezeichnend fiir unsere Zeit. Bezeichnender ist, daB Ps 51 (und 50) 
in V. 20—21 einen Zusatz erhalten hat, durch welchen die Tempelgemeinde seinen 
revolutionaren Charakter unschidlich machte: »Baue die Mauern Jerusalems, dann 
wurst Du Wohlgefallen haben an rechten Opfern, an Brandopfern und Ganzopfern; dann wird 
man Farren auf deinen Altar bringen:« — Wenn Sirach 32 (35) 1-ff. sich scheinbar kritisch 
gegen das Opfer ausspricht, so empfichlt er doch in demselben Atemzug das Opfer des 
Gerechten V. 6 ff. und ermahnt, den Priester zu ehren. 
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Auch das ist bemerkenswert, wie wenig gerade in der Masse der Psalmen- 
literatur von dem gro8en Rivalen des Tempels und des Kultus: vom 
Gesetz die Rede ist. Es sind ganz wenige Psalmen, die den Typus der 
eigentlichen gesetzlichen Frémmigkeit an sich tragen, und diese wenigen 
(Ps 1, 19 b, 119) darf man schon nach ihrer Stellung und Ueberlieferung 
in ae Psalmensammlung zur spatesten Schicht dieser Literatur rechnen. 

Die Ziige dieser speziellen Kultfrémmigkeit begegnen uns noch in 
Schriften, die an der Schwelle des neuen Zeitalters des hellenistischen 
Judentums stehen, in der Weisheit des Siraziden und im. Tobitbuch. 
Nirgends schlagt der Sirazide so warme Tone an, wie da, wo er 
von seinem Zeitgenossen, dem Hohenpriester Simon, redet: 


505 Wie prachtig war es, wenn er aus dem Zelte hervorschaute, 
Wenn er hervortrat hinter dem Vorhang: 
e Wie der Morgenstern zwischen Wolken hervor 
Und wie der volle Mond in den Tagen des Festes 
7 Und wie die Sonne, die iiber dem Kénigstempel emporstrahlt, 
Und wie der Regenbogen, der in den Wolken sichtbar wird. 


Und mit welcher andachtigen, staunenden Verehrung schildert er dann 
bis ins einzelne die von ihm geleiteten Gottesdienste (vgl. den Lobpreis 
Aarons und Pinehas 45 e—22). Da wo Sirach in dem gro8en Lobgesang 
die Wohltaten Gottes preist 51 12, stehen dicht nebeneinander die Siatze: 
» Lobt den, welcher das Horn dem Hause David sprossen lie «, und » Lobt den, 
der die Sohne Zadoks sich zum Priestertum erwahlte«1. Die Pflicht, den 
Priester zu ehren, stellt er gleich nach dem Gebot der Elternliebe 7 29—a1 ?. 
Es ist wahr, bei dem Siraziden spielt das Gesetz und seine Weisheit eine 
gréBere Rolle als Tempel, Priestertum und Kultus. Aber das Gesetz ist 
bei Sirach noch die einfache Moral und hat noch nichts mit Zeremonie 
und Observanz zu tun, ist also hier noch nicht der eigentliche Rivale 
der Kultfrémmigkeit, sondern vertragt sich sehr wohl mit dieser. Auch 
bei dem Verfasser des Tobitbuches, bei dem allerdings 
eine Reihe von Ziigen bereits auf eine weitere Entwicklung in der Rich- 
tung der spezifisch gesetzlichen Frommigkeit schlieBen lat, steht die 
Kultfrémmigkeit noch immer im Zentrum. Was bei der Darstellung der 
Frommigkeit Tobits am meisten betont wird, ist seine Anhanglichkeit 
und Treue gegeniiber dem Tempel, sein Hinaufziehen zum Tempel Gottes 
in den dafiir bestimmten Zeiten, die peinliche Gewissenhaftigkeit, mit 
der er die Abgaben fiir den Tempelkult leistet, die hier in aller Breite 
und Umstandlichkeit fast vollzahlig aufgefiihrt werden. 14—s. Und 
daneben wird besonders betont, da8 er ein Weib aus seinem Stamme 


1) Die Echtheit dieses Lobgesanges, der sich nur im hebraischen Text findet, ist 
allerdings umstritten. J. Lévi, L’ecclésiastique II, 1901. Introduction XLVII ff. 
2) Koberle, Siinde und Gnade 455. 
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geheiratet hat. 19. Der Kap. 13 eingelegte Hymnus klingt aus in ein 
Loblied Jerusalems, der Stadt des Tempels; in der eschatologischen Weis- 
sagung Kap. 14 4—7 steht das Geschick des Tempels im Mittelpunkt. Tobit 
ist ein getreuer Sohn der von Esra-Nehemia gestifteten Kultgemeinde. 
Endlich sei noch darauf hingewiesen, da8 wir in dem Psalm des 
Jonasbuches wieder den speziellen Ziigen der Tempelfrémmigkeit 
begegnen: 
2s Als meine Seele in mir verzagte, da gedachte ich an Jahwe, 
Und mein Gebet drang zu Dir in Deinen heiligen Tempel. 
210 Ich will mit lautem Dank Dir opfern; 
Was ich gelobt, will ich bezahlen. 
Von Jahwe kommt die Hilfe! 


Gern wi8ten wir noch, wie es in dieser Zeit mit der Frommigkeit der Diaspora 
resp. der babylonischen Gola bestellt gewesen ist. Unmittelbare Kultfrémmig- 
keit konnte sich hier nicht bilden. Feste neue Formen haben sich auch erst all- 
mahlich ausgestaltet. Die Synagoge ist erst in der zweiten Halfte des 3. Jahr- 
hunderts in Aegypten nachweisbar. Man wird dort aber seine Religion, so gut 
es ging, bewahrt und gepflegt haben. Man hatte ja die Zeichen des Judentums, 
Beschneidung und Sabbat, man konnte sich auch dort, so gut es ging, von aller 
Bertihrung mit dem Heidnischen fernhalten. Man konnte Passah feiern in der 
Verbannung und vielleicht auch von Anfang an Laubhitittenfest. — Aber man 
wird im Durchschnitt das alles nicht fiir voll eingeschatzt haben. Es blieb ein 
empfindlicher Mangel, fern vom heiligen Land und vom Tempelkult zu sein, 
Freilich, auch Abraham hatte in der Fremde Gott gekannt und gerade die 
priesterliche Gesetzgebung hatte ja erst diesen Patriarchen zum recht eigent- 
lichen Trager des »Bundes« und zum geistigen Ahnherrn des heiligen 
Volkes gemacht. Aber diesen Bund mit Gott hatte doch auch Abraham erst 
im heiligen Lande geschlossen. So wird vielfach in der Diaspora eine starke 
Sehnsucht nach dem heiligen Tempel und den schénen Gottesdiensten, wie 
sie Ps 42 f. und so manches der speziellen Wallfahrtslieder zeigen, die Stimmung 
der Frommen beherrscht haben. Was wir von der Riickkehr Esras und seiner 
Schar aus dem Exil héren, war nicht etwas ganz Vereinzeltes. Wer unter den 
Frommen heimkehren konnte, wird nach dem Lande des Tempels zuritickgestrebt 
haben. Ist wirklich Esra der Verfasser der priesterlichen Urgesetzgebung — und 
daB er es ist, ist nach der richtigen Auffassung der Stelle Es 712 (E. Meyer, 
Entstehung d. Judent. 62 trotz Wellhausen JJG 183) héchst wahrscheinlich — 
so erhellt daraus, mit welcher inneren Kraft die Frommen der babylonischen 
Diaspora nicht nur zu Ezechiels Zeit, sondern auch nachher an allen Fragen 
des Kultes und seiner Errichtung teilgenommen haben und wie fir sie Tempel 
und Priestertum im Mittelpunkt ihrer Frémmigkeit stehen geblieben sind. 


Diese Frémmigkeit des Tempels und des Kultes 
ist im Zeitalter des spathellenistischen Juden- 
tums allmahlich von einer zwar der Art nach ver- 
wandten, aber doch in ihrer ganzen Struktur 
wesentlich verschiedenen Frémmigkeit abgelést: 
von der eigentlich gesetzlichen Frémmigkeit 
oder der Frémmigkeit der Observanz, die, schon 


Der Tempelkultus im spithellenistischen Judentum. 109 


vorher zum Teil als Unterstrémung vorhanden, nun in der Folgezeit an 
die Oberflache drangt. Diese Ablisung hat sich allerdings sehr all- 
mahlich vollzogen. Auch hier ist der Charakter der jiidischen Frém- 
migkeit ein komplizierter. 

Auf den ersten Blick scheint in der Tat der Kultus noch eine 
auBerordentliche Bedeutung auch fir das spatereé 
Judentum zu besitzen. Der Tempel in Jerusalem war, so lange er 
stand, auBerlich betrachtet, der Mittelpunkt der Frémmigkeit. | Hier 
war und blieb die eigentliche Statte der Verehrung Jahwes; Jerusalem 
und der Tempel auf Zion besa8en fiir das Judentum eine Bedeutung, wie 
Mekka und die Kaaba fiir den Islam. Zu dem Kultus, der dort Jahwe 
dargebracht wurde, trug jeder erwachsene Israelit durch die Tempel- 
steuer von einem halben Sekel, die Didrachmensteuer, bei; er stand 
damit in persdénlicher Beziehung zum Kultus und durfte sich sagen, 
daB dort oben auf dem heiligen Berge tiglich auch fir ihn geopfert werde, 
mochte er nun in Jerusalem, Palastina oder irgendeinem noch so fernen 
Winkel der Welt wohnen. Und die Tempelpriesterschaft blieb auBerlich 
in der ganzen Zeit die Leiterin des Volkes. Der Hohepriester ist das geistige 
und weltliche Oberhaupt des Volkes, soweit das weltliche Regiment nicht 
in den Handen der Fremden lag. War auch gerade die Priesteraristokratie 
vielfach zum Heidentum ahgefallen und trug sie direkt und indirekt 
die Schuld an den furchtbaren Zeiten der Religionsverfolgung, so hatte 
doch das Hohepriestertum in der Zeit der Makkabaer neuen Glanz be- 
kommen; die makkabidischen Hohenpriester waren wirklich zugleich 
geistige und weltliche Lenker des Volkes. Mit dem Glanz des Hohen- 
priestertums verbanden sie die Krone des Firsten und erwarben endlich 
auch die Kénigskrone. Man verehrte staunend diese Vereinigung der 
bisher geschiedenen Aemter; man pries Johannes Hyrkanus, weil er die 
drei Aemter des Fiirsten, Hohenpriesters und Propheten in sich vereinigt 
habe 2. Man glaubte, die alten goldenen Zeiten seien wiedergekehrt. Nun 
herrschte der kénigliche Priester nach der Weise Melchisedeks (Ps 110). 
DaB selbst in den Kreisen der Frommen der Glanz jenes firstlichen 
Hohenpriestertums zuzeiten wenigstens gern gesehen wurde, das zeigen 
die aus diesen Schichten stammenden und wahrscheinlich der Makkabaer- 
zeit angehorigen Schriften, dic Jubilaen und die Testamente der Patriar- 
chen. Der am meisten geehrte Held der Vergangenheit ist in diesen 
Schriften Levi geworden. Mit ihm vor allem beschaftigt sich die Haggada. 
Er beginnt, selbst Juda aus seiner Erstlingsstellung zu vertreiben. Er 
bekommt von dem GrofSvater Isaak vor Juda den Erstlingssegen. Er 


1) Schiirer IT 314 A. 49, vgl. 312, A. 41. — Mt 17 24; Cicero pro Flacco 28; Philo de 
mon. 11 3. M. II 224. leg. ad. Caj. 23, 40. M. II 568 f., 592; Jos. A. XIV 113, XVI 162 ff., 
XVIII 312 f.; B. VI1 218. Mischna Tractat Schekalim. 

2) Josephus A. XIII 299 f. B. 168f. Bousset, Testamente der Patriarchen ZNW I 196. 
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wird im Traume von Engeln mit den Abzeichen der hohenpriesterlichen 
Wiirde bekleidet: » Levi soll Kénig sein in Juda«. Und zu immer wieder- 
holten Malen scharfen die Testamente den Staémmen ein, da alles Heil 
des Volkes sich griinde auf seine willige Unterwerfung unter Levi und 
Juda. Freilich, nach dem Sturze der Makkabier betrachtete man diese 
Vereinigung der Davidskrone mit der hohenpriesterlichen Wiirde als einen 
Raub und eine Siinde?. Aber der Hohepriester blieb nun erst recht das 
geistige Oberhaupt des Volkes. Mit groSer Ehrfurcht empfingen 
die babylonischen Juden den fliichtigen Hohenpriester Hyrkan und 
baten ihn, als er nach Jerusalem zuriickkehren wollte, flehentlich zu 
bleiben 3. — Ja, noch nach dem Sturze des Tempels heiBt es bei Josephus 
in der zusammenfassenden Chrakteristik des Judentums: »Hin Tempel 
des einen Gottes .., allen gemeinsam, Eigentum des allen gemeinsamen 
Gottes! ... Immerdar sollen ihn die Priester bedienen, immer soll diese der 
erste im Range fiihren«*. Mit Aufmerksamkeit und Ehrfurcht schaute 
man iiberall in der Diaspora auf das geistige Oberhaupt. Selbst auf sein 
Gewand itibertrug sich diese Andacht; man konnte seine Pracht nicht 
genug bewundern und sah in ihm Symbole tiefer, geheimnisvoller Weis- 
heit >. 

Und mit dem Priestertum verband das Volk noch immer das sehr reale 
Band der ungeheuren Abgaben, welche die Erhaltung des 
Priesterstandes und des Kultus erforderte (s. 0. S. 101 ff.). Mit diesen Ab- 
gaben nahm man es auch in dieser spateren Zeit ungeheuer ernst, ja 
vielleicht ernster als je zuvor. 

Einem Volk, das in der spateren Zeit der Makkabaer und des Herodes fertig 
brachte, wirklich jedes siebente Jahr den Acker brach liegen zu lassen, darf 
man viel in der Erftillung schwerster kultischer Verpflichtungen zutrauen. DaB 
die Einwohner von »Betylua« in der Zeit der héchsten Not die ftir die Priester 
bestimmten Erstlinge des Getreides und den Zehnten an Wein und Oel verzehren 
wollten, gilt dem Verfasser des Judithbuches als besonderer Frevel 1113. — 
Was die Einlieferung des Zehnten betraf, so waren die Frommen hier strenger 
als die Priester und verzehnteten auch die kleinsten und unscheinbarsten 
Feld- und Gartenfrtichte Mt 2323. Fur die Diaspora fielen freilich viele dieser 
Abgaben fort. Denn sie gelten alle als Abgaben an Jahwe, daftir daB dieser dem 
Volk das Land geschenkt. In der Fremde zahlte man Jahwe die Steuer nicht, 
wie man denn auch meistens dort weder Ackerbau noch Viehzucht trieb. — 


Die Tempelsteuer wurde dagegen gerade hier um so eifriger gezahlt (s. 0. S. 71). 
Auch an freiwilligen Gaben und Weihgeschenken war sicher kein Mangel. 


1) Vgl. Bousset 1. c. 194—197, 198 f. u. 6. ‘ 


2) Vgl. die Psalmen Salomos, besonders Ps 17. ® 
8) Jos. A. XV 11—22. 
4) Ap. 11 198. 


*) Die Stellen bei Schiirer IT 319, Anm.6 Vgl besonders Sir 45 6-13, 505 ff.; Aristeas 
§ 96—99; Philo, vita Mosis III 11—14. M. II 151—155; de monarchia 11 5—6. M. II 
225—227; Josephus A. 1II 159—187; B. V 231—236. . 
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Aber die Laien im Judentum nahmen nicht nur indirekt, sondern 
auch direkt Teil an dem Gottesdienst des Tempels und 
des Kultus, Schon zu den Morgen- und Abendopfern, welche die Priester 
taglich fiir die jiidische Gemeinde darbrachten, pflegte sich eine groBe 
Volksmenge einzufinden. Sie begleiteten den Gottesdienst mit ihrer An- 
dacht. Sie empfingén von dem aus dem Innern des Tempels nach voll- 
brachtem Raucheropfer zuriickkehrenden Priester den Segen. Sie hérten 
den Tempelgesang der Leviten, und wenn bei jedem Abschnitt des Ge- 
sanges die Priester ihre silbernen Trompeten bliesen, fielen sie andachtig 
nieder*. Aus der Apostelgeschichte ersehen wir, da8 der Tempel der 
Ort war, wo die frommen Kreise in Jerusalem sich trafen. Das slavische 
Henochbuch (514 4) empfiehlt dreimal, des Morgens, Mittags und am Abend, 
in den Tempel zu gehen, »wm des Preises eures Schépfers willenv. Und 
auBerdem strémten taiglich die Scharen derjenigen im Tempel zusammen, 
die aus irgendeinem Anlaf8 ein privates Opfer darzubringen hatten 2, 
zumal aus Jerusalem und der Umgegend, wiahrend die Fernerwohnenden 
die Festzeiten zum Besuch des Tempels benutzten. War jene staindige 
Teilnahme am Gottesdienst nur der jerusalemischen Bevélkerung még- 
lich, so wurde doch, wie es scheint, in der spdteren Zeit des Judentums 
eine Organisation geschaffen, durch welche auch die gesamte Bevolke- 
rung des Landes enger mit dem Tempelkult verbunden wurde. Nach 
einer Tradition der Mischna war die Bevélkerung entsprechend den 
24 Klassen der Priester ebenfalls in 24 Klassen eingeteilt. Von der ein- 
zelnen Klasse scheint dann, wenn die Tempeldienstwache sie traf, eine 
Vertretung nach Jerusalem hinaufgezogen zu sein, waihrend die tbrigen 
sich an ihren Stadten und Orten in der Synagoge zu Gebet und Lektion 
versammelten. Man nannte eine solche Laienklasse 7222, Standmann- 
schaft. Wenn diese Ueberlieferung zu Recht besteht, so zeugt die Ein- 
richtung von einer sehr engen Verbindung des Volkes mit dem Kultus °. 

Jedenfalls strémte zu den jahrlichen Festen das Volk in 
fast untibersehbaren Scharen zum Tempel. Die jiidischen Ortschaften 
erschienen weithin ausgestorben und leer. Aus allen Distrikten Palastinas, 
aus den Landschaften Judia und Idumaa, aus Galiléa und den jiidischen 
Bezirken jenseits des Jordans nahten sich die Wallfahrtsscharen dem. 
heiligen Tempel. Besonders aber strémte an den Festen die Diaspora in 
Jerusalem zusammen *. Der Aristeasbrief § 89 spricht von vielen Myriaden 

1) Traktat' Tamid VII 3. Vgl. den ganzen Traktat und Schiirers Mitteilungen daraus 
II 351—355. Beim Passahfest war iibrigens wegen des itbermafigen Zudrangs den. 
Laien sogar das Schlachten der Opfertiere gestattet. Philo, vita Mos. III 29. M. II 169; 


de decalogo 30 M. II 206; de septen. 18 M. II 292. Schiirer II 293, Anm. 49. 

2) Philo, vit. Mos. III 19. M. IL 159: nodd@y dé xatad 16 dvayxaioy cvayouéror Ivey 
XO EXOTHY HuECaY. 

3) Taanith IV 1—4. Schirer II 337 f. 

4) Jos, A. XIV 337. XVII 213f., 254 (Pfingstversammlung, gelegentlich des Auf-, 
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von Opfertieren, die dann dargebracht werden. Sehr beredt. schildert 
Philo das Zusammenstromen der Scharen aus allen Weltgegenden, und 
beweglich beschreibt er das Glick, das die Seele des Diasporajuden 
erfillt, wenn er in den Festtagen seines Lebens einmal in den Mauern 
Jerusalems und in dem Vorhof des Tempels weilen darf. De mon. I11 
(s.o. S. 71). Wenn Josephus freilich eine Berechhung aufstellt, nach 
welcher einmal (im Jahre 63) die Zahl der in Jerusalem Passah Feiernden 
2700 000 (B.. VI 423—427) betragen haben soll, so ist das, wie schon 
gesagt, eine starke Uebertreibung. 

So viel bedeutete der Tempel und sein Kult im Herzen des gesamten 
jiidischen Volkes. Das spiegelt sich auch in der Literatur des Volkes 
wider. Im Mittelpunkt derjenigen Weissagung, die auf das spatere Juden- 
tum den gro&ten Einflu8 gehabt hat, steht die VerheiBung der Wieder- 
herstellung des Tempelkultus und der Abstellung der »greulichen Ver- 
wiistung«. Das zweite Makkabderbuch will nicht Geschichte schreiben, 
sondern will darstellen, wie der Tempel in Jerusalem von allen Feinden, 
die ihm mit Gefahren drohten, wunderbar errettet sei, wie seine Feinde 
alle ein unseliges Ende gefunden haben, und will die agyptische Diaspora 
auffordern, sich doch ja am Kult dieses Tempels zu beteiligen. Der erste 
Teil des dritten Makkabiderbuchs behandelt ein ahnliches Thema. Die 
Hauptsiinde, die nach den salomonischen Psalmen auf dem Volke lastete, 
ist die Entweihung des Tempels und die Verunreinigung des Altars durch 
ein gottloses Priestergeschlecht. Die dem Priestertum giinstigen Schriften, 
die Jubilien? und auch die Testamente der Patriarchen, zeigen fir alles, 
was mit dem Opferkult zusammenhingt, ein lebendiges Interesse. Vel. 
Sib. III 716 ff. 

Die treue Pflege des Kultus und die regelmifige Leistung der Abgaben 
gilt weithin noch fiir ein besonderes Merkmal der Frém- 
migkeit. Issaschar, das Muster der echten und schlichten israelitischen 
Bauernfrémmigkeit, rihmt sich, da8 er jegliche Sommerfrucht und alle 
Erstlinge durch den Priester dem Herrn dargebracht habe (Test. Iss. 3). 
Das vom echten Judentum in seinem synkretistischen Charakter schein- 
bar weit abstehende I]. Henochbuch empfiehlt an eine: Reihe von Stellen 
den Tempelkult ?. Mit welchem Stolz der Jude auf den Tempelkult 
schaute, das zeigt am besten endlich das bewundernde Wort der Jiinger 
Jesu (Mc 131 f.) und der tiefe und innige Schmerz tiber den Verlust des 
Tempels, der die beiden Apokalypsen Baruch und Esra durchzieht, 
endlich auch die messianische Hoffnung des Judentums, in der die Erneue- 


standes nach dem Tode des Herodes). Vgl. die Schilderung eines solchen Festgetriebes 
im Tempel in den Evangelien Mc 11 und Par. Joh. 213 ff. Vgl. Schiirer III 149, Anm. 46, 
*) 63 ff, 617, 638, 72-6, 1621 ff., 217 ff., 21 11-14. 16, 313, 3207, 49. — Vgl. Levi 9. 
_*) Il. Hen. 452 f. (nur in der Rezension B. richtig erhalten), 514 (s. 0.), 59 2 ff., 662 
(Rez. A.), 68 5. 
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rung des Tempels (oder sein Wiederaufbau) und die Herstellung des 
Kultes in seiner ganzen Herrlichkeit eine zentrale Stellung hat}. (Vgl. 
unten Kapitel XII.) 

Und doch hat’sich tatsachlich in demselben Zeitraum die Frommigkeit 
des Volkes vom Tempel und seinem Kult in immer stirkerem MaBe 
abgelést. Drei groBe in die Augen fallende Tatsachen beweisen das: 
1. Die Existenz der Sekte der Essener. Eine ganze Sekte innerhalb des 
jiidischen Volkes beteiligte sich nicht am Tempelkult, wenigstens nicht 
am Tieropfer, wenn sie auch Weihgeschenke zum Tempel schickten 
(s. u. Kapitel XXIV). Und doch galten eben diese Essener in weiten 
‘Kreisen des Volkes als Muster der Fr6mmigkeit. 2. Die allgemeine Tendenz 
der Verkiindigung Jesu. Die Gefahren fiir die jiidische Volksseele, die 
Jesus bekampfte, sind die Gesetzlichkeit, die 4uBerliche Sabbatheiligung, 
das Wertlegen auf Rein und Unrein, die éu8ere Scheinheiligkeit in Gebet, 
Almosen und Fasten. Gegen Uebertreibungen und iibermaBige Wert- 
schatzung des Opferkults hat er verhaltnismaBig selten polemisiert. Seine 
Gegner sind die Phariséer und Schriftgelehrten, nicht die Priester, das 
Gesetz und nicht der Kultus. Jesus hat gar fiir den Tempel Jahwes und 
seine Reinheit in heiligem Zorn geeifert. Wenn man seine Verkiindigung 
mit der der alteren Propheten vergleicht, so wird der gro8e hier vor- 
hegende Unterschied klar. 3. Die allerentscheidendste Tatsache ist die 
Wendung, welche die jiidische Religion nach der Zerstérung des Tempels 
nahm. Sie wurde durch dieses ungeheure Begebnis kaum erschittert. 
Das gesetzestreue Judentum, der pharisdiische Rabbinismus blieben die- 
selben vorher wie nachher. Leicht und ohne gewaltsame Anstrengung 
vollzog sich der Uebergang. An Stelle des Synedriums in Jerusalem trat 
das Rabbinat von Jabne (Tiberias), an Stelle des Tempelkultes die aus- 
schlieBliche Herrschaft der Synagoge. Und ven der groSen Masse des 
Judentums, auch des Diasporajudentums erfolete kaum eine nennens- 
werce Absplitterung. Es zeigte sich deutlich, daf der Kult nicht rnehr 
im Zentrum der Frémmigkeit stand 2. 

Die neue Frémmigkeit, durch welche die alte in den 2—3 Jahrhunderten 


1) So hielt man lange Zeit in der breiten Masse des Judentums fiir ganz unméglich, 
daB der Tempel und sein Kult fallen kénne. Den letzten Tag noch vor der Zerstérung 
Jerusalems hatte ein Prophet eine Menschenmasse aus der Oberstadt zum Tempelberg 
gelockt. In fester Zuversicht erwarteten sie an diesem Tage die wunderbare messianische 
Wendung Jos. B. VI 285 f. — Bis ins Neue Testament haben sich die Weissagungen von 
der Unzerstérbarkeit des Tempels erhalten. (Mc 13 14 f. 24, Mt 2415 f., Ape 111-2.) 

2) Nach der Ueberlieferung klagte R. Josua freilich nach der Zerstérung des Tempels: 
»Wehe uns, weil der Ort zerstért ist, an welchem sie die Siinden Israels verséhnten.« Aber 
sein Lehrer, Jochanan ben Zakkai, antwortete: » Wir haben eine Verséhnung, welche dem 
gleichkommt und welche ist es? Das ist die Wohltdtigkert, weil gesagt ist: denn ich will Giite 
und nicht Opfer.« Aboth d. R. Nathan 21 (Schlatter, Jochanan ben Zakkai, 8. 39). Jo- 
chanan scheint sogar noch weiter gegangen zu sein. Er erklarte: Was fiir Israel das Siind- 
opfer, das sei Wohltatigkeit fiir die Volker. Baba bathra 10 b. Bacher I* 35. 

Handbuch z. Neuen Test.21: Bousset. 5. Aufl, 8 
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unserer Epoche derart verdrangt wurde, da schlieBlich die Religion des 
Judentums weiterleben konnte ohne den Kult, bezeichnen wir mit einem 
zusammenfassenden Ausdruck als Frommigkeit des Gesetzes (im engeren 
Sinn) oder der Observanz. Was waren die Faktoren, die 
zu dieser Entwicklung fiihrten, und worin bestanden die we- 
sentlichen Unterschiede zwischen der neuen and 4lteren 
Frémmigkeit ? Beide Fragen lassen sich miteinander beantworten: 

Es kann kein Zweifel’sein, da& das fur die Entwicklungsgeschichte der 
spiithellenistisch-jiidischen Religion bedeutsamste Ereignis 
der tiefe und unheilbare Ri8 war, welcher sich durch die 
Ereignisse vor und wihrend der Makkabierkimpfe zwischen der 
Masse der Frommen und dem Priestertum auftat. 
In dieser Zeit hat der fiihrende Priesteradel ein fiir allemal das Vertrauen 
des jiidischen Volkes verloren. Der neue Glanz, mit dem das makkabaische 
Fiirstengeschlecht das Hohepriestertum fiir eine Weile umgab, anderte 
im Lauf der Zeit nur wenig daran. Ja, gerade indem sich das Herrscher- 
haus mit der alten Priesteraristokratie versdhnte und sich an ihre Spitze 
stellte, verlor es seinerseits den Anhang bei den Frommen im Lande. Seit- 
dem ist dieser Zwiespalt zwischen der Beamtenschaft des Tempels und 
den frommen Kreisen bezeichnend fir die Religion Israels, und er ist es 
geblieben bis zur vélligen Vernichtung des Tempelkultes. Aus dem Neuen 
Testament kennen wir den Gegensatz durch die Parteinamen Pharisder 
und Sadduzaer. -— Wir kénnen auch sagen: Das war das Bedeutsame an 
der Weiterentwicklung der jiidischen Religion, da8 sich diese auSferhalb 
der Kreise des in den friiheren Jahrhunderten herrschenden und leitenden, 
durch Geburtsvorrechte abgeschlossenen Priesterstandes vollzog. Man 
kann den Grundzug der neuen Fré6mmigkeit demgegeniiber einen de m o- 
kratischen nennen. Es sind offenbar neue Schichten des Volkes, 
die jetzt an die Oberflache dringen, neue Elemente, welche die Fihrung 
iibernehmen. Die jetzt sich bildende Frémmigkeit zeigt zunachst einen 
ausgesprochenen Laiencharakter. Einen solchen Laien- 
charakter lift auch die fortan erscheinende Literatu- mit ihren krausen 
und bunten Phantasien und Einfallen, mit der halt- und zuchtlosen Art 
des Denkens, mit der Aufnahme alles méglichen heimischen und fremd- 
landischen Aberglaubens deutlich erkennen. Freilich tauchen mit der 
Zeit in diesen die Weiterentwicklung tragenden Schichten neue Fiihrer 
auf: die Gelehrten. Jene allzu bunte Literatur wurde allmahlich wieder 
abgestoBen und machte einer ausschlieBlich gelehrten Literatur Platz. 
Aber der jiidische Gelehrtenstand ist doch niemals wieder eine abge- 
schlossene Kaste geworden. 

Und somit ist auch der Grundzug der neuen Frémmigkeit ein demo- 
kratischer. Es ist zunichst Laienfrémmigkeit, was wir hier 
sehen. Es ist ein bewuf tes Sich-Losmachen von den alten Fithrern. 
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Yhnen stand man mit kaum verhehlter MiBachtung gegeniiher. Die 
Pharisdéer waren den Sadduzaern gegeniiber sich ihrer absoluten geistigen 
Ueberlegenheit klar bewuBt. Von jetzt an durchzieht die Masse der 
jiidischen Frommen das Gefihl, daS sie fahig und berufen sind, die Aus- 
gestaltung ihrer Frémmigkeit in die eigene Hand zu nehmen. Das heiBt, 
erst jetzt entsteht jener religiise Individualismus, die Ueber- 
zeugung, da8 der einzelne Fromme durch angespannte Anstrengung sich 
selbst recht eigentlich zum Juden machen miisse; und verschwunden ist 
das ungebrochene Vertrauen zur Institution und daa einfache unbefangene 
Mitmachen einer durch die Sitte gegebenen Frémmigkeit. 

Zum guten Teil kam diese so ungemein entscheidende und wichtige 
Entwicklung den Frommen damaliger Zeit natiirlich nicht zum BewuBt- 
sein. Aber wir finden doch auch wieder zahlreiche Spuren einer 
bewuBten Spannung zwischen der neuen Frémmigkeit und der 
alten. Die Polemik der alten Propheten gegen den Kultus, die auch in 
spateren Zeiten je und dann wiederhervorgebrochen ist (vgl. Jes 66 1—-s; 
Ps 407f., 50 7—15, 51 1s—-19), wirkte als Unterstrémung weiter (Sir 7 9 
(LXX) 35 (32)1—s; Jud 1617; Tob 12.8 Cod. B.; II Hen 614 (Rec. A.) 
62/2) 2: 

Das Mi&Btrauen gegen den Tempelkult AuBSert sich 
éfter in einem Vergleich des Kultus zwischen dem des ersten und dem 
des zweiten Tempels, der zuungunsten des zweiten Tempels angestellt 
wird. Tob 145: »Und sie werden das Haus aufbauen, nicht wie das friihere 
war. | Hen 89 7s wird geurteilt, daB alles Brot auf dem Tisch im zweiten 
Tempel befleckt und unrein war (vgl. Ass. Mos. 4 2; Sib. III 294; II Bar. 
685f.)*. AeuSert sich hier nur eine geheime Mifistimmung gegen den 
spateren Tempelkult, so schlagt diese auch einmal in offene Polemik um. 
Hierher gehért die donnernde Strafpredigt gegen die Priester, welche aus 
der nachherodischen Zeit Ass. Mos. 7 vorliegt. Die Priester sind Betriiger, 
Schlemmer und Prasser, Blutsauger der Armen, voller Verbrechen und 
Ungerechtigkeit. Sie bilden sich ein, sie waren Fiirsten, sie sind unrein 
und sprechen doch: Rihre mich nicht an, damit du mich nicht verun- 
reinigst 3. Ein Seitenstiick zu dieser scharfen Bekampfung ist die leb- 


1) Zahlreich waren natiirlich hier AeuBerungen aus den Kreisen der Diaspora des 
Judentums beizubringen. Z. B. Aristeas § 234: »Gott ehren... nicht mit Geschenken und 
Opfern, sondern durch Reinheit der Seele und des frommen Glaubens. « 

2) Das umgekehrte Urteil findet sich in einem handschriftlichen Zusatz zu Test. 
Benjamin 9. — Ebenso heiSt es in Handschriften der Vita Adams c. 29: et exaltabitur 
novissime domus det major quam prius (s. 0.). Die Urteile stammen aus der Herodeszeit. 

3) Ich halte es fiir ganz unméglich, daB mit dieser Polemik Pharisier gemeint sein 
kénnten. Der Satz, der allein zu dieser Vermutung AnlaB gibt, » Riihre mich nicht an, 
damit du mich nicht verunreinigst« (710), kann sich ebenso gut auf den Hochmut der 
Priester bezichen. Die Haltung des Buches ist gut pharisiisch, vg]. namentlich 9 ¢ f. 
Von Zelotismus ist darin keine Spur. Ebensowenig ist das Buch essenisch 48. — Noch 

8* 


116 IJ. Die Verdringung des Kultus durch das Gesetz. 


hafte Schilderung bestimmter priesterlicher Familien, welche Abba Saul 
im Namen eines Abba Joseph iiberliefert hat (Pesachim 57 a Tos. Mena- 
choth 13b. Bacher I? 46): » Wehe iiber das Geschlecht des Boethos, wehe tiber 
seine Lanzen! wehe tiber das Geschlecht des Hannas, wehe tiber sein Ottern- 
gezisch! wehe iiber das Geschlecht des Ismael ben Phiabi, wehe tiber seine 
Féuste! ... Tut euch weit auf, thr Tore (des Tempels), lapt eintreten 
Ismael ben Phiabi, den Schiiler des Pinehas, damit er die Pflichten des 
Hohenpriestertums erfiille! ... Tut euch weit auf, ihr Tore, lat eintreten 
Jochanan, den Sohn des Nedebai, den Schiiler der Feinschmecker, damit 
er sich vollstopfe mit den Opfern1.« 

Das spathellenistische Judentum beruht seinem Wesen nach auf einer 
Befreiung vom Priestertum und von ungebrochener Kultfrémmigkeit. 
Es ist freilich eine Befreiung eigener Art. Denn indem sich die Frommen 
von der unbedingten Herrschaft des Kultus befreiten, gelang es ihnen 
nicht, zu wirklich sittlicher und religidser Freiheit durchzudringen. Eine 
solche Tat hatte schdpferische Geister erfordert, welche diese Periode 
nicht aufzuweisen hatte. Was sich hier vollzog, war bis zu einem gewissen 
Grade eine Befreiung von der Institution, aber statt der gebrochenen 
Ketten schmiedete man sich hundertfiltig neue. Und die neue, den 
Einzelnen allerdings auf eigene Fii®e stellende Frémmigkeit wurde eine 
Frommigkeit der strikten Observanz; an Stelle des Kultus 
—oderdochdem Kultus zur Seite —trat das Zere- 
monialgesetz. Ihre religidse Selbsténdigkeit erkauften sich die 
Laien durch ein schweres Opfer, sie nahmen das Gesetz auf ihre Schultern. 
Nun erst gmg man recht eigentlich darauf aus, das Leben des einzelnen 
Frommen mit »Frémmigkeit«, d. h. mit dem, was man fiir Frémmigkeit 
nahm, zu durchdringen und ganz zu erfiillen. Das Wenige, was der 
Fromme in dem Zeitalter, da die Masse der Psalmen gedichtet wurde, 
und noch in der Zeit des Siraziden an frommen Leistungen zu erfillen 
hatte, wird vervielfacht und verhunderifacht. 

Was in den friiheren Zeiten die Hauptsache an den Leistungen der 
Frommen fiir ihre Religion bildete, die regelmaBigen Abgaben an den 
Tempel und die Priesterschaft, machte jetzt nur noch einen geringen 
Teil der gesetzlichen Frémmigkeit aus. Und gerade hier zeigt sich die 


nicht beachtet ist, da der Verfasser einen babylonischen Standpunkt einnimmt. Die 
zwei Staémme sind in Babylon geblieben. Nur einige sind hinaufgestiegen und haben 
Jerusalem neu aufgebaut. 47-9. 

1) Vgl. Dérenbourg 232—235. Die simtlichen Namen der angegriffenen Personen 
sind bekannt. Ueber die Familie des Boethos und den Ursprung ihrer Macht vgl. Jos. 
A. XV 320f. Hannas ist der bekannte Hohepriester zur Zeit Jesu. Ueber das Haus 
des Kantheras vgl. Schiirer II 271. Jochanan, der Sohn Nedebais, regierte etwa 47—59 
n. Chr., Ismael ben Phiabi 59—61 (Schiirer II 272). Vgl. zu dieser Stelle noch in Menanders 
Sittenspriichen die interessante Notiz tiber den Priester: Land, Anecdota Syriaca I 
160 f. (Kéberle, Siinde u. Gnade 492). 
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veranderte Struktur der jiidischen Religion. Was frither ganz in der Natur 
der Sache lag, da8 die Mitglieder der Gemeinde dem Tempel und dem 
Kultus, an dem.thre ganze Seele mit Freuden hing, ihre Gaben darbrach- 
ten, das sinkt nun zu einem Bestand der tiberkommenen Tradition herab. 
Mit peinlichster Gewissenhaftigkeit bezahlten die Frommen ihre Abgaben 
an den Tempel, obwohl sich ihre Seele mehr und mehr vom Kultus léste 
und ihre Frémmigkeit sich neue Bahnen suchte. Wir stehen da vor einer 
fast paradoxen Tatsache. Ungeheure Lasten luden sich die Frommen 
willig auf ihre Schultern. Mit feierlichem Ernst zehnteten die Pharisier 
»Munze, Dill und Kiimmel« und zwangen das Volk unter das harte Joch 
der Abgaben — und diese Abgaben flossen in die Taschen ihrer erbitterten 
Feinde, der sadduziaischen Priesterfamilien! Die neue Religion 
war eine Religion der Observanz, die unter vie- 
lem andern auch den Bestand der innerlich er- 
starrten und dem Tode entgegengehenden Kult- 
froémmigkeit als Rudiment in sich aufgenommen 
hatte. 

Und das ist denn auch der eigentliche Grund, weshalb sich der Kultus 
iiberhaupt noch in dem unbestrittenen Ansehen erhalten hat, das er tat- 
sichlich geno8: Er blieb in diesem Ansehen stehen, nicht durch sich 
selbst, sondern infolge der Autoritét des Gesetzes. Die Satzungen des 
Kultus waren und blieben ein Teil des groBen und unbegreiflichen gétt- 
lichen Willens, wie er im Gesetz ausgepragt wart. Der Kult war nicht 
mehr Fundament und Stiitze der Frémmigkeit, sondern die gesetzliche 
Frémmigkeit stiitzte nun ihrerseits den Kult. Schon der Sirazide emp- 
fiehlt, nachdem er als die besten Opfer, die der Mensch darbringen kann, 
das Halten der Gebote, Mildtatigkeit und Gerechtigkeit hingestellt hat, 
dann erst das Opfer mit der Begriindung: »Erscheint vor dem Angesicht 
des Herrn nicht mit leeren Handen, denn alles das ist notiqg um des Ge- 
botes willen«35 (32)6f. Echt jiidisch ist demgemaf8 auch der Aus- 
spruch II Hen 45sf. (Rez. B.): » Der Herr Gott bedarf nicht Brot noch Licht 
oder Opfertiere oder Rinder, sondern damit pruift er das Herz 
des Menschen.« 

Es sind noch eine Reihe von Nebenursachen vorhanden, 
welche den Sieg der Religion der Observanz tiber die des Kultus verur- 
sacht und beférdert haben. Vor allem kommt hier die ungeheure 
Expansion des Judentums in dieser Zeit als schwerwiegen- 
der Faktor in Betracht. Ein Priestervolk und eine Tempelgemeinde 
konnte —: schon infolge der Zentralisation des Kultus — das Judentum 


1) Bereits von Simon dem Gerechten (um die Wende des 3. und 2., schwerlich am 
Anfang des 3. Jahrhunderts) wird Pirke Aboth 12 der Spruch itberliefert: » Auf drei 
Dingen beruht die Welt: auf der Thora, auf dem Kult und auf wohltdtigen Handlungen. « 
Hier ist ausdriicklich das Gesetz dem Kult ("75=2) vorgeordnet. 
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nur so lange sein, als es im wesentlichen auf die Stadtgemeinde von 
Jerusalem und auf Jerusalems niichste Umgebung beschrankt blieb. 
Ein ginzlich mifSlungener Versuch, einem Teil des Diasporatums den 
Charakter einer Tempelgemeinde zu erhalten, ist in der hellenistischen 
Zeit nachweislich nur einmal, in der Griindung des Tempels von Leonto- 
polis (Schiirer III 144—148), gemacht worden. So erstand denn neben 
dem Tempelkultus ein gefahrlicher Rivale dieses Kultus, ein neuer Gottes- 
dienst ohne Opfer und Priestertum und von reinerer geistigerer Haltung. 
Dieser beherrschte, wenn wir von Jerusalem und seiner nachsten Umge- 
bung absehen, in Palastina wie in der Diaspora das alltagliche und all- 
wochentliche gottesdienstliche Leben. Es gibt keine wichtigere Tatsache 
in der Religionsgeschichte des spateren Judentums und iiberhaupt in 
der allgemeinen Religionsgeschichte dieser Zeit als das Aufkommen 
der Synagoge neben dem Tempel. — Und endlich war aus der 
priesterlichen Gesetzgebung nach ihrer Vereinigung mit den andern 
alteren Gesetzen und den alten heiligen Geschichtserzihlungen die h e 1- 
lige Schrift des mosaischen Gesetzes geworden. Und 
um das Gesetz hatte sich ein Kranz heiliger Schriften gewunden. So 
war das heilige Buch des Judentums entstanden, und 
das heilige Buch wurde Volksbuch. Es hérte auf, Besitztum der Tempel- 
priesterschaft zu sein; jeder fromme Israelit konnte sich in den Besitz 
von Thorarollen setzen und sich ihren Inhalt, wenn er des Lesens kundig 
war, aneignen. Das war ein neues und gewaltiges Mittel zur Demokrati- 
sierung der Frémmigkeit und zur Verselbstaéndigung der Laienreligion. 
Und dieses Buch wurde das wesentlichste Instrument der Synagoge, 
es riickte in den Mittelpunkt des synagogalen Gottesdienstes, machtiger 
als Kult und Opfer; iiber die »Thora« nachzusinnen bei Tag und Nacht, 
wurde das Ideal des Frommen (Ps 1). Erst im Zeitalter der Synagoge 
ergreift diese vom Kultus sich abwendende, der Observanz des Gesetzes 
sich zuwendende Tendenz mehr und mehr die Frémmigkeit der Masse, 
bis endlich das durch etwa 2 Jahrhunderte in der Synagoge erzogene 
Judentum den Zusammenbruch des Tempelkultus ohne irgend welche 
Stérung ertragen konnte. 

Fiir uns wird es im folgenden darauf ankommen, diese neue von dem 
Tempel und seinem Kult sich lésende Religion der Observanz oder des 
Gesetzes, diese Frémmigkeit der Masse und des Laientums mit ihren 
neuen Fiihrern, den Schriftgelehrten, mit ihren neuen Institutionen und 
Formen: dem Kanon heiliger Schriften, der gelehrten Tradition, dem 
synagogalen Gottesdienst und so manchen andern eigentiimlichen Neu- 
bildungen religiésen Lebens im einzelnen zu begreifen. 
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KAPITEL IV. DAS GESETZ 


I. Fragen wir nach der Grundlage der jiidischen Religionsgemeinschaft 
in der spathellenistischen Zeit, so kann kein Zweifel sein: die Grundlage 
ist das Gesetz. Dariiber gibt es im Judentum selbst nur eine Stimme. 
Ks ist beinahe itiberfliissig, die Zeugnisse hier zusammenzutragen }. 

Fir Jesus Sirach ist das Gesetz die Verkérperung der ewigen 
weltschépferischen Weisheit Gottes, die den Befehl empfangen hat: 
»In Jakob nimm Deinen Wohnsitz« und die ihren festen Sitz in Zion erhal- 
ten hat (248.10). »Dées alles gilié vom Buch des Bundes des héchsten Gottes, 
vom Gesetze, das Mose uns anbefohlen hat als Eigentum fiir die Gemeinde 
Jakobs. Es teilt wie der Pison in Fille Weisheit mit und wie der Tigris 
in den Tagen der Erstlingsfrichte« (24 23 ff.). Und am Schlu8 der ganzen 
Periode lautet das Bekenntnis: » Jetzt aber sind die Gerechten zu ihren Vatern 
versammelt, und die Propheten haben sich schlafen gelegt, und auch wir 
sind aus unserm Lande ausgewandert, und Zion ist uns entrissen worden, 
und nichts haben wir jetzt auBer dem Allmdchtigen und seinem Gesetz. « 
I Bar.-35 3 *- i 

Das Gesetz ist dem Juden Freude und Krone des Da- 
seins. Ja es ist geradezu die Substanz des Lebens. Mag alles sonst 
wanken und zugrunde gehen, mégen Staddte zerstért werden, mag man 
sein Vaterland verlieren, die aus dem Gesetz stammende » Weishert des 
Weisen kann keiner wegnehmen« (Testam. Levi 13). Das Gesetz sichert 
dem Israeliten seine Stellung zu Gott®. Wo Gesetz ist, ist 
ewiges Leben. Daf Gott das Gesetz verlieh, ist ein Beweis seiner 
‘unersch6pflichen Giite, der dauernde Besitz des Gesetzes ein Zeugnis fur 
seine groBe Gnade. Rm 217; Gal 2214. Ergreifend klingt das Bekenntnis 
Hillels zum Gesetz: »Viel Fleisch viele Wiirmer, viele Schdtze viel 
Sorgen, viele Frauen viel Aberglauben; ... aber viel Thora viel Le- 
ben, viel Schule viel Weisheit, viel Gerechtigkeit viel Frieden, ... Hast 


1) Vgl. Sir 1711. » Er legte ihnen Einsicht vor, wnd das Gesetz, das Leben wirkt, gab er 
thnen zu dauerndem Besitz.« 15 (LXX Zusatz), 116.26,,151, 1920, 455. — Dieselbe 
Identifikation von Gesetz und Weisheit erscheint I Bar. 337—41. » Danach erschien sie 
(die Weisheit) auf der Erde und wandelte unter den Menschen. Sie ist das Buch der Gebote 
Gottes und das Gesetz, das in Ewigkett besteht.« LV Esra 812: » Unterricht durch dein Gesetz 
und Belehrung (2?) durch deine Weisheit.« Vgl. 13 54 f., II Bar. 38 2 (Dein Gesetz ist Leben, 
deine Weisheit Redlichkeit), 44 14, 48 24, 7716. Aristeas § 31. 

2) IV Es 937: » Das Gesetz geht nicht verloren, sondern bleibt in seiner Herrlichkeut. « 

3) Ps 407-9; Ps 119 usw.; Sir 3524 (H): »Wer auf das Gesetz sein Vertrauen setzt, 
bewahrt sein Leben, und wer Jahwe vertraut, wird nicht zu Schanden werden.« IV Ks. 789. 
94. 129. 183, 829, 931, 1422. 30 (vgl. 772. 79. 81); II Bar. 321, 443 (Weg des Gesetzes). 15, 
465, 517 u. 6. 

4) II Bar. 4414. » Die sich von der Gnade nicht losgesagi und die Wahrheit des Gesetzes 
beobachtet haben.« 48 22.24, 773. 
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du dir die Worte der Thora erworben, so hast du dir das Leben der zukiinftigen 
Welt erworben«. Pirke Aboth IT 7. 

Hier empfinden alle gleich. Selbst der Hellenist Nikolaus von 
Damaskus, der Hofhistoriograph des Kénigs Herodes, redet vor 
Agrippa in begeisterten Worten von der Vorziiglichkeit und dem hohen 
und ehrwiirdigen Alter des Gesetzes (Jos. A. XVI 35, 42 ff.). Fir Philo 
ist das Gesetz das gré8te Wunder Gottes auf Erden, ein Spiegelbild der 
ewigen Ordnung des Kosmos 1, unvergleichlich besser als alle andern Ge- 
setze der Welt. Alle andern Gesetze und Rechtsordnungen waren hin- 
fallig und verginglich: »Seine (des Moses) Bestimmungen aber sind fest, 
unbeweglich, wnerschiittert, wie mit Siegeln der Natur selbst versiegelt und 
bleiben bestindig von dem Tage, an welchem sie geschrieben wurden, bis 
jetzt. Und Hoffnung ist vorhanden, daB sie auch in alle Zukunft unsterblich 
bleiben — so lange Sonne und Mond und der ganze Himmel und die Welt 
stehen (Mt 518). Denn obwohl das Volk so grofen Wandel in Glick und 
Ungliick erlebt hat, wurde nichts, aber auch nicht das geringste von den 
Geboten gedndert« (Vita Mos. II § 14 M. II 136)2. Und die’ Reihe dieser 
Zeugen schlieBt Josephus Ap. II 277: »Und wenn wir auch des 
Reichtums und der Stddte und der andern Giiter beraubt wurden, so bleibt 
uns doch unser unsterbliches Gesetz. « 

Und hat nicht auch Jesus, obwohl er, innerlich von den Fesseln 
des Gesetzes frei, die Religion vom Gesetz liste, mit Entriistung sich 
gegen die Meinung verwahtrt, er wolle das Gesetz stiirzen, und mit Worten, 
welche direkt an die philonischen erinnern, seine Ueberzeugung von der 
unverganglichen Dauer des Gesetzes ausgesprochen ? Mt 518, Le 1617. — 
Auch Paulus, der grofe Gegner und Vernichter des Gesetzes, ist 
dennoch in seinem ganzen Denken und Empfinden, in den Formen seiner 
Theologie, vor allem auch in seinem sittlichen Empfinden abhingig von 
semer Vergangenheit unter dem Gesetz ?®. 

Ks ist daher nur natiirlich, da8 sich um das Gesetz in der jiidischen 
Ueberlieferung ein strahlender Nimbus _ legte. Die Er- 
zihlung von der Gesetzgebung wurde mehr und mehr ausgeschmiickt. 
Ein zahlloser Engelchor war bei seiner Veréffentlichung zugegen*. In 
den 70 Sprachen der 70 Vélker wurde es aller Welt verkiindet®. Ja, das 


*) Vita Mosis If § 51 M. II 142 »tod¢ véuove eupsoectatyy sixdva tig tod xdauov 
MohitElac HynouuEvog sivac« 

*) Vgl. auch Philo in Flaccum 8 M. II 525: »oig udvorg sc. auf den Gesetzen epdguee 
6 huétegos Biog«. Leg. ad Cajum 16 M. Ii 562. — A. Gfrérer, Philo, Stuttgart 1831, 166 f. 

*) Ein merkwiirdig kritisches Urteil iiber das Zeremonialgesetz und den Abfall des 
Judentums von der Reinheit der mosaischen Religion findet sich bei Strabo XVI 237 
(Reinach 101 f.). Von Strabo stammt dies Urteil kaum, wir wiBten gern, von wem dann. 

*) IV Es. 318-19. Jos. A. XV 136 (Rede des Herodes). Vgl. Hebr 22; Act 7 30. 38.53. 
Paulus verwendet die jiidische Tradition in einem dem Gesetz ungiinstigen Sinn; Gal 3 19. 

*) Schemoth Rabba 88 c, Par. 28 wird unter dem Namen des R. Jochanan iiberliefert, 
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Gesetz wird geradezu als eine tiberirdische Wesenheit, die nicht von dieser 
Erde stammt, aufgefa8t. Die Gleichsetzung, die Sirach zwischen Gesetz 
und Weisheit vornahm, muBte zu der Auffassung des Gesetzes als eines 
himmlischen Wesens, ja als einer géttlichen Hypostase fiihren!. Am 
weitesten geht Philo in seiner Spekulation tiber das Gesetz. Er 
berichtet, da8 Gott selbst den Dekalog vom Himmel gesandt habe. »Hr 
befahl, dap ein unsichtbarer Schall in der Luft gebildet werde, wunderbarer 
als alle Instrumente, und festgefiigt aus vollendeten Harmonien, nicht seelen- 
los, aber auch nicht in der Weise eines lebenden Wesens aus Seele und Leib 
bestehend, sondern eine verniinftige Seele voller Klarheit und Deutlichkeit, 
welche die Luft gestaliete und dehnte und in lichtglanzendes Feuer verwandelte, 
und wie der Hauch, der durch eine Trompete fahrt, einen vollkommen deut- 
lichen Schall gab, so daB die nahe und fern Stehenden es in gleicher Weise 
zu horen meinten«*, Auch Il. Baruch 17f. ist das Gesetz eine itiber- 
irdische Wesenheit, wenn es dort heifSt, daB Moses, wie er das Gesetz gab, 
von »dem Licht« nahm und eine Leuchte dem Geschlecht Israels anziindete, 
wahrend die vielen, denen er anziindete, von der Finsternis Adams nahmen 
Vgl. 592; IV Es. 932.33. Aehnliches meint auch Paulus, wenn er das 
Gesetz fiir pneumatisch erklart (Rm714). Daher wire es sehr méglich, 
da bereits in einer palastinensischen Schrift, der Assumptio Mosis, die 
Praexistenz des Gesetzes gelehrt ist. 111: »Hr (Gott) hat zwar die Welt 
um seines Cesetzes * willen geschaffen, aber dasselbe, den Erstling der Schép- 
jung, nicht auch von Anfang an der Welt offenbart«*. Ein Ausspruch R. 
Akibas lautet (Pirke Aboth III 14); »Lieblinge Gottes sind die Israeliten, 
denn es ist ihnen ein kostbares Werkzeug (das Gesetz) gegeben, durch 
adasdie Welt erschaffen ists. 

Mit dem Gesetz wird natirlich auch der Geber des Gesetzes, 
Mose, wtber alle Trager der israelitischen Vergangenheit hinaus verherrlicht. 
Er war und blieb doch der eigentliche Offenbarungsmittler. So sehr der Penta- 
teuch alle andern heiligen Schriften tiberragte, so hoch stand Mose uber den 
andern Offenbarungstragern. » Und Jahwe verherrlichte ihn, wie einen Gott, und 
erwies ihn mdchtig durch Wundertaten.« Sir 452 H. (LXX Guolwoev adtov dd&y 
fylov); vgl. Ex 416, 71. Frihzeitig beginnt die tiber den Pentateuch hinaus 
sich weiterentwickelnde Sage sein Lebensbild auszuschmiicken. Bei Artapanus 
(spatestens in der ersten Halfte des ersten vorchristlichen Jahrhunderts), bei 


Philo (vita Mosis) und Josephus liegt bereits eine betrachtliche haggadische 
Erweiterung des Lebens Mosis. vor. Die Nachricht Dt 346, da niemand bis 
daB sich die géttliche Stimme zuerst in sieben und dann in siebzig Sprachen teilte. 
Gfrorer, Jahrhundert d. Heils I 232. 

1) Vgl. Pirke Aboth (Anhang) VI 10. Hier wird die Verherrlichung der Weisheit 
Prov 8 22 auf die Thora bezogen. 

2) De decalogo 9. M. II 185. 

3) Im Text steht plebem. Doch ist der Vorschlag Clemens (bei Kautzsch 319), statt 
plebem: legem zu lesen, nach dem Zusammenhang des Ganzen recht tiberzeugend. 

4) Vgl. unten den Abschnitt itiber die Inspiration. ; 


422 IV. Das Gesetz. 


auf den heutigen Tag das Grab Moses gesehen habe, gab dann AnlaB zu einer 
bemerkenswerten Weiterbildung. Auf Grund dieser Stelle bildete sich der 
Glaube aus, daB der Prophet — wie Elia — zum Himmel gefahren sei. Zu ver- 
muten ist, da® die uns nur als Bruchstick tberlieferte Assumptio Mosis (um 
die Zeit Christi) in ihrem verloren gegangenen Schlu8 bereits die Himmelfahrt 
Moses erzahlt habe. Direkt ist sie uns nur in recht spaten haggadischen Sticken 
der judischen Ueberlieferung erhalten. Eine Erzahlung von Moses Himmel- 
fahrt muB aber schon im neutestamentlichen Zeitalter vorhanden gewesen sein. 
Die Nebeneinanderstellung von Mose und Elia in der Verklarungsgeschichte 
Mc 9 und Mt 17 und in der Apokalypse des Jo 112 ff. beweist das zur Genige. 
Jud 9 setzt eine » Himmelfahrt« des Mose voraus (vgl. die Angaben der Kirchen- 
vater tiber diese Stelle bei Schirer III 303). Jos. A. IV 326 laBt Mose in einer 
Wolke verschwinden: »In den heiligen Biichern aber hat er geschrieben, er sei 
gestorben aus Furcht, man méchte sagen, er sei wegen seiner hervorragenden Tu- 
genden zu Gott hiniibergegangen.« Nach Philo Vita Mos. II (III) § 288—292 
M. II 179 wird er bei seinem Tode vom himmlischen Vater gerufen, vom Leibe 
befreit, sic votv Hiosdéctatoy vVerwandelt. Spatere Legenden tiber Moses Tod: 
Schtrer III 301 ff. Dem wunderbaren Ende entspricht der wunderbare Anfang 
des Lebens. Hier und da wenigstens liegt schon ein Ansatz zur Anschauung 
von der Praexistenz des Mose vor. In der oben erwahnten Stelle II Baruch 18 
scheint bereits eine Wesensverschiedenheit zwischen Mose und den tbrigen 
Adamskindern angedeutet. Assumptio Mos. 114 hei®t es ausdricklich: » Deshalb 
ausersah und fand er mich, der von Anfang der Welt dazu vorbereitet war, der 
Mittler jenes Bundes zu werden«. — Mose ist der »treue Herr des Wortes, der gétt- 
liche Prophet fiir alle Welt, der vollkommene Meister dieses Aeons«, »ein groBer 
Eingel, der zu jeder Stunde ... betet und aufschaut zu dem, der die ganze Welt 
beherrscht ... erinnernd an den Bund der Vater und mit einer Beschwérung den 
Herrn besdnftigend« 1116—17. Mit welcher Innigkeit und Verehrung der Jude 
an dem Schépfer seiner Religion und seines Volkes hing, das mag man am 
besten aus Philo ersehen. Er kann sich nicht genug tun, Mose zu riih- 
men. Allen heidnischen Weisen war er unendlich dberlegen, seine Gesetze 
sind das Muster aller andern Gesetze geworden: de congressu quaer. erud. 
gratia 21. M. 1536. Er ist mehr als alle anderen Propheten, diese sind nur 
Freunde und Genossen Moses. Er ist der weoityo und ducddaxtjc (Versdhner) 
der ganzen Welt. Vita Mos. II (III) § 166 M. II 160. In der Vita feiert er 
ihn als den Kénig, Gesetzgeber, Priester und Propheten. (A. Gfroérer, Philo 
60 ff.) 


Il. Gesetz und Sitte oder das Gesetz als Zeremo- 
nialgesetz. Wenn wir versuchen, uns Wesen und Charakter des 
judischen Gesetzes zu verdeutlichen, so tritt uns in allererster Linie das 
juidische Gesetz als Zeremonialgesetz entgegen. In dem zeremoniellen 
Wesen hat es sein Zentrum. Es entspricht das durchaus 
der Gesamthaltung der jiidischen Frémmigkeit 
in spithellenistischer Zeit. Wir sahen bereits, wie sich 
diese Frémmigkeit von der aueren Betatigung des nationalen Lebens 
léste. Wir sahen zugleich, wie sich ihr Verhaltnis zum Kultus und zur 
kultischen Frémmigkeit lockerte. Man darf sich hier nicht tauschen. 
Allerdings hat sich die gesetzliche Frémmigkeit auch mit den kultischen 
Vorschriften sehr eindringend heschaftigt. Zahlreiche Traktate der 
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Mischna * befassen sich bis ins kleinste mit dem Opferwesen, den Tempel- 
festen und besonders mit den Abgaben fiir den Tempelkultus. Aber wir 
haben bereits nachgewiesen, da8 das Verhiiltnis der Frommen zum Kultus 
nur noch ein auBerliches war, da® man hier an den kultischen Vorschriften 
nur um des Gesetzes willen hing. Auch nach der Zerstérung des Tempels ~ 
haben die Rabbinen ihre Arbeit an der _Kommentierung der kultischen 
Vorschriften unverdrossen fortgesetzt, ein Beweis dafiir, daf ihr Interesse 
an diesen Dingen auch schon vorher zum guten Teil rein gelehrt, theore- 
tisch war. 

Wenn aber die au8ere Betitigung des nationalen Lebens und zu einem 
guten Teil auch der Kultus aus dem Mittelpunkt des religiésen Blickfeldes 
ausschieden oder ganz aus seinem Bereiche fielen, und wenn auf der 
andern Seite keine geistige Befreiung des religidsen Lebens, keine wirk- 
liche Wendung zur Innerlichkeit und zum Sittlichen stattfand, so blieb 
der Gesetzlichkeit ein groBes Gebiet: der nationale Brauch. Enger und 
enger wurde das Biindnis geschlossen zwischen der 
Religion und der Sitte. Was hier stattfand, war die recht- 
liche Festlegung der Sitte, namentlich der religidsen Sitte in allen ihren 
Einzelheiten. Die Geistesstr6mung, die mit den Tagen Nehemias und 
Esras begonnen hatte, erlebte nun etwa in der Zeit Jesu ihr klassisches 
Zeitalter; denn damals wurde der Grundstein zu den Riesengebaiuden 
der spaiteren Aufzeichnung der Gesetzgebung in Mischna und Talmud ge- 
legt. Die Arbeit, die hier geleistet wurde, hat aber, vom Ganzen der 
jiidischen Frémmigkeit aus gesehen, eine innere Notwendigkeit und 
einen einheitlichen Zweck. Es handelt sich in alledern um eine Erhal- 
tung des jidischen Volkslebens. Alles tbrige hatte dieses 
Volkstum verloren, sein selbstindiges nationales Leben, seine politische 
Unabhangigkeit, seine Sprache, in der die heiligen Schriften einst ge- 
schrieben waren. Selbst am Tempel in Jerusalem und an dem dort wal- 
tenden Priestertum hatte der Fromme kaum noch Freude und kein 
ungeteiltes Interesse. 

In ihr und in ihr allein kam die Besonderheit 
des jiidischen Volkes zum Ausdruck. Ethos hatten 
bis zum gewissen Grade auch die Heiden; auch die erbittertsten Fanatiker 
konnten es ihnen nicht absprechen. Aber in der Sitte lag das Besondere 
des Judentums. Somit war der Weg zur Erhaltung des Volkstums ge- 
wiesen: die Heiligsprechung der jiidischen Sitte. Und man ging mit 
vollem BewuB8tsein ihres Sinnes und ihrer Tragweite an diese Aufgabe. 
Man wuBte, es galt, einen Zaun um das Volk zu ziehen, durch die bis ins 
einzelne gehende gesetzliche Regelung seiner Sitte ihm den bestimmten, 
allem andern entgegengesetzten Charakter aufzudriicken. Sehr schon 
kommt diese Absicht des Gesetzes im Aristeasbrief zum Ausdruck § 139: 


1) Die meisten Traktate des ersten und zweiten und fiinften »Seder«. 
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»Indem nun der Gesetzgeber, den Gott zur Erkenntnis aller Dinge befahagt 
hatte, alles dieses ... erwog, wmgab er uns mit einem undurchdringlichen 
Gehege und mit ehernen Mauern, damit wir mit keinem der andern Volker 
irgend eine Gemeinschaft pflegten, rein an Leib und Seele, frei vom torichten 
Glauben.« § 142: »Damit wir nun nicht durch Gemeinschaft mit andern 
und durch Verkehr mit Schlechtgn verdorben wiirden, umhegte er uns auf 
allen Seiten mit Reinheitsgesetzen, in Speise, Trank und Beriihrung, in 
dem, was wir héren und sehen«+ (vgl. § 151). 

So machte man sich gerade in der Zeit des spathellenistischen Juden- 
tums mit besonderer Anstrengung an die Arbeit, das Zere- 
monialgesetz auszubauen. Einreiches und weites Feld war 
hier zu beackern. Die Grundlage des Gesetzes nach dieser Seite hin war 
die Beschneidung. Sie war das »Sakrament« (die Eisentaufe), welches 
den Juden zum Juden machte. Hier war freilich nichts auszubauen und 
weiterzubilden. Aber hieran schlossen sich die Bestimmungen tiber den 
Verkehr der Beschnittenen mit den Unbeschnittenen, das Verbot der 
Mischehe, die Festsetzung der Rechte der Unbeschnittenen im heiligen 
Land, die mannigfache Beschrinkung in Verkehr und Handel mit den 
Heiden. Die Heiligung des Sabbats und der Feste, die Vorschriften tiber 
Rein und Unrein, iiber Essen und Trinken, iiber Schlachten und Zube- 
reiten der Speise, tiber die Gefafie, in denen man sie zubereitete, tiber 
Reinhaltung des Leibes von Unreinigkeiten, iiber Waschungen, tiber Un- 
reinheiten, welche ansteckende Krankheiten, Tod und Geburt, Entstehen 
und Vergehen des Lebens, Beriihrung mit Anderer Unreinheit verur- 
sachten: alles wurde nun bis ins einzelne ausgearbeitet und festgelegt. 
Das Gesetz bot vielfach nur allgemeine Grundsatze, oft allerdings schon 
eingehende Vorschriften. Aber nun galt es die Anwendung dieser Grund- 
siittze und Regeln bis ins kleinste. Nichts durfte iibersehen, keine Liicke 
gelassen, das Netz der Bestimmungen mufte so eng gemacht werden, 
daf& keine Gelegenheit des alltaiglichen Lebens mit seiner unendlichen 
Verflochtenheit durchschlipfen konnte®. Eine unendliche Arbeit, ein 
trauriges, zweckloses Bemiihen, tiber das man lacheln méchte, wenn 
man nicht doch wider Willen diese Riesenarbeit achten miBte, die ihre 
Dauerhaftigkeit an dem Bestehen der jiidischen Religionsgemeinde durch 
die Jahrtausende bewihrt hat. 

Leider haben wir nicht die Méglichkeit, nach unsern Quellen den 
Proze8 dieser Ausbildung des Gesetzes im einzelnen 
za verfolgen. Jesus Sirach und die Proverbien zeigen so gut wie nichts 
von dieser Tendenz. Hier ist Gesetz und Sittlichkeit (Weisheit) noch 


*) Vgl. III Mace 34: »Da si- aber Gott fiirchteten und nach seinem Gesetz wandelten, son- 
derten sie sich in Betreff der Speisen ab, daher sie einigen verhapt erscheinen. « 


*) Vgl. Jos. Ap. IT 173: » Auch nicht das Geringste tiberlieB er (Moses) der Wahl und 
Willkiir. « 
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fast identisch, hier zeigt sich sogar eine ganz bedeutende Erweichung des 
Judentums im Vergleich mit der Zeit Esras und Nehemias. Klar ist, da’ 
mit den Kampfen, welche die griechenfreundlichen Bestrebungen der 
vormakkabaischen Zeit herauffiihrten, der Gegenschlag erfolgte. Ueber 
dem Danielbuch legt bereits eine andere Atmosphiare?. Doch fragt es 
sich, ob bereits in der Makkabderzeit das Gesetz zu jenem Joch geworden 
ist, das in der neutestamentlichen Zeit auf dem alltaglichen Leben des 
Volkes wuchtete und lastete. Die Makkabderzeit war nicht ruhig genug 
zu einer weiteren Ausbildung des Gesetzes. Das Volk kam iiberdies in ihr 
wieder zum VollbewuBtsein seiner Kraft und Selbstandigkeit. Es brauchte 
die kiinstliche Mauer des Gesetzes noch nicht so sehr. Die Frommen 
scheinen mehr mit phantastischen Tréumen und Spekulationen als mit 
der. Ausbildung des Gesetzes beschaftigt. Vor allem verzehrten sie ihre 
Kraft in dem Gegensatz und im Kampf mit dem verweltlichten Herrscher- 
haus. Die pharisiischen Gegner des Alexander Jannius (Jos. A. XIII 
372—383) zeigen einen verweltlichten Charakter wie ihr Fiirst. Sie sind 
nicht die frommen und stillen Dulder der vergangenen Zeit, sondern 
Fanatiker und Revolutionére im hochverraterischen Biindnis mit dem 
syrischen Gegner des Konigs, Demetrius Eukarus ?. Erst unter Alexanders 
Nachfolgerin, seiner Gemahlin Alexandra (Jos. XIII 405 ff.), bemachtigte 
sich die pharisdische Partei der politischen Herrschaft im Lande. Im 
ganzen war die Makkabierperiode keine giinstige Zeit fiir eine ruhige 
Weiterbildung des Gesetzes und die Ausbreitung einer schriftgelehrten, 
zunftmaéBigen Fro6mmigkeit. Immerhin zeigt uns das am Ende der Makka- 
bderzeit geschriebene Buch der Jubiléen®, wie gro8e Fortschritte schon 
der spezifisch gesetzliche Geist des Judentums gemacht. hat. Aber 
daneben tritt uns gerade in diesem Buch eine besondere und innerliche 
Teilnahme am Kultus, am Priestertum, an Opfern und Festen entgegen, 
die sich nur aus einer Zeit erklart, in der auch die Frommen im Has- 
monderhause das rechtmaéBige hohepriesterliche Geschlecht anerkann- 


1) Vgl. Da ls ff., 143-49. 611 ff.; Jud. 86, 105, 1113, 122. 7-9. 19. 13.16. 1618. Tob 1 10. 

2) Die erste Gestalt eines Phariséers, die aus dem Dunkel der Ueberlieferung ein 
wenig konkreter heraustritt, diejenige Simon ben Schetachs, des Gegners Alexander 
Jannius’, zeigt, mag hier nun auch mehr Sage als Geschichte vorliegen, ebenfalls 
weltliche Zige. Vgl. Schlatter, Israels Gesch. v. Alexander d. GroBen bis Hadrian, 
Stuttgart 1901, 115—119. 

3) Vgl. die vielen gesetzlichen Partien, welche das Buch tiber die Genesis hintiber 
bietet, die in ihnen enthaltenen Weiterbildungen, den starken Akzent, mit dem der 
Verfasser ihre unbedingte Geltung — sie sind eingegraben auf den himmlischen Tafeln, 
sie sind nicht erst Moses, sondern bereits in urgrauer Zeit den Patriarchen gegeben — 
einscharft. Jub. 19 ff., 506 tf. (vgl. 1 26) Sabbat; 38 ff. Reinigung bei der Geburt, Dar- 
stellung im Tempel; 3 20 f., 77-14, 720, 33 10 ff. Bedeckung der Scham; Blutessen 67 ff., 
731; vgl. I Hen 9811; 1325 f. der Zehnte; 15 25 ff. Beschneidung; 2216 Verbot des 
Verkehrs mit den Heiden (Trenne Dich von den Vélkern und if nicht mit ihnen); 22 20 
Verbot der Mischehe (254 ff., 305 ff.); 33 10 ff. Inzest (41 28). 
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ten1. — Wir werden erst die herodianische Zeit als epoche- 
machend fir die Ausbildung des »gesetzlichens« 
Charakters des Judentums ansehen diirfen, das erst in 
dieser Zeit, nachdem es in der Makkabderzeit noch einmal Geschichte 
erlebt und gemacht hatte, ganz nach innen geworfen wurde. Die wilde 
Tatkraft, die in diesem Volke steckte, brannte im Innern weiter, und 
nun erst wurde, ohne daf viel aéuBere Merkzeichen dafiir vorhanden 
wiren, in stiller gleichmaSiger Arbeit das Judentum zu jener gleich- 
artigen Masse umgebildet, wie wir es kennen. Was wir von Hillel und 
Schammai und ihren beiderseitigen Schulen wissen, das stimmt ganz zu 
dem Bilde, das wir uns nach dem Neuen Testament von den Schrift- 
gelehrten und Pharisiern zu machen gewohnt sind °. 


Es lohnt sich kaum, auf das Labyrinth von Einzelheiten einzugehen, da 
alles Einzelne immer nur wieder den Gesamteindruck bestatigt. Am lehr- 
reichsten ist, wenn man das Wachstum des gesetzlichen Geistes verfolgen will, 
etwadie Geschichte derBestimmungentberden Sabbat. 
In der priesterlichen Gesetzgebung finden sich noch verhaltnismaBig wenige 
das Verbot der Arbeit am Sabbat erlauternde einzelne Bestimmungen, und 
diese wenigen naheren Ausfihrungen sind meist spateren Datums: Ex 16 23-30 
(man fand hier spater das Verbot des Kochens und Backens am Sabbat), 31 12-17, 
3421 (Verbot des Pfligens und Erntens), 351—s (kein Feuer anztinden), Nu 1532-36 
(kein Holz einsammeln), vgl. noch Jer 17 21-24. — I Macc 229—41 und Jubil. 
les, 22:—32, 506—i3 mdgen erlautern, wie sich in der Makkabderzeit die 
Strenge in diesem Punkte gesteigert hatte. Zahlreiche Beispiele der vermehrten 
gesetzlichen Aengstlichkeit liefert uns dann das Neue Testament: Mc 223—27, 
31—6e; Le 13 1—17, 141—5; Jo 510ff., 723, 916, 924 usw. Spater in der Zeit 
der Mischna zahlte man 39 Arbeiten auf, die am Sabbat verboten waren (Schab- 
bath VII 2). Und in langen Abhandlungen wurde dann wieder festgelegt, 
welche Arten im einzelnen unter diese 39 Arbeiten fielen, ein nie endendes 
Bemthen. R. Jochanan und Simeon ben Lakisch sollen zur Festsetzung dieser 
weiteren Bestimmungen im einzelnen dreieinhalb Jahr Studium verwandt 
haben (Bacher pal. Amoraer I 210). Drei Mischnatraktate: Schabbath, Erubin 
(uber die Verbindung getrennter Raumlichkeiten zum Zweck der Umgehung 


1) Die Jubilien verlegen die ganze mosaische Festordnung in die Patriarchenzeit: 
Feier des Wochenfestes 617,151, 444; Neujahr 313; Laubhiitten 16 21-31 (beachte die 
besonderen Vorschriften 16 31), 32 2. 4 ff. (bemerke die Erwahnung des Zusatzfestes 32 27). 
Vgl. ferner die ausfiihrliche Schilderung der Einsetzung des Passahfestes 49; das Gesetz 
iiber das Jubeljahr 504 ff.; Abraham gibt seinem Sohn bereits eine ausfiihrliche Opfer- 
thora 217 ff.; interessant sind die Vorschriften tiber die Arten des Brennholzes 21 12 
(noch nicht im Pentateuch) und tiber die Waschung vor dem Opfer 2116 (= Ex 30 19-21) 
Adam bringt ein Rauchopfer 327 f.; die Priesterweihe wird 328 ff. geschildert. 3210 
wird der zweite Zehnt, 3215 der Viehzehnt erwahnt. 7 36 f. finden sich die Vorschriften 
uber die Friichte der neugepflanzten Baume. — Ueber die besondere Verherrlichung des 
Levi und seines Geschlechtes s. 0. S. 109 £. 

*) Vgl. Schiirer IT 424 ff. Dort (Anm. 38) ein Verzeichnis der Mischnastellen, wo 
Unterschiede der beiden Schulen erwahnt werden. Bekannt ist die Streitfrage, ob man 


ein Ei essen diirfe, das ein Huhn am Sabbat gelegt habe. Um dhnliche Kleinlichkeiten 
drehen sich fast alle Fragen. 
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des Verbotes vom Tragen einer Sache von einem » Bereich« in den andern vel. 
Jer 1721 ff.), Beza (ob man ein an einem Feiertage gelegtes Ei essen durfe) 
beschaftigen sich mit der Sabbatfrage. Vgl. hierzu die héchst eindringliche und 
anschauliche Schilderung bei Schirer II 551—560. — Ein zweites ungeheuer 
groBes Gebiet der jiidischen Gesetzlichkeit bilden die Verordnungen 
uber Rein und Unrein. In der alttestamentlichen Gesetzgebung 
finden sich hier noch verhaltnismaBig wenige Vorschriften. Sie stehen fast alle 
in der ziemlich spat entstandenen Reinheitsthora Lev. 11—15 nebeneinander 
(vgl. dazu noch Nu 51—4, 19). AuBer der Bestimmung uber reine und unreine 
Speisen werden hier nur gewisse Falle der Verunreinigung behandelt: Aussatz, 
Verunreinigung durch Geburt, Tod und einzelne Vorgange geschlechtlichen 
Lebens. Hier hat die spatere Frémmigkeit Berge von Bestimmungen aufge- 
hauft. Hier und da 1aBt sich die Entwicklung dieser Gesetze noch in ihren 
einzelnen Stufen verfolgen. Vorschriften iber das Waschen der Hinde galten 
urspriinglich in der priesterlichen Gesetzgebung nur den opfernden Priestern 
Ex 3019ff. Aber Jubil. 2116 wird diese Pflicht durch ein Gebot Abrahams 
an Isaak, wie es scheint, auch auf die Laien erweitert, bzw. die schon vorhandene 
Sitte des Handewaschens wird beim Opfermahl auch fir die Laien maBgebend. 
Von da aus hat sich dann die Verpflichtung auf das Handewaschen vor jeder 
Mahizeit (genauer vor jeder Mahizeit, bei der man den Segensspruch zu spre- 
chen hat) ausgedehnt. Diese Entwicklung setzt Mc 71 ff. bereits voraus. Es 
ist tbrigens méglich, daB bei dieser Erweiterung der Reinigungsvorschriften 
eine antisadduzaische Tendenz mitwirkte. Es galt, das Heiligkeitsideal von den 
Priestern auf die Laien zu tibertragen, ein Bestreben, das vielleicht noch manche 
andere Weiterentwicklung von Gesetzesvorschriften erklart. Vgl. Chwolson, 
Das letzte Passahmahl Mém. de l’Acad. de St. Petersb. 41 I, 94. Eine gute 
Erlauterung auch zu den wtibrigen Reinigungsvorschriften bieten die Nach- 
richten Mc 72—s, Mt 2325 (dazu die Ueberlieferung Mischle R. zu 92, daB R. 
Akiba lieber im Gefangnis verhungern wollte, als mit ungewaschenen Handen 
etwas genieBen). Das ganze letzte Buch der Mischna mit seinen 12 Traktaten 
handelt von diesem Stoff. Bis ins einzelne und kleinlichste werden alle Falle 
der Méglichkeit einer Verunreinigung erwogen. Und daran knupfen sich dann 
die unendlichen Vorschriften tiber die Reinigungen des cigenen Leibes, der 
EB- und Trinkgeraite, der Lagerstatten und des Mobiliars, der Hauser usw.; 
vel. Schirer II 560—565. — Auch die gesetzlichen Vorschriften, die den Zweck 
hatten, den Frommen vor der Verunreinigung mit der Heiden- 
welt zu schitzen, wurden bereits einzeln ausgebildet. (Naheres dartber s. 
schon oben Kap. II.) Wie die peinliche und kleinliche Kasuistik auch in das 
innerste Gebiet des frommen Lebens, das Gebet Ubergriff, dieses durch 
hundertfaltige Bestimmungen und Regeln verduBerlichte und entstellte, wird 
noch an anderem Ort dargelegt werden (s. u. Kap. VIII). Dort werden auch die 
Vorschriften iber das Fasten, weiter unten (am SchluB dieses Kap.) die 
gesetzliche Regelung des Almosenwesens zur Sprache gebracht werden. 
— Eine gute Schilderung des jiidischen Lebens unter dem Gesetz s. bei Koberle, 
Sinde und Gnade 479 fi. 


Auch in der Diaspora ist dieselbe Verengung des Judentums 
um die Mitte des ersten vorchristlichen Jahrhunderts zu beobachten. 
Im dritten und namentlich im zweiten Jahrhundert sehen wir, wie 
jidische Séldner im agyptischen Heer ruhig ihren Dienst verrichten. 
Der fliichtige Hohepriester Onias If]. oder dessen Sohn Onias 1V. wird 
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Heeresfithrer in agyptischen Diensten. Die Séhne Ananias und Chelkias 
waren Oberbefehlshaber der dritten Kleopatra. In Aegypten gab es ja 
eine ganze Reihe jidischer Militarkolonien (s. 0. S.63f.). Damals mach- 
ten Gesetz und Exklusivitat den Kriegsdienst noch nicht unméglich. Im 
Laufe des ersten vorchristlichen Jahrhunderts ist das alles anders gewor- 
den. Zur Zeit Cisars und in der rémischen Kaiserzeit sehen wir die Juden 
iiberall im Rémischen Reich um Befreiung vom Muilitérdienst kampfen, 
weil dieser mit ihrer Religion nicht mehr vereinbar ist, und um. der 
‘Sabbatheiligung willen Sonderstellung und Ausnahmen im Gerichtswesen 
sich erstreiten (s. 0. S. 89). 

Zwischen der Diaspora und dem palistinensischen Judentum besteht 
hier nur ein Unterschied des Grades. Das Zeremonial- 
gesetz begriindet hier wie dort die Eigentiimlichkeit des Judentums. 
Hier wie dort ist man sich dessen bewuSt (Ps.-Aristeas s. 0.). Man be- 
tonte auSerhalb der Heimat vielleicht etwas mehr die Sittlichkeit; zu 
bestandiger Auseinandersetzung mit der Aufenwelt gezwungen, stellte 
man in apologetischen und polemischen Schriften die zeremonielle Seite 
des Gesetzes zuriick, aber man gab sie keineswegs auf, bildete die religidse 
Zeremonie (nicht der Kult) doch gerade in der Diaspora die eigentliche 
Grundlage des Judentums. Wenn mdglich, scheint z. B. das Sabbat- 
gesetz in der Diaspora mit noch mehr Eifer innegehalten und verehrt 
zu sein als in Palastina?. — Selbst Philo, der aus allem Zeremonialwesen 
des Gesetzes mit Hilfe seiner von der hellenistischen Wissenschaft erborg- 
ten allegorischen Kunst den tieferen geistigen und sittlichen Sinn zu 
erheben wei8, wendet sich doch mit einiger Erregtheit gegen diejenigen, 
welche den geistigen Sinn des Gesetzes aufsuchen, das Gesetz selbst und 
die Gebrauche aber verachten. Die auBere buchstibliche Seite und der 
innere geistige Sinn gehéren zusammen wie Leib und Seele. Als vollendetes 
Gliick gelte, da8 man weise nicht nur sei, sondern auch scheine. Da- 
her miisse man die nationalen Sitten und Gebriuche hochschatzen (de 
migr. Abrah. § 86f. M. I 449f. u.6.; s.u. Kapitel XXIII). Das ist freilich 
eime schwache Beweisfiihrung, aus der wir auSerdem sehen, da® das 
Zeremonialgesetz fiir Philo innerlich nicht viel bedeutete. Aber starker 
als die Theorie des Philo war eben die Praxis, der er sich hier bedingungs- 
los unterwirft. Und auBerdem diirfen wir nicht vergessen, da’ Philo 
mit nicht allzu zahlreichen Gesinnungsgenossen ungefahr schon an der 
Grenze des fiir das Judentum Ertraglichen und Méglichen auch in der 
Diaspora stand. Er ist sich in seiner Schriftstellerei des Gegensatzes zur 
Masse wohl bewuht. »Jenen aber tragen wir die heilige Lehre nicht vor, 
welche vom unheilbaren Uebel befangen sind, dem Stumpfsinn der Worte 

*) Zahlreiche Zeugnisse dafiir z. B.: Philo, vita Mosis II § 21f. M. II 137; II (II) 


§ 209 ff., M. II 166; de septenario 6 M. II 281; Fragment b. Euseb. Pr. Ev. VIII 7 12-13; 
Nikolaus von Damaskus b. Jos. A. XVI 43. 
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und der Kleinlichketiskrameret mit Namen und den Gaukeleien der Sitte « 
{de Cherubim § 42 M. I 146). Bliebe hier noch ein Zweifel ubrig, so lost 
ihn uns das Urteil, das die umgebende Au8enwelt iiber das Judentum 
fallte. Immer wieder werden dieselben Dinge bei den hellenischen und 
romischen Bekampfern dem Judentum vorgeworfen: die Ausschlie8- 
lichkeit und der Fremdenha8, die Beschneidung, das Vermeiden unreiner 
Speisen, besonders des Schweinefleisches, die rigorose Sabbatfeier. 
Diese und ahnliche Merkmale waren es, an denen der Jude der AuBen- 
welt kenntlich blieb. Die Diaspora ist vom paldstinensischen Judentum 
héchstens graduell verschieden (Schiirer III 153 ff.). 

Es ist wahr: man suchte hier sich und der AuSenwelt den Inhalt der 
merkwirdigen zeremoniellen Vorschriften des Gesetzes sy mbolisch- 
allegorisch zu deuten. Ein besonders gutes Beispiel bieten 
daftir die Ausfihrungen des Aristeasbriefes. Und so mancher christlicher 
Schriftsteller hat spdter mit den Mitteln jiidischer Allegorese sich und 
semer Umgebung das alttestamentliche Zeremonialgesetz verstandlich 
zu machen gesucht. Aber keinem ernsten und wahrhaften Anhanger 
der Synagoge ist es eingefallen, mit diesen Mitteln die wortliche Auf- 
fassung des Zeremonialgesetzes zu bestreiten und sich iiber seine peinliche 
Befoleung hinwegzusetzen 1. 

Auf der andern Seite mu8 man sich klar werden, da8 auch dem 
phariséiischen Judentum*?, wenigstens dessen fiihrenden 
Geistern, eine innerliche Beziehung zu den einzel- 
nen Forderungen des Zeremonialgesetzes langst 
verloren gegangen war. Der orthodoxe Pharisiismus hat im 
Grunde einen sehr rationalen, ja rationalistischen Charakter. Vor allem 
eigentlich Zauberhaften, Mysteridsen und Sakramentalen, das ringsum 
in den Religionen der Volker tippig aufwucherte, hat das offizielle Juden- 
tum immer bis zu einem gewissen Grade eine starke Abneigung bewahrt. 
Innerlich durchdrungen und mit einem bestimmten Empfindungsgehalt 
erfiillt wurde das Zeremonialgesetz nicht und konnte es nicht werden, 
weil der ihm zugrundeliegende primitive Tabuglaube mit 
der hochstehenden geistig-sittlichen Religiositéat, die von Propheten 


1) Uebrigens ist die allegorische Deutung des Gesetzes auch den Rabbinen nicht ganz 
unbekannt geblieben. Wir héren, daB R. Jochanan einem Heiden, der ihn nach dem 
Sinn der Reinigungsgebrauche mit der Asche der verbrannten Kuh fragte, zunichst 
eine allegorische Auskunft gab, um dann seinen Jiingern seine wahre Meinung zu sagen, 
s.u. 130 Anm. 2. 

2) Unterschiede sind iibrigens auch hier zwischen Jerusalem und seiner niéheren 
Umgebung und den ferneren Gegenden in Palistina, In Galilia wird sich im ganzen 
die Frémmigkeit viel einfacher und schlichter gehalten haben. Jochanan ben Zakkai 
klagt bitter iiber die Zustinde in Galilia Jer. Talm. Schabbath XVI. Schlatter, Jochanan 
ben Zakkai 14 f. Dafiir sah man auf das Volk der Galilaer von seiten des Pharisdiismus 
mit Verachtung herab. 

Handbuch z, Neuen Test. 21: Bousset. 3. Aufl 9 
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und Psalmen gespeist wurde, innerlich unertraglich war. Vielmehr treten 
auch hier die zahllosen Vorschriften unter zwei oberste einfache Gesichts- 
punkte, die im letzten Grunde identisch sind. Einmal begrindete, wie 
wir schon sahen, das Zeremonialgesetz die Besonderheit des Judentums, 
und zweitens ist es eben als Gesetz des in seinem Willen unerforschlichen 
Gottes anzusehen. Die zeremoniellen Vorschriften sind Gebote Gottes. 
Das Halten dieser Gebote tritt einfach unter den Gesichtspunkt 
der Gehorsamsittbung. Der Inhalt der Bestimmungen ist dabei 
gleichgiiltig, es kommt auf die Form, die Unterwerfang an}. Mit aller 
Bestimmtheit hat Jochanan ben Zakkai ausgesprochen: » Weder macht 
der Tote unrein, noch macht das Wasser rein, sondern der Heilige .... hat 
gesagt: Ein Gesetz habe ich festgesetzt, einen Entscheid getroffen. Du bist 
nicht ermédchtigt, meinen Entscheid zu tibertreten, der geschrieben ist, dies 
ist die Satzung meines Gesetzes« *. 

Der Standpunkt Philos und der Jochanans sind freilich um einen 
starken Ton verschieden. Philo beugt sich unter die 4uferen Vorschriften 
des Gesetzes um seines von ihm klar erkannten sittlichen und religiésen 
Kernes willen, fiir den palistinensischen Rabbinismus ist das ganze 
Gesetz unterschiedslos der heilige Wille Gottes. Aber welch’ eine enge 
Gemeinsamkeit ist doch wiederum zwischen diesen dufersten Polen 
der jiidischen »Kirche« vorhanden! 

Ill. Gesetz und Recht. Die Beziehung zur Sitte und zum 
Brauch gibt das Hauptmerkmal fiir das jiidische Gesetz ab; aber in ihr 
erschépft sich sein Wesen nicht. Wir haben oben bereits gesehen, wie 
auch in der friiheren Zeit des nachexilischen Judentums die Verbindung 
der Religion mit einem andern Gebiet nationaler Betatigung gewahrt 
blieb, mit dem des 6ffentlichen und privaten Rechtes. Diese Verbindung 
ist ein Merkmal der jiidischen Frémmigkeit auch in der Folgezeit ge- 
blieben. Will man die Eigenttimlichkeiten des »Gesetzes« und seine 
Eimwirkung auf die Frémmigkeit erfassen, so mu man sich vergegen- 
wartigen, daB das Gesetz wenigstens fiir das Judentum in Palastina 
die Bedeutung des kodifizierten Rechtes hatte. 
Das 6ffentliche und private Recht war auch fiir das Judentum der spateren 


1) Religion ist bxaxo7. Paulus redet nach seiner Bekehrung gern von éaaxoy alotewe 
Rm 15 (616), IL Cor 105); Rm 519. 

*) Schlatter 42. Numeri R. z. 19; Pesikta R. Kah. 40 a. Nach Sifra zu Lev 184 und 
Joma 67 b unterschieden die Rabbinen in der Auslegung von Lev 184 zwischen den 
»Rechten« (O2%%) und »Satzungen« (‘PN). Von letzteren heiBt es: »Und meine 
Saizungen — damit sind solche Satzungen gemeint, gegen welche der Satan und die Vélker 
der Welt Einspruch erheben (Essen von Schweinefleisch, Leviratsehe, Reinigung der 
Aussitzigen, (der Siindenbock des Verséhnungstages u. a.). Solltest du vielleicht 
denken, dap es eitle Dinge seien, so hei Bt es: ich bin der Ewige, d. h. ich, der Ewige, habe 
sve festgesetzt. So bist du nicht erméachtigt, dariiber nachzudenken. « Wiinsche I 374, Bacher 
I 42. 
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Zeit wesentlich im Gesetz enthalten. Das Eherecht, das Recht der Eltern 
den Kindern gegeniiber, das Rechtsverhaltnis von Herren und Sklaven, 
das Eigentumsrecht, das Schuldrecht, der Schutz des Lebens, das Recht 
der Obrigkeit, die Regelung der Abgaben, ja sogar ein Stick Kriegs- 
recht, das ProzeBverfahren, die Art und Héhe der Bestrafung und vieles 
indevs war in bestimmter Weise durch die pentateuchische Gesetzgebung 
geregelt. Das ganze dritte Buch der Mischna beschaftigt sich mit dem 
Kherecht. Das vierte Buch enthilt in den drei ersten Traktaten (Baba 
kamma, Baba mezia, Baba bathra) das ibrige Zivilrecht, in den folgenden 
das Straf- und ProzeSverfahren. Mit einer erstaunlichen Zahigkeit 
beherrschte das alte Gesetz noch immer die praktische Ausgestaltung 
des Lebens, mehr als man fiir méglich halten sollte. Denn freilich reichte 
es ja fir die komplizierten Bestimmungen des modernen Lebens nicht 
mehr zu. Aber man verdeckte sich diese Tatsache durch eine kiinstliche 
Auslegung. Allerdings waren manche Bestimmungen in den neuen weit 
gewordenen Verhaltnissen kaum mehr haltbar. Aber das Volk war fahig, 
um seines Gesetzes willen erstaunliche und fast unmégliche Lasten zu 
ertragen. 


An nur zwei lebendigen Beispielen mége man sich das klar- 
machen. Das Gesetz, daB in jedem siebenten Jahr der 
Galan bi se. sdiemy) Syohu ld nier\s.ean ey src h wild.én,-.e rl assem 
miusse (Dt 151—11), hat bis in die jtingste Zeit des spathellenistischen Juden- 
tums geherrscht. Bei den verwickelten Verhaltnissen eines wohlhabenden 
und nach Millionen zahlenden Volkes muBte die Herrschaft dieser Bestimmung 
natirlich zu starken Unbequemlichkeiten und zu einer Lahmlegung des Kredit- 
wesens fihren. Es wird erst von Hillel berichtet, daB er dieses Gesetz 
unschadlich machte. Auch von ihm wurde es nicht abgeschafft, es wurde nur, 
wie es dem Geist des Pharisdismus entsprach, eine Bestimmung hinzugefigt, 
durch die es tatsachlich aufgehoben wurde. Das war die Bestimmung 
dessogenannten Prosbol (agocfod7j). Es wurde dem Glaubiger 
gestattet, bei Gericht eine Erklarung abzugeben, daB er jede ausstehende 
Schuld, wann er wolle, einfordern dirfe (Schebiith X 3—7). So blieb das Gesetz 
auf dem Papier stehen, und seine praktischen Wirkungen wurden aufgeboben. 
Aber bis auf Hillels Zeit muB das Gesetz, wenn auch oft tbertreten, tatsachlich 
rechtsgiltig gewesen sein. — Einen ahnlichen Beweis von der Hartnackigkeit 
der alten Rechtsgrundsatze bietet die Bestimmung, daB man in jedem siebenten 
Jahr das Land brach liegen lassen musse (Lev. 25). Man sollte es kaum ftr 
moglich halten, daB ein ganzes Volk von der spdteren Ausdehnung des Juden- 
tums dieses Gesetz durchgeftihrt hatte, und doch mu®& dies in einem ganz 
betrachtlichen Umfang geschehen sein. Mehrfach ist das Sabbatjahr 
von entscheidender und verhangnisvoller Bedeutung fiir die Geschichte des 
Volkes geworden. Nicht weniger als fiinf derartige Sabbatjahre lassen sich 
aus der Geschichte des Judentums der letzten Jahrhunderte belegen. 1. Im 
Jahre 164/163 brachte ein solches Sabbatjahr die von Antiochus V. belagerte 
Bevolkerung von Jerusalem in groBe Not I Macc 649.53. 2. Auch im Sabbat- 
jahre 136/135 hat die Bestimmung in die Geschichte Israels eingegriffen (Jos. 
B I. 60; A. XIII 234 f.; tber die durch Irrtum des Josephus zustande gekom- 
mene Verschiebung des richtigen Zeitansatzes auf 135/134 s. Schtrer I 35 f.). 

Q* 
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3. Ferner war das Jahr 38/37, das Belagerungsjahr Jerusalems durch Herodes | 
und Josias, ein Sabbatjahr: Jos. A. XIV 475 XV 7. 4. Nach spatjadischer 
Ueberlieferung (Seder Olam ed. Meyer 91 f., Schiirer I 35) war das Jahr vor 
der Ersttirmung Jerusalems (68—69) Sabbatjahr. Da zwischen 38 a. C. und 
68 p. C. 105 Jahre, also ein Zyklus von 15 Jubeljahren liegen, so ist damit die 
rabbinische Notiz bestatigt. 5. Und hiermit reimt sich dann eine andere rab- 
binische Notiz Sota VII 8 (Schiirer I 555), nach welcher Herodes Agrippa I an 
einem Laubhittenfest das Deuteronomium verlesen haben soll. Das geschah 
aber am SchluB des Sabbatjahrs (Dt 31 10 ff.). Nun fallt tatsachlich ein Sabbats- 
jahr 40/41 in die Regierung des Herodes Agrippa (41—44). Die Angaben 
stitzen sich gegenseitig, da zwischen den einzelnen ermittelten Sabbatjahren 
tatsachlich jedesmal Zeitraume von sieben Jahren liegen, und kénnen als ge- 
sichert gelten. Und wie man die schweren Lasten des Sabbatjahres trug, beugte 
man sich den Bestimmungen tiber den Zehnten und uber die sonstigen Abgaben 
an Priesterschaft und Tempel (s.0.). Auch die gut gemeinten, aber herzlich 
unpraktischen Bestimmungen uber das Kriegsrecht und den Kriegsgebrauch 
Dt 205 ff. scheinen ebenfalls beachtet zu sein. Wenigstens berichtet das erste 
Makkabaerbuch, daB Judas vor der Schlacht bei Emmaus danach gehandelt 
habe. I Macc 356. 

Wahrend die Religion des spathellenistischen Judentums alle andern 
Beziehungen zum nationalen Leben allmahlich lockerte und aufgab, 
blieb die Beziehung zum Recht also aufrecht erhalten, ja, dieses Biindnis 
zwischen Religion und Recht wurde nur um so enger und fester geschlossen. 
Befordert wurde die Entwicklung durch die geschichtliche Lage des pala- 
stinensischen Judentums. Wahrend nach der Makkabierzeit alle sonstige 
politische und nationale Betaitigung dem Volk und seinen Fiihrern im 
ganzen so gut wie genommen war, blieb die Verwaltung des Rechts 
schon in der herodianischen Zeit, mehr noch in der rémischen Zeit in den 
Handen des Synedriums. (Schiirer I] 237—267.) Freilich waren 
die Machtbefugnisse des Synedriums beschrankt, ein Todesurteil durfte 
nicht ohne Bestatigung der rémischen Behérde vollzogen werden. Aber 
Recht gesprochen wurde im Lande doch eben nach dem Kanon des 
jidischen Rechts. Im Synedrium waren die jiidischen Rechtsgelehrten, 
die in ihm Sitz und Stimme hatten, maBgebend. Diese Fiihrer der neuen 
Religion des Judentums, die Schriftgelehrten, hat man sich nur halb 
als Theologen, zur andern Halfte als Rechtsgelehrte! zu denken. Es gab 
pharisdische und sadduziische Rechtsgelehrte®. Beide pflegten den 
Rechtscharakter der jiidischen Religion. Aber der Unterschied war der, 
da8 die Sadduzder als die strengeren Vertreter des Rechtes galten. 
Gegner der traditionellen Weiterbildung des Gesetzes und Anhanger der 
buchstablichen Aufrechterhaltung desselben, muBten sie in manchen Punk- 
ten, in denen sie die pharisaischen Abschwichungen nicht mitmachten 
(s. 0. S. 131 den Prosbol des Hillel), als die Strengeren erscheinen 3. 


1) Vgl. die Bezeichnungen youuuatete — vourxoi. 
*) yeauuatets tOv Pagusaiwy (tav Laddoveciwr) Mc 216; Le 5 0. 
5) Ant, XX 199. Vgl. die Schilderung des sadduziiischen Priesteradels Ps Sal 42 ff. 
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Diese Verbindung von Religion und Recht im Ge- 
setz hat der jiidischen Religion das entscheidende Merkmal aufgepragt. 
Der Charakter des Rechts dringt in alle Poren der Religion des Juden- 
tums ein, nicht zu ihrem Vorteil. Denn stets hat unter einem solchen 
Bindnis von Recht und Religion vor allem die Religion leiden miissen. 
Das Recht, noch dazu dieses Recht, das vielfach auBerhalb jedes Zu- 
sammenhanges mit dem wirklichen Leben und mit den Bediirfnissen’ 
der Gegenwart als eine Erbschaft langst vergangener Zeiten und eine 
schwere Last auf dem Volke ruhte, driickte auch der Religion den Stempel 
der AeuBerlichkeit, des erzwungenen Handelns, der vereinzelnden und 
systematisierenden Kasuistik auf. Das Recht ist wesentlich verneinend, 
es verbietet, es beschrankt. So sagt auch die Religion dem Juden mehr, 
was er lassen, was er nicht tun, als wie er positiv handeln soll. Das Leben 
wird als ein standiger Prozef zwischen Gott und den Frommen aufgefaBt.' 
In die Worte Freisprechung, Gerechtigkeit, d.h. Gerechterklérung, 
faBt sich alles religidse Hoffen und Sehnen des Frommen zusammen. 
Wenn Paulus das Héchste, was er in der neuen Fiille seines Lebens unter 
der géttlichen Gnade erlebte, zusammenfassen will, so spricht er von 
einer geschenkten Gerechtigkeit, von einer dem Siinder geschenkten 
Freisprechung. So sehr wirken selbst da, wo der Geist tiberwunden war, 
die alten juristischen Formen der jiidischen Frémmigkeit nach. Erst 
wenn man begriffen hat, wie sehr das Recht die Religion des Judentums 
bis ins Innerste vergiftet hat, wird man auch die bewufte und unbewuBbte 
Kampfstellung des Evangeliums gegen den Rechtsgedanken innerhalb 
der Religion begreifen. Die Bergpredigt ist eine groBe Polemik gegen 
den Rechtscharakter der jiidischen Religion. Sie setzt an Stelle der kasu- 
istischen Einzelforderungen die Gesinnung, an Stelle aller und jeder ge-' 
Eietenden und verbietenden Gemeinschaftsnorm den Heroismus der 
Kinzelnen im Guten. 

Der eben besprochene Charakter dey Gesetzes bildete sich natiirlich 
wesentlich im palastinensischen Judentum aus. Fir das Diaspora- 
judentum gilt das Gesagte nicht ganz in demselben Grade. In 
Alexandria! wohnten die Juden allerdings in eigenen Vierteln unter 
einem eigenen Ethnarchen. Aehnlich war ihre Stellung in Cyrene. Hier 
werden sie auch die Gerichtsbarkeit in weitestem Umfang in Handen 
gehabt haben. Aber an den meisten andern Orten der Diaspora werden 
sie héchstens das beschrankte Gerichtsrecht einer Fremdenkolonie be- 
sessen haben. Ueberdies waren sehr viele Bestimmungen des jiidischen 
Rechts in fremdem Lande einfach nicht durchzufihren; und jene Ge- 
meinschaften waren trotz einer Reihe von Privilegien, die sie sich er- 
kaimpft hatten, doch auch wieder im weitesten Ma von dem im Lande 


t) Noch von Kaiser Claudius wurde den Juden dieses Recht bestiatigt Jos. A, XIX 
280—285; s. o. 8. 90. 
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geltenden Recht abhangig. Auf diesem Boden konnte sich daher der 
Rechtscharakter des Gesetzes nicht so rein entwickeln. 

IV.Gesetz und Sittlichkeit. Es darf aber bei alledem nicht 
iibersehen werden, da8B das Gesetz auch die Sittlichkeit fir den Juden 
mitumfakt. Zu Sirachs Zeit war Gesetz und Ethos noch identisch. 
Seit der Makkabierzeit beginnt die Zeremonie und Observanz die Moral 
zu iiberwuchern. Aber die Strémungen gehen wenigstens lange Zeit noch 
in gleicher Starke nebeneinander. Die Proverbien und das Buch Sirach, 
die spateren Weisheitspsalmen, das Tobitbuch, werden nicht vergessen 
und wirken weiter. Das Gesetz ist zugleich Chokma, sittliche Weisheit. 
Die in ihrem Grundbestand wahrscheinlich aus der Makkabierzeit 
stammenden Testamente der Patriarchen enthalten vorwiegend Weis- 
heitslehre, sittliche Regeln und Ermahnungen. Im Testamentum Levi 13 
sind Weisheit und Gesetz noch Ersatzbegriffe!. Derjenige Abschnitt 
der Mischna, der am meisten nachweisbar in die vorchristliche Zeit 
zurickgehende Ueberlieferung bewahrt, die Pirke Aboth, enthalt auch 
ausschlieBlich Moral. 

‘Es ist hier nicht der Ort, die jiidische Sittlichkeit in ihren einzelnen 
Zigen zur Darstellung zu bringen, aber die Frage muf hier erhoben 
werden, wie weit der Charakter der Sittlichkeit durch 
ihren Zusammenhang mit dem Gesetz bedingt ist. 

In erster Linie ist der Partikularismus, die durchgehend 
nationale Beschranktheit der jiidischen Ethik, hervorzuheben. Der 
»humane« Charakter der gleichzeitigen hellenistischen (stoischen) Ethik 
liegt ihr durchaus tern. Niemals ist diese Eigenart der jiidischen Ethik 
ganz aufgehoben und durchbrochen. Selbst bei Jesus Sirach zeigt sie 
sich hier und da in scharfster Form. 126: » Auch Gott haBt die Boszn, und 
an den Gottlosen nimmt er Rache. Gib dem Guten und verweigere es dem 
Bosen, erfrische den Bescheidenen und gib nicht dem Frechen«*. Unter dem 
Motto: »Jedes Wesen liebt seine Gattung, und jeder Mensch den, der ihm 
gleicht« (1315), wird zwischen dem Hochmiitigen und dem Demiitigen, 
dem Reichen und dem Armen ein Gegensatz wie zwischen Lamm und 
Wolf behauptet. Ebenso ist das Wort 1813 zu verstehen: »Das Erbarmen 
des Menschen hat auf seinen Mitmenschen Bezug, das Erbarmen des Herrn 
geht auf das ganze Menschengeschlecht.« In gleicher Weise empfiehlt das 
Tobit-Buch nur die Liebe zu den gleichgesinnten Volksgenossen: 4 13 
»Kind, liebe deine Briider und wende dich nicht hochmiitigen Herzens ab 
von deinen Briidern und von den Séhnen und Téchtern deines Volkes. « 


411 »Spende reichlich deine Speise beim Begrdbnis der Gerechten; aber gib 
nicht den Stindern. « 


*) Das tritt besonders in der aramaischen Ueberlieferung dieses Stiickes hervor. 
*) J Sir 1714: » Er gab ihnen Gebote, wie ein jeder sich gegen seinen Nachsten 
verhalten solle«, ist danach zu beurteilen. 
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Wenn diese enge sittliche Auffassung schon vor dem Beginn unseres 
Zeitraums zu beobachten ist, so wird von vornherein anzunehmen sein, 
da8 sie sich im Lauf der folgenden Jahrhunderte ganz erheblich verstiarkt 
hat. Es ist hiér fast tberflissig, Beweise zusammenzutragen. Fiir den 
Durchschnitt der jiidischen Frommen in dem folgenden Zeitalter ver- 
steht sich ganz von selbst, da& der Kanon der Ethik im gro8en und 
ganzen nur fiir den Volksgenossen gilt. Bemerkenswert ist nur, da8 
sich der Zug zur Verengung mehr und mehr auch gegentiber den eigenen 
Volksgenossen bemerkbar macht. Der erbitterte Gegensatz zwischen den 
einzelnen Klassen desselben Volkes, der mit den Propheten beginnt, ist ja 
bereits in der Psalmenliteratur und bei Jesus Sirach vorhanden. Spater 
durchzieht und beherrscht der Gegensatz zwischen Gottlosen und From- 
men, Gewalthabern und Demiitigen, Reichen und Armen die gesamte 
jiidische Apokalyptik. Das Urteil des jiidischen Volkes tiber die Siinder 
und Zéliner, wie wir es aus den Evangelien kennenlernen, der Wider- 
spruch, den Jesu Verhalten gegeniiber diesen Volksklassen beim frommen 
Volk hervorrief, die Sitze der Mischna iiber das Verhalten der Frommen 
(der Peruschim) zum Am-Haarez (Schiirer II 452 ff.), das Verhalten der 
Juden gegeniiber den Samaritanern, das alles sind Beweise genug! fir 
den beschrankten Charakter der jiidischen Ethik. Die Frage der jiidischen 
Schriftgelehrten, wer ist mein Nachster, war in der Tat ernsthaft ge- 
meint, und Jesu Gleichnis vom barmherzigen Samariter war eine Antwort 
auf diese Frage. Wir miissen uns nur klar werden, daf der, Vorwurf des 
Partikularismus bis zu einem gewissen Grade alle spezifisch kirchliche 
Ethik trifft, da®8 z. B. das Johannesevangelium und die Briefe des Johan- 
nes in der Beschrankung der Liebe auf die Kinder Gottes, in dem Hah 
gegen die Juden und Hiaretiker eine kirchliche Verengung aufweist, die 
nur graduell von der Ethik der jiidischen Kirche sich unterscheidet. 

Freilich sind auch Unterstrémungen gegeniiber dieser Stim- 
mung vorhanden”. In der Praxis wenigstens scheint Hillel in weit- 
gehendem MaSe eine mildere und annihernd humane Ethik vertreten 
zu haben. Man darf hier wohl die Regel aufstellen, daf& so weit und so 
energisch wie der Missionstrieb im Judentum vorhanden war, so sehr 
auch der partikularistische Charakter der jiidischen Ethik durchbrochen 
wurde. Die Propaganda hob das Judentum iiber den 
Partikularismus hinaus. Aber dieser Partikularismus wird 
freilich nirgends aufgehoben, sondern gleichsam nur suspendiert. Die 
Teilnahme und das unbedingte Wohlwollen des Menschen am Menschen 


1) Hier Einzelbelege beibringen, hieBe Eulen nach Athen tragen. Vereinzelte Aus- 
spriiche von universalistischer Tendenz, die man von hier und dort aufgreift und zu- 
sammentriagt, kénnen dem Gesamteindruck gegeniiber auch nicht im entferntesten 
aufkommen. S. die Beleuchtung einzelner derselben bei KGberle, Siinde und Gnade 490. 

2) Bertholet 319 ff. 
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kennt das Judentum dennoch nicht. Der Nichtjude kann bei dem Juden 
nur soweit Aufmerksamkeit erwecken, als Aussicht bei ihm vorhanden 
ist, daB er Jude werden kénnte. Das rein menschliche Herz fir die Siinder 
und Zéllner, das Jesus offenbart, ist hier nirgends vorhanden. Weiter 
reicht auch das schéne Wort Hillels: »Liebe die Geschépfe und leite sie — 
zum Gesetz «nicht (Pirke Aboth 1 12). Wenn vielfach gerade in rabbinischen 
Kreisen Sanftmut, Freundlichkeit, Milde, ein gesellschaftlich zuvor- 
kommendes Verhalten, der freundliche Gru8 wu. a.? auch gegentiber 
den AuBenstehenden empfohlen wird, so ist hier der propagandistische 
Zweck dieser ethischen Vorschriften ganz deutlich. Auf eine tiefere 
ethische Haltung gegeniiber den Aufenstehenden erlauben sie keinen 
Schluf. 

Einen sehr andern Charakter zeigt allerdings auf den ersten Blick 
die Moral-Literatur des Diasporajudentums. Philo 
ist so ziemlich frei von allem ethischen Partikularismus; seine ethischen 
AeuBerungen tragen, wenn man etwa von seinen polemischen Schriften, 
besonders von der mit echt jiidischem Fanatismus geschriebenen Streit- 
schrift gegen Flaccus absieht, den humanen Charakter hellenischer 
Philosophie. Dasselbe gilt von Ps.-Aristeas (dem vierten Makkabaerbuch), 
Ps.-Phokylides, auch von den Ausfiihrungen des Josephus. Ueberall 
herrscht hier das deutliche Bestreben, das spezifisch Jiidische zuriick- 
treten zu lassen, das allgemein Menschliche in den Vordergrund zu 
riicken. Auf ausgesprochen humane Vorschriften beginnt man Wert zu 
legen *. 

Immerhin mu8 man sich hiiten, nach den hier erwaihnten Zeugnissen 
den ethischen Durchschnittscharakter des Diasporajudentums zu kon- 
struieren. Man darf einerseits nicht vergessen, daf Philo und Josephus weit 
den Durchschnitt des Judentums tiberragende Persénlichkeiten waren, 
die wahrscheinlich keinen sehr breiten und tiefgehenden Einflu8 gehabt 
haben. War Philo auch bei seinen Volksgenossen als ein bei den Hellenen 
angesehener Gelehrter, der doch seiner Religion treu geblieben war, 
hochgeschatzt, so wird sein geistiger Einflu8 dennoch nicht sehr weit 


1) Schammai: »Nimm jedermann mit freundlichem Angesicht auf«, Pirke Aboth I15. 
Was wir vom Verhalten Schammais wissen, warnt uns, solchen allgemeinen Worten 
eine zu groBe Tragweite beizulegen. Mehr fallt auch hier das persénliche Beispiel Hillels 
ins Gewicht. Beispiele aus Hillels Schule bei Bertholet 321. 

*) Vgl. z. B. die Vorschriften in Philos Hypothetica (Eusebius Pr. Ev. VIII 76): ui 
mvoog dendévte pHoveiv' uh vauata bdétwv cnoxhslev’ add xol mtwzotg xo mnooic 
toopiy eoavifover modg tov Fedv stayos cvéxyery. Wiederholt ist die Vorschrift Josephus 
c. Ap. II 211: naow magéxery toig deoutvorg nde, Vdwe, toopiy, ddode podtew, &tapor wy 
meQlogar, enueixetg dé xal te med¢ Tods nodEUlove xoLFévtas Eiver. Zu den Pflichten gegen 
die Toten: Ps.-Phokylides V. 99—115. Vgl. V. 22. Offenbar wirken hier gerade human- 
philanthropische Grundsatze hellenischer Ethik nach. DaB einzelne derartige Sitze sich 


auch im talmudischen Judentum nachweisen lassen (s. 0. Kap. 1), andert an dem Gesamt- 
urteil nichts. 


Gesetz und Sittlichkeit. 437 


uber den engen Kreis seiner Schule hinausgegangen sein. Der »Verrater« 
Josephus aber ist sicher ein einsamer Mann unter seinen Volksgenossen 
gewesen. Anderseits hat man sich zu vergegenwartigen, da die tibrigen 
genannten Schriften ausgesprochen apologetische Absicht tragen. So 
wird man keinen allzu groBen Gegensatz zwischen palistinensischem und 
Diaspora-Judentum annehmen diirfen. Bei dem Durchschnitt und der 
Masse des Judentums ist sicher die inhumane Art der jiidischen Ethik 
vorherrschend geblieben, und diese Exklusivitaét (dusééa) hat sich seit 
dem augusteischen Zeitalter nur mehr und mehr gesteigert. Wir haben 
dafiir ein bestimmtes Zeugnis in dem immer einstimmiger werdenden 
Urteil griechischer und rémischer Schriftsteller tiber den inhumanen, 
barbarischen Charakter des Judenvolkes. 

Und diese Urteile beginnen bei alexandrinischen Schriftstellern bereits 
mit dem Beginn des ersten vorchristlichen Jahrhunderts, auch bei den 
rémischen Literaten zeigt sich der Antisemitismus bereits lange vor dem 
letzten groBen Kampf des Judentums und der Rémerherrschaft (s. 0. 
S. 75 ff.). Allein aus Rassenha8 sind diese Urteile nicht hervorgegangen; 
Veranlassung zu jener herben und feindseligen Beurteilung mu8 vielmehr 
das Judentum in seiner Masse gegeben haben. Es waren also in dieser 
Beziehung mindestens zwei Tendenzen in ihm vorhanden, von denen 
die eine mehr und mehr die Oberhand gewann. 

Durch den engen Zusammenhang mit dem Gesetz ist der jiidischen 
Sittlichkeit ferner der Charakter der Uneinheitlichkeit 
und kleinlichen Kasuistik aufgepragt. Rituelle, kultische, 
rechtliche, moralische Vorschriften, Wichtiges und Unwichtiges, GréStes 
und Kleinstes liegen in wirrem Durcheinander. Auch das Wertvollste 
und Beste tritt nur gelegentlich, gleichsam zufallig auf. Das Judentum 
kennt so manche héhere und feinere Forderung ethischer Kultur, aber 
es kennt noch so vieles andere daneben. Die Wertunterschiede gehen 
verloren. Der Zufall herrscht, eine einheitliche ethische Lebenshaltung 
wird nicht erreicht. Das zeigt sich iiberall schon im auB8eren Stil der 
vorwiegend ethischen Schriften, wie er bereits in den Proverbien und 
dem Siraziden ausgebildet vorliegt. Der Gedanke gleitet willkirlich 
von einem Thema zum andern. Im mechanischen Zahlenspiel werden 
etwa mit der Einleitung »an drei Dingen habe ich Gefallen«, »neun, dre 
mir in den Sinn kommen, preise ich« Sir 251.7 u.6. die verschiedenartig- 
sten Dinge zusammengebracht. 

Allerdings sind auch bei diesem Urteil gewisse Einschrankungen zu 
machen, selbst auf dem Boden des palistinensischen Judentums. Man 
darf sich ein Bild von der ethischen Haltung des Pharisdismus doch nicht 
nur nach der Polemik Jesu gegen ihn machen. Jesus bekampft die 
durchschnittliche Sittlichkeit des Phariséismus und seine Grundtendenz. 
Sein scharfes Wort, da8 der Pharisdismus Minze, Dill und Kimmel 


138 IV. Das Gesetz. 


verzehnte, aber Recht, Barmherzigkeit und Treve vergesse, hat in dieser 
Schirfe nicht fir alle seine Giiltigkeit. Was wir von Hillel, Gamaliel 
(dem Lehrer des Paulus), Jochanan ben Zakkai, Gamaliel II. und so 
manchem andern Rabbinen aus der Ueberlieferung wissen, berechtigt zu 
dem Urteil, da& in diesen Persénlichkeiten immerhin noch eine starke 
sittliche Tatkraft und Lebenshaltung vorhanden war. Unter der unge- 
heuren Last des Gesetzes, die sie trugen, ist ihre Persénlichkeit nicht 
ganz erstickt, in den Spitzfindigkeiten ihrer Gelehrsamkeit sind sie nicht 
ganz untergegangen. So manche AeuSerungen eines innerlichen, ernsten 
Sinnes und offener Lebensklugheit, auch manches freiere und weitere 
Wort ist von ihnen bewahrt. Trotz aller Zersplitterung und Vereinzelung 
sucht man wenigstens hier und da zusammenzufassen. Ein Schriftgelehr- 
ter tritt mit der Frage nach dem héchsten Gebot an Jesus heran Me 42 28. 
Dem Heiden, der von Hillel fordert, er solle ihm auf eimem Fufe stehend 
das Wesen des Gesetzes mitteilen, weiS dieser sogleich zu antworten: 
»Was du nicht willst, dap dir geschehe, das fiige auch keinem andern zu«}. 
Akiba fa®t das Gesetz in den Spruch »Liebe deinen Ndchsten wie dich 
selbst« zusammen (Siphra z. Lev 191s u.6. Bacher [? 4, A. 4). Auch 
bleibt es in den Kreisen Hillels nicht ganz vergessen, daB es beim sitt- 
lichen Handeln auf ein Ganzes, auf die Gesinnung und nicht auf die 
einzelne Tat ankomme®. R. Eliezer (um 100) wird von seinen Schiilern 
auf dem Totenbette gebeten: »Meister lehre uns die Wege des Lebens, 
damit wir durch sie des Lebens der zukiinftigen Welt gewiirdigt werden« 
(Berachoth 28 b, Wiinsche I 45). Die »Rabbinen in Jabne« sollen gesagt 
haben: »Hinerlet ob man viel oder wenig tut, wenn man nur sein Herz 
(seine Gedanken) auf den Himmel (Gott) richtet« (Berach. 17a, Gold- 
schmidt I 61). Ja, es fehlt nicht ganz an Ausspriichen, in welchen sich 
dies BewuBtsein, da8 es sich in Religion und Sittlichkeit um ein ein- 
heitliches Ganze und einen lebendigen Zweck handle, kritisch gegen 
die Kasuistik des Zeremonialgesetzes wendet. Von Simeon ben Menasja 
(2. Jahrhundert) wird das Wort tiberliefert : » Der Sabbat ist euch iiberwiesen, 

1) Schabbath 31a. Diese Zusammenfassung des Gesetzes war, wie es scheint, weit 
verbreitet. Sie findet sich, doch wohl schon lange vor Hillel, im Tobit-Buch 415, auch 
bei Ps,.-Aristeas § 207. Philo (Eusebius Pr. Ev. VIII 76) hat den Spruch in der Form: 
& tig naGety ey Paige, uty norsty wdtdv. Ferner sind zu vergleichen: Hebr. Test. Naphth. 1; 
die Sittenspriiche Menanders bei Land, Anecdota Syriaca I 160; Jerus. Targum zu Lev 
19 18; die vielleicht jiidische Grundschrift der Aidayz7 12; endlich die sogenannte abend- 


landische Ueberlieferung des Aposteldekrets (Act 1520 nach D. sah. Iren. vgl. 1529). 
Vgi. Kéberle, Siinde und Gnade 497 


*) Das wird unter anderem in den Testamenten betont. Benj. 3: »Zuer Sinn soll auf 
das Gute gerichtet sein.« Vgl. Benj. 5. Gad 5: » Der Gerechte und Demiitige scheut sich Un- 
recht zu tun... vor dem eigenen Herzen.« Von Jochanan ben Zakkai wird berichtet, daB 
er seine Schiiler gefragt habe: » Saget mir doch, welches ist der beste Weg, den der Mensch 
wahlen soll? — und daB er die Antwort des Eleazar »ein gutes Herz« allen ubrigen vor- 
gezogen habe. Pirke Aboth II9. Vgl. noch Ps.-Arist. § 133 und 189. 
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aber thr nicht dem Sabbat« (Mechilta zu 2 Mos 3414; Ugolini XIV 575. 
Hamburger II 406; Dérenbourg I 144). Auch Lehrer wie Eleazar ben 
Asarja, Ismael, Aldba lehrten, da8 man, um ein gefahrdetes Menschen- 
leben zu retten, den Sabbat ee dart, ja daB die Not (die Sorge fiir 
das Leben) vielfach das Gesetz aufhebe. Freilich verwickelte man sich 
hierbei von neuem in eine gefahrliche Kasuistik, vgl. Mechilta z. Ex 31 13 
{103b]; Joma 85 a.b; Goldschmidt II 1017 f.; Schabbath 132 a; Gold- 
schmidt I 644 ff.; Bacher I? 213 3, 229 1. 

Aber immerhin bekommen wir bei allen diesen Aeu8erungen den Ein- 
druck des mehr Zufalligen und Gelegentlichen. Voriibergehend blitzt 
hier und da eine solche hellere Erkenntnis auf, ohne da8 die weiteren 
Folgerungen gezogen wiirden. Sehr oft sind iibrigens diese zusammen- 
fassenden sittlichen AeuSerungen eben auch nur eine Probe rabbinischen 
Scharfsinns, der mit solchen Zusammenfassungen und mit den feinen 
Begriffsbestimmungen prunkte, so besonders in dem Falle, da Hillel 
den Heiden »auf einem Fufe stehend« das ganze Gesetz lehrte. So er- 
scheinen jene freieren AeuBerungen oft schon im nachsten Augenblick 
als vergessen. Die Hauptrichtung, in der sich die Sittlichkeit des Phari- 
sdismus bewegte, ist dennoch von Jesus richtig gezeichnet. 

Ein dritter Grundzug der jiidischen Ethik ist ebenfalls in 
diesem Zusammenhang zunennen: ihr vorwiegend negativer 
Charakter. Das »Gesetz« hat wie jedes Rechtsgesetz im wesentlichen 
verbietenden, einschrinkenden Charakter. Dieser ibertragt sich nun auch 
auf die mit ihm so eng zusammenhingende Sittlichkeit des Judentums. 
Sie sagt dem Frommen meist nur, was er nicht tun soll. Es ist auBer- 
ordentlich bedeutsam, daB die so oft wiederkehrende Zusammenfassung 
der jiidischen Ethik die negative Form hat: »Was du nicht willst, dap 
man dir tue, tue auch keinem andern«, waihrend wir in der Bergpredigt 
der weit dariiber sich erhebenden positiven Form begegnen: »Was du 
willst, dab dir geschieht, das tue auch dem andern«. Mt 712, Le 631. Aber 
auch sonst begegnen wir in den jiidischen Sittengeboten vorwiegend der 
negativen Form. » Er fiirchtet die Sinde« ist ein besonderes Lob, welches 
Jochanan ben Zakkai einem Schiller erteilte. P. Aboth 118%. Der jiidische 
Fromme soll nicht ziirnen, nicht hassen, nicht .wiedervergelten, nicht 
liigen, nicht verleumden, nicht kranken und beleidigen, nicht unbesonnen 
im Handeln, nicht voreilig mit der Zunge sein, die Unkeuschheit und 
Unreinheit meiden. Die passiven Tugenden der Geduld, Demut, der 
Friedfertigkeit und Gelassenheit, des Unrechtduldens werden vor allem 
gepriesen. Es fehlt der jiidischen Durchschnittsethik der heroische 


1) Noch andere Stellen bei Chwolson, Das letzte Passahmahl. » Mémoires de l Académie 
de St. Petersbourg 41 I, S. 92; Kéberle, Siinde und Gnade 485 f., 501 £. 

2) Kéberle, Siinde und Gnade 503. Vgl. noch den Aussprach R. Chaninas ben Dosas 
P. Aboth III 10. 


440 IV. Das Gesetz. 


Charakter, der Sturm, der bergeversetzende Mut, die Begeisterung. 

Und mit der »kirchlichen« Haltung der jiidischen Ethik hangt es 
endlich auch zusammen, wenn ihr eine bestimmte Gefahr iiberall sehr nahe 
liegt: die des Mangels an Wahrhaftigkeit. Keine andere 
Untugend des jiidischen Volkes und besonders seiner frommen Kreise 
hat Jesus so scharf und grimmig bekimpft, wie die Unwahrhaftigkeit, 
die Heuchelei und das Scheinwesen. Auch hier wiirden wir den Fiihrern 
der Frommen, einem Hillel und Gamaliel, einem Jochanan sicher Unrecht 
tun, wenn wir jenes Urteil Jesu schlankweg auf sie anwenden wollten. 
Aber auch hier trifft die Polemik den Durchschnitt und die Tendenz. 
Wenn in allem sittlichen Handeln der einzelne seinen Blick standig einer- 
seits auf den Kreis der Frommen, deren Anerkennung er bedarf, anderseits 
auf den Kreis der Nichtzugehérigen gerichtet halt, deren sittlicher und 
religidser Zustand ihm als Hintergrund dient, miissen sich jene Mifbstande 
und Gefahren einstellen. Die Ethik des Pharisiismus ist eine Ethik der 
Korrektheit und der guten Gesellschaft }. 

Auch in ihrer konkreten Ausgestaltung ist die jiidische Ethik durch 
ihren synagogal gesetzlichen Grundcharakter wenigstens hinsichtlich 
eines wesentlichen Punktes bestimmt. Als die Hauptsache alles Gut- 
handelns gilt ihr die Mildtatigkeit im weitesten Sinn, besonders das 
Almosengeben. Hier ist ein Grundzug aller speziell »kirchlichen« 
Ethik gegeben. Die Austibung der Mildtatigkeit und 
des Wohltuns ist ein Stttck des kirchlichen Or- 
ganismus. Die Macht der »Kirche« ruht zum Teil auf der organi- 
sierten Wohltatigkeit. Durch diese wird sie die Patronin der armen und 
untersten Schichten des Volkes. Was der Staat und das nationale Leben 
nicht leisten, das kann die Kirche. 

So spielen die Vorschriften der Wohltatigkeit und des Almosengebens 
eine groBe Rolle in der ebenfalls bis zu einem gewissen Grade sich zur 
Kirche entwickelnden iranischen Religion®. Das Gebot der 


1) Auf die Aufzihlung vieler einzelner Ermahnungen zur Wahrhaftigkeit in der 
Literatur des Judentums kommt es hier nicht an. Das System der jiidischen gesetz- 
lichen Frémmigkeit verstrickt sein Anhanger auch bei vorhandenem, ehrlichstem 
Streben in Scheinwesen und nimmt ihnen den Sinn fiir das Wirkliche. Vgl. das treffende 
Urteil Kéberles 506: » Was half es in vielen Ausspriichen die Wahrheit zu preisen als das 
Stegel Gottes... und dieGrundlage der Welt,..., wenn die offizielle Auslegung des Geseizes 
im andern Punkten die Unwahrheit sanktionierte? Zu versichern, daB die Heuchelei in 
die Holle fiihrie..., wenn bei dem herrschenden System dieselbe nahezu unvermeidlich war? « 

*) Vgl. Geldner RGG IV S. 1379. — Fraglich ist, ob man das Glaubensbekenntnis 
des Ahuna vairya (Yasna 2713) hier heranziehen darf. Edvard Lehmann in seinem 
Textbuch zur Religionsgeschichte* (Leipzig 1922), S. 154, tibersetzt: » Wie der werteste 
Herr, so steht der Prophet in Einklang mit Ascha; er iibergibt Mazda die Werke, die in guter 
Gesinnung in diesem Leben geiibt worden sind, und dem Ahura das Reich; der setzte thn 
zum Schiitzer der Armen.s Aber wenn Zarathustra selbst ein Schiitzer der Armen war, 
dann gilt dies natirlich ebenso sehr fiir den ZarathuStra-Glaubigen. 
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Armensteuer ist fir den Islam einer der Grundpfeiler des Glaubens. 
Von der Wertlegung auf die Armenpflege in der christlichen 
Kirche brauchen wir nicht zu reden. 


So wird auch im Judentum Armenpflege, Almosengeben ein Grund- 
pfeiler religiéds sittlichen Lebens. Schon der Sirazide hebt aufs starkste 
den Wert der Wohltatigkeit heraus. In dem ersten’ Abschnitt seines Werkes, 
in dem er die Grundpflichten des sittlichen Lebens zusammenstellt, folgt auf 
die Mahnung zur Geduld, zur Elternliebe, zur Demut und Bescheidenheit dic 
Mahnung zur Wohltatigkeit 330 ff—41io. Schon hier hei®t es: » Brennendes 
Feuer léscht das Wasser aus und die Mildtdtigkeit (7PIX e2enuoctyy) siihnt Siin- 
den« (330). Und dem Mildtatigen wird verheiBen: » Dann wird Gott Dich Sohn 
nennen und wird Dir gniddig sein und Dich aus der Grube erretiten« 410 (H.). Vegl. 
710. 32 (123), 1614 (H.) 1722, 31 (34) 11, 35 (32) 8, 4024. Im Zentrum der sitt- 
lichen Gedankenwelt des Tobitbuches steht ebenfalls die Wohltatigkeit. 
Von ihr handeln etwa die Halfte aller Ermahnungen, die der alte Tobit 43—19 
seinem Sohn mit auf den Weg gibt. kyaddy aoocevyh usta vnotéiac xui ehenuocbyne 
zal dixccoctryc, heiBt es in der Mahnrede des Engels (128 Cod. B.). Wohltatig- 
keit (Almosengeben) 7273 tritt hier in charakteristischer Weise neben die andern 
Grundpfeiler des jiidischen kirchlichen Lebens, Gebet und Fasten (s. u.). Vegl. 
Tob 214, 149 (x), 1411 (B) und Da LXX 42. In den Testamenten 
der Patriarchen ist Sebulon ein Typus der Barmherzigkeit und Mild- 
tatigkeit » Von meiner Jagdbeute gab ich jedem fremden Menschen aus Mitleid« 
(c. 6). Er stiehlt in Till Eulenspiegels Art ein Gewand aus dem Hause seines 
Vaters, um es dem Notleidenden zu geben (c. 7). Auch Mt 61 ff. tritt die 
dixcuocvyvn (= ehenuoctyn s. die Handschr.) wiederum in der engsten Ver- 
bindung mit Beten und Fasten auf. — Die Wertschatzung der Wohltatigkeit 
steigt im Laufe der Zeit immer hoéher. Wohltatig sein hei®Bt in die himmlischen 
Scheuern sammeln, sich Schaétze im Himmel erwerben. Statt vieler Beispiele 
setze ich noch den Preis der Wohltatigkeit hierher, der im Talmud im Namen 
des Monobazus, des Kénigs von Adiabene, tiberliefert ist. » Meine Vater haben 
Schdtze hier unten gesammelt, ich aber sammle Schdtze oben. Meine Vdter haben 
gesammelt an einem Ort, wo die Hand schalten kann, ich aber habe gesammelé 
an einem Ort, wo die Hand nicht schalten kann. Meine Vater haben etwas gesam- 
melt, was keine Friichte trdgt, ich aber habe etwas gesammelt, was Frichte trdgt. 
Meine Viter haben Schdtze des Mammons gesammelt, ich aber habe Seelenschdtze 
gesammelt. Meine Vater haben fiir andere gesammelt, ich aber habe fiir mich selbst 
gesammelt, meine Vdter haben gesammelt fiir diese Welt, ich aber habe fir jenc 
Welt gesammelt« (Baba Bathra 11 a, Winsche II 2, 134). Nach R. Akiba errettet 
Wohltatigkeit von Hdllenstrafen (Baba Bathra 10a, Bacher [? 287). 
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DRITTER ABSCHNITT 
DIE NEUEN FORMEN DER NEUEN FROMMIGKEIT 


KAPITEL V.. DER KANON 


Die neue Frémmigkeit der Observanz schafft sich neue und cha- 
rakteristische Formen. In erster Linie steht hier das heilige 
Buch. Das Judentum der spathellenistischen Zeit wird Buchfrémmigkeit, 
und damit hangen alle anderen Erscheinungen des frommen Lebens dieser 
Epoche zusammen. Wenn das heilige Buch seine Grundlage wird, so 
werden die Kenner des Buches, die Schriftgelehrten, seine Fiihrer. Das 
Buch wird ferner der Mittelpunkt des neuen Gottesdienstes der Synagoge 
und einer das ganze Dasein der Glaubigen umspannenden religidsen 
Disziplin. Auf diesem Grunde erhebt sich endlich eine bis zu einem 
gewissen Grade selbstindige Laienfrémmigkeit, die sich in schroffem 
Gegensatz zu allen denen gestellt weiB, die jene Entwicklung nicht 
mitmachten. Alle diese Erscheinungen gilt es im einzelnen zu begreifen, 
Wir wenden uns zunichst der ihrer Bedeutung nach wichtigsten Frage 
zu, dem heiligen Buch, dem Kanon. 

Ein Hauptmerkmal jeder Religion, die sich zur Kirche entwickelt, 
ist die Entstehung einer Sammlung heiliger 
Schriften. Eine Religion, die sich mehr und mehr vom nationalen 
Zusammenhang lést, findet einen neuen geistigen Mittelpunkt in einer 
Sammlung heiliger Schriften, die, von der ganzen Masse der Profan- 
schriften abgesondert, in sich die Summe aller fiir den Glaubigen not- 
wendigen Anschauungen und Ueberzeugungen enthalten, so daB diese 
aus ihnen jederzeit und von jedermann wieder von neuem entnommen 
werden kénnen. Kontuzianismus und Buddhismus, die Religion Zara- 
thustras, das Christentum, der Islam haben wie das Judentum einen 
solchen Kanon hervorgebracht. Der Kanon heiliger Schriften erscheint 
als notwendiges Zubehér der Kirche. 

Die allma&hliche Bildung einer kanonartigen Sammlung von Schriften 
hat freilich schon in der vorigen Periode des Judentums begonnen. 
Zum Abschlu8 und zur Vollendung aber ist sie erst in der unserigen 
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gekommen; und erst in ihr entsteht damit die eigentliche Idee eines 
heiligen Buches, eines Kanons »heiliger« Schriften 1. 


Den Grundstock der Sammlung bildete das Gesetz, der Pentateuch. 
Mit dessen endgiltiger Redaktion kommen wir bereits weit unter das Zeitalter 
Esras und Nehemias hinunter. Eduard Meyer (Entstehung des Judentums 
199 ff.) wird darin recht behalten, daB Esra nicht der Verfasser des Pentateuchs 
(resp. Hexateuchs) gewesen, sondern nur der sogenannten Priesterschrift oder 
ihres Alteren Grundbestandteiles. Nach der Zeit Esras und Nehemias sind 
nacheinander noch eine Reihe von Nachtragen zu P hinzugekommen. Auch 
ist erst in der Zeit nach Esra P mit JED zusammen gearbeitet. Als ter mi- 
nus ad quem der Entstehung des Pentateuchs pflegt man gewohnlich die 
Entstehung der samaritanischen Religionsgemeinde 
anzusetzen. Wenn nur deren Datum nicht selbst ganz unsicher ware! Aut 
Grund des legendenhaften Berichtes des Jos. A. XI 305 ff. von der Griindung 
des Tempels auf dem Garizim durch Sanballat, den Schwiegervater Manasses, 
(des Bruders des Hohenpriesters Jaddua), hat man unter Verbindung mit 
Neh 1328 die Griindung der samaritanischen Tempelgemeinde noch in die Zeit. 
Nehemias verlegen wollen. Diese Vermutung ist schwerlich richtig. Die An- 
nahme, da& die Samaritaner in demselben Augenblick, wo sie mit allen Kraften 
die Reform des Judentums durch Esra und Nehemia hintertrieben und be- 
kampften, selbst diese Reform nachgeahmt hatten, ist unmdglich. Sie kénnen 
nicht die Gesetzgebung, deren Spitze gegen sie gerichtet war, in den Tagen 
des Kampfes heribergenommen haben. Erst in einer viel spateren Zeit, als. 
die Reform des Esra und Nehemia Erfolg gehabt hatte, als die reformierte 
Tempelgemeinde gefestet dastand, werden sie auf den Gedanken eines Nach- 
ahmungsversuches — vielleicht unter Anregung eines abtrtinnigen jidischen 
Priesters —- gekommen sein. Uebrigens war zur Zeit Esras und Nehemias 
nicht einmal die priesterliche Gesetzgebung abgeschlossen und erst recht nicht 
die Zusammenarbeitung von JED und P zum Pentateuch vollzogen (trotz 
Wellhausen JJG 182 f.). Endlich verlegt die Legende des Josephus den ganzen 
Vorgang in die Zeit Alexanders des GroBen. Es scheint also die Einftihrung 
Sanballats als des Schwiegervaters eines jidischen Hohenpriestersohnes — aller- 
dings durch Neh 13 28 bestatigt — miiBRige Erfindung zu sein, die wir wohl nicht 
Josephus selbst, sondern seiner Quelle zu verdanken haben. Vielleicht hat. 
man tbrigens nicht mit Unrecht vermutet (Biichler, Tobiaden und Oniaden 
87—91), daB der Legende bei Josephus letztlich eine samaritanische Ueber- 
lieferung zugrunde liegt, derzufolge die Samaritaner die Grindung ihres Tempels. 
unter besonderer Begiinstigung Alexanders des Groen erfolgt sein lieBen. 
Auch unter dieser Voraussetzung kann die Legende nattrlich nur mit MiB- 
trauen aufgenommen werden, doch gewinnen wir in ihr einen terminus a quo 
und: werden urteilen dtirfen, daB die Ssamaritanische 
Gemeinde vielleicht im Anfang der griechischen 
Zeit (3. Jahrhundert) gegrindet wurde. Wir kénnen somit 


1) Vgl. zum Folgenden namentlich H. Stracks Artikel » Kanon<« in Herzogs RE* Bd. 9. 
Buhl, Kanon u. Text d. Alten Testaments 1891. G. Wildeboer, Het Ontstan van den 
Kanon des ouden verbonds?, Groningen 1900 (iibersetzt 1891). K. Budde, Kanon d. 
Alten Testaments, GieBen 1900. W. Robertson Smith, Das Alte Testament, s. Ent- 
stehung u. Ueberlieferung. Uebers. v. Rothstein 1894, 8. 137—174. Schiirer II 363—372.. 
(Vgl. hier die Liter. 363, Anm. 1.) Weber? 80—125. G. Holscher, Kanonisch und Apo 
kryph, Leipzig 1905. (Vgl. die Literaturangaben 8. VII—VIILI.) 
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etwa sagen, daB der Pentateuch im 3. Jahrhundert in 
einer einigermaBen abschlieBenden Redaktion vor- 
lag und so von den Samaritanern dbernommen und in Aegypten (doch zeigt 
die LXX noch starke Abweichungen) dbersetzt worden ist. 

Er ist im jiidischen BewuBtsein immer der Hauptbestand des Kanons, » die 
Offenbarung«, »die Thora« zac’ éozjv geblieben. Alle Obrige Schr rt iF 
gilt dem gegentiber auch wieder als » Kabbala« d. h. Ueberlieferung. Schtrer 
{1 370. — In den Zustand der Schriftensammlung um 200 v. Chr. 14Bt uns 
Jesus Sirach in seinem wertvollen Ueberblick der israelitischen Ge- 
schichte c. 44—-49 schauen. Der Sirazide erwahnt sichtlich mit besonderem 
Nachdruck (vgl. 4822, 497.8. 9.10.13) die heiligen Manner der Vergangenheit, 
welche der folgenden Zeit ihre Schriften hinterlassen haben; diese mussen also 
schon fur ihn eine besondere Bedeutung gehabt haben. Er kennt bereits die 
tiberwiegende Mehrzahl der Schriften unseres alttestamentlichen MKanons 
(s.o. S.8f). Man kann trotzdem in dieser Zeit von einem eigentlichen Kanon 
heiliger Schriften noch nicht reden. Denn es fehlt noch das eigentliche Merkmal 
des Kanons, die Abgeschlossenheit. Jedenfalls sind eine Reihe von Bichern 
sicher erst in spdterer Zeit hinzugekommen. Doch mu8 sich immerhin schon 
in dieser Zeit die Idee eines Unterschiedes zwischen heiligen und profanen 
Schriften gebildet haben. Man nahm zwar neue Bicher in den Kanon auf, 
aber man nahm nicht alles mehr in ihn hinein. Es scheint, als wenn man von hei- 
ligen Schriften einen ehrwirdigen Verfassernamen und ein héheres Alter forderte. 
So kam Jesus Sirach nicht mehr in den Kanon; Proverbien, Hoheslied und 
Prediger waren nicht hineingekommen, wenn sie nicht durch den Namen Salo- 
mos gedeckt gewesen waren. Daniel galt als ein Buch aus dem Exil, Esther 
war wenigstens einigermaBen durch den Schein eines héheren Alters gedeckt 
und hatte von vornherein eine Stellung im Gottesdienst. Die spateren Psalmen 
wurden in eine schon vorhandene Sammlung eingeriickt. Die Chronik kam 
als Anhang zu Esra-Nehemia hinzu. 

Den Kanon in ungefahr abgeschlossenem Zustand zeigt uns dann der von 
dem Enkel des Siraziden nach dem Jahr 132 (und zwar wohl bald 
nachher) geschriebene Prolog zu der Uebersetzung des Werkes seines GroB- 
vaters?. Hier haben wir bereits auch die spater die paldstinensische Tradition 
beherrschende Einteilung des Kanons: »Das Gesetz, die Propheten und die 
andern, welche ihnen nachgefolgt sind«, oder »Gesetz, Propheten und die andern 
Biicher der Vorfahren« oder »Gesetz, Weissagungen und die iibrigen Schriften. 
Allerdings scheint die hier angedeutete dritte Klasse von heiligen Schriften 
(die Ketubim oder Hagiographen) noch langere Zeit nicht in den eigentlichen 
Rang von heiligen Schriften aufgertickt zu sein. Im Neuen Testament 
heiBt es noch fast standig entweder nur vduog oder rduog zat aoopatae: Mt 517, 
712, 1118, 2240; Le 1616.29. 31, 2427 (ber 2444 s.u.); Jo 145; Apc 1315, 2414; 
AMS ots 

DaB dieser dritte Teil des Kanons auch spater nicht fest 
abgeschlossen war, beweisen tberdies die vielen Nachrichten der spateren 
judischen Tradition tiber Streitigkeiten in Betreff einzelner Schriften hinsicht- 
lich ihrer ZugehGrigkeit zum Kanon. Von den Hagiographen sind 
durch solche spateren Zweifel Spriche, Hoheslied, 
Prediger, Esther betroffen. Namentlich bei den letzten drei 
machen die auftauchenden Zweifel den Rabbinen nur Ehre. Ihre Einreihung 
in den Kanon war entschieden ein MiGgriff. — Die wertvollste Notiz aus jener 


) Wenig ist dagegen mit der merkwiirdigen Stelle II Macc 213 anzufangen,. 
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spateren Ueberlieferung ist Mischna Edujoth V 3 (Ueberlieferung Ismaels nach 
Cod. Cambridge; um 100; Strack 124f.). Danach soll zwischen den Schulen 
Schammais und Hillels tber Koheleth noch Streit gewesen sein. Letztere ent- 
schied flr, erstere gegen die Kanonizitat Koheleths. Nach dem Zusammenhang, 
in welchem diese Notiz steht, scheint sich zu ergeben, daB Koheleth der einzige 
Streitpunkt zwischen den beiden bedeutendsten Schulen zu Jesu Zeit war. 
In den Gelehrtenschulen war damals also ein hohes Ma8B von Einstimmigkeit 
uber den Kanon erreicht. Schabbath 30 (Wildeboer 65) wird berichtet, das 
schlieBlich die Weisen Koheleth nur wegen seines Anfanges und Schlusses 
aufgenommen hatten, eine Notiz, die ums tber den Zweck des Zusatzes am 
Schlu®B des Buches aufklart. Merkwirdig ist, da8 unter den prophetischen 
Schriften sogar Ezechiels Kanonizitat spater noch angefochten 
wurde. Die Zweifel entstanden vielleicht infolge der Widerspriiche zwischen 
Ezechiel und der Gesetzgebung des Pentateuchs. Vielleicht hatte man auch 
Bedenken gegen die an Ezechiel 1 ff. sich anschlieBenden mystischen Spekula- 
tionen. R. Chananja ben Chiskia, (nach Wildeboer 68, Strack 122) ein Zeit- 
genosse etwa Gamaliels I, soll damals die Zweifel beseitigt haben (Schabbath 13, 
Chagiga 13a). Die Zweifel gegen Jona hangen vielleicht mit der universa- 
listischen Tendenz dieses Buches zusammen. — Die Hauptstellen, an denen 
die Zweifel der Rabbinen uber die einzelnen Schriften gebucht sind, sind auBer 
Edujoth V 3 noch Jadajim III 5, Megilla 7a. Die tbrigen s. bei Wildeboer 
62—72, Schirer II 368 ff. 


Zwischendem Kanon des palastinensischenund dem 
des alexandrinischen Judentums existierte, wie es 
scheint, in der spathellenistischen Zeit kaum ein Unterschied. Die alexan- 
drinische Uebersetzung entstand im grofen und ganzen im Laufe des 
zweitern. Jahrhunderts. Vielleicht begonnen in den letzten Dezennien des 
3. Jahrhunderts, war sie zur Zeit des Enkels des Siraziden (nach 132) 
bereits so ziemlich vollendet. Dieser redet bereits von Uebersetzungen 
des Gesetzes, der Propheten und der iibrigen Schriften. Es ist sehr 
bemerkenswert, da’ Philo nur Schriften des palastinensischen Kanons 
zitiert, sein Kanon also auch im groBen und ganzen identisch mit dem 
palastinensischen war ?. (Siegfried, Philo von Alexandrien 1641; Gfrérer, 
Philo I 46—48.) Einen so fest abgeschlossenen Kanon wie das pali- 
stinensische Judentum hat allerdings das alexandrinische Judentum 
niemals besessen. Als heilige Schrift zat’ ééoy7jv galt, wie dies bei Philo 
deutlich sichtbar ist, der Pentateuch. Im ibrigen waren die Grenzen 
flieBendere. Die spateren Schriften des Alten Testaments wurden bei 
der Uebersetzung mit groSer Willkir behandelt, und erhielten lange Zu- 


1) Die Uebersetzung des Estherbuches erfolgte wahrscheinlich erst im Jahre 48. 
Willrich, Judaica 2 ff. Hingegen ist Daniel vielleicht vom III. Sibyllenbuch, die Chronik 
von Eupolemus, Hiob vom Historiker Aristeas schon in der Uebersetzung benutzt. 
Ueber die Spuren der LXX bei hellenisch-jiidischen Schriftstellern: Swete, Introduction 
to the Old Testament in Greek, 1900, 369—380 ; 

2) Harris, Fragments of Philo 1886, p. 104, ist ein Spruch aus Sir 1210 als Adyiov 
zitiert. Schirer II 369, Anm.14. Doch schwankt gegeniiber Sirach selbst die rabbi- 
nische Wertung. 

Handbuch z. Neuen Test. 21: Bousset. 3. Aufl. 10 
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sitze (Jeremias, Daniel, Esther), ja es entstanden durch Umarbeitung 
neue Biicher (I [III] Esra). Neue Schriften kamen hinzu (III, IV Macc, 
Sapientia). Ueber die Stellung dieser Schriften im alexandrinischen 
Judentum wissen wir wenig Bestimmtes. Den »Kanon« der LXX mag 
erst die christliche Kirche geschaffen haben. 


Von Anfang an scheint die griechische Bibel eine andere 
Anordnung der Bicher gehabt zu haben. Man teilte die Schriften nach 
ihrem vorwiegenden Inhalt ein, so kam man zu der Einteilung: Gesetz, Prophe- 
ten, poetische Bicher; spater: historische, prophetische, poetische Bucher. 
Diese Einteilung scheint bereits Philo vorauszusetzen, wenn er angibt, daB die 
Therapeuten r6uove zal Lovie HeomioPévta duc noopytEv zat Buvovs zai to. GdAe, oig ézt- 
othun zat stoifee ovvat&ortee zai tedevotvtce besitzen, de vita contempl. 3. M. I 
475. Jos. Ap. I 38—40 zahlt 5 Biicher des Gesetzes, 13 prophetische Bucher 
(of wet Movoiy noogita te xauv abtodvs moeazysérta avvéyeawar), dazu 4 » Hymnen,, 
poetische Bucher: Psalter, Spriiche, Prediger, Hoheslied (vielleicht auch Hiob 
statt eines der drei letzten Bticher). Aehnlich teilt Lukas 2444 in véuoc, noogytas, 
waduolt. — Dabei rechnete man dann von vornherein Daniel zu den Propheten. 
Ruth wurde zu Richter, Klagelieder zu Jeremias gestellt, Chronik, meistens 
auch Esra-Nehemia hinter Koénige eingeordnet, aus den Btichern Samuels 
und der Kénige wurden die (vier) Kénigsbiicher. Diesen Tatbestand spiegeln 
auch noch einigermaSfen die Anordnungen der Bucher der LXX im Sinaiticus 
und Alexandrinus wider (vgl. auch Rufinus, Comment. in Symbol. 36). In 
beiden stehen die poetischen Butcher an letzter Stelle. Im Alexandrinus erschei- 
nen die historisch-prophetischen Bticher in deutlich erkennbarer historischer 
Reihenfolge (Josua, Richter, Ruth, 1.—4. Kénige, Chronik, 12-Propheten-Buch, 
Jesaias, Jeremias, Ezechiel, Daniel, Esther, Esra). —- Wenn man mit der 
Reihenfolge der Biicher im Kanon des Alexandrinus die Beschreibung des 
Kanons bei Josephus aufmerksam vergleicht, so wird man finden, da®B Josephus 
einen ganz ahnlichen Kanon wie den im Alexandrinus aufgezeichneten vor 
Augen hatte. Nur sind hier dann tiberall die im hebréischen Kanon nicht 
enthaltenen apokryphen Butcher eingefiigt: Zu Jeremias Baruch und der Brief 
des Jeremias; zu Esther Tobit und Judith; hinter Esra die vier Makkabaer- 
bucher; zu den poelischen Biichern Sapientia, Jesus Sirach (im Alexandrinus 
ausnahmsweise die Psalmen Salomos). — Diejenige Anordnung, nach welcher 
die Propheten dann vollkommen losgelést von den historischen Buchern an 
den Schlu8 des Kanons treten (Vaticanus, Basiliano-Venetus, vg]. auch Melito 
bei Eus. H. E. IV 2614), ist die spatere. 


Erst nachdem tatsachlich eine abgeschlossene, wenn auch in einzelnen 
Punkten noch umstrittene, Sammlung oder mehrere Sammlungen von 
bevorzugten Biichern entstanden waren, bildete sich dann in allmahlichem 
Uebergang der genauere Begriff vom Kanon. Die Sammlung 
beginnt als eine Einheit zu gelten; die in ihr enthaltenen Schriften 
bekommen einen gemeinsamen Namen. Es entsteht der 
Ausdruck »die (heiligen) Schriften«, »die (heilige) Schrift«. DaB dieser 
Begriff in der uns zuganglichen Literatur dieses Zeitalters sich verhaltnis- 
miBig selten findet (vgl. Alexander Polyhistor bei Eus. Prap. Ev. IX 29: 
TO ty tegay BiBlov yodparte und II Macc 823: 7 fegd BiBdoc), dart 
kaum sehr hoch veranschlagt werden. Denn im Zeitalter Jesu ist er 
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bereits gepraigt und verbreitet. Mc 1210.24, 1449, 1528. DaS Paulus 
auf der einen, Josephus auf der andern Seite mit’ dem Ausdruck als 
einem langst feststehenden und gegebenen arbeiten, braucht nur erwahnt 
zu werden. Wir werden seine Entstehung in das erste vVorchristliche 
Jahrhundert verlegen diirfen. 


In den theologisch-rabbinischen Kreisen begegnen wir der merkwirdigen 
Redewendung fir heilige Schriften: Schriften, welche die Hande 
verunreinigen. Der Ausdruck ist besonders in religionsgeschichtlichem 
Sinne fesselnd. Er zeigt noch als Ueberbleibsel einer viel alteren Anschauung, 
da8 die Begriffe heilig und unrein urspriinglich identisch sind, wenigstens 
dieselbe Wurzel haben. Heilig und unrein stehen beide im ursprtinglichen 
Gegensatz zu profan, die Grundvorstellung bei beiden ist die, da® der betreffende 
Gegenstand héheren fremden Machten als Eigentum verfallen sei. Werden 
diese héheren Machte dann spater als Damonen gedacht, so entsteht der Begriff 
unrein, ist eine gute Gottheit oder Gott als Eigentumer gedacht, so entsteht der 
Begriff heilig. Beide Begriffe behalten aber dieselben Merkmale. Die Bertithrung 
eines derartigen den hdéheren Machten verfallenen Gegenstands verursacht, 
daB das, was beriihrt, gleichfalls ihnen verfallen ist. Durch Zeremonien und 
Waschungen kann diese Verfallenheit jedoch aufgehoben werden. Das gilt 
nun naturgemaB, auch nachdem sich die Begriffe getrennt haben, ebenso ftir 
die Berthrung mit einem heiligen wie mit einem unreinen Gegenstand. Heilige 
Schriften verunreinigen durch Berthrung, wie etwa der Leichnam verunreinigt. 
Der Hohepriester mu8B sich waschen, nachdem er am Versdhnungstag das 
heilige Kleid getragen hat Lev 164.24 (Budde 1. c. 3—6). Zuerst nachweisbar 
ist, der Ausdruck zur Zeit Jochanans ben Zakkais. Nach Jadajim IV 6 (Schirer 
II 452) héhnten die Sadduzaer tber die Behauptung der Pharisaer, da8 heilige 
Schriften die Hande verunreinigen. Jochanan ben Zakkai suchte die phari- 
sdische Meinung zu verteidigen, so gut er es vermochte. Doch sptren wir der 
Antwort des Jochanan eine gewisse Verlegenheit an. Der eigentliche Sinn des 
Ausdrucks scheint schon in seiner Zeit nicht mehr bekannt gewesen zu sein, 
Das deutet auf ein héheres Alter seiner Entstehung. 


Mit dem Gedanken der Einheit der Sammlung und dem gemeinsamen 
Namen entwickelte sich dann weiter die Idee der Abgeschlos- 
senheit des Kanons. Blieb auch noch spaterhin die Zugehérig- 
keit einzelner Biicher zum Kanon strittig, so herrschte doch das Bestreben, 
durch eine haarscharfe Linie die zum Kanon gehérigen Biicher von den 
nicht dazu gehérigen zu scheiden. Und man war der Ueberzeugung, 
da& man diese Linie ziehen kénne. Daf die einen sie so, die andern sie 
anders zogen, tat der Idee der Abgeschlossenheit keinen Abbruch. Man 
begann nunmehr Listen der heiligen Bucher aufzustellen. 
Man bestimmte ihre Zahl, und in allerdings kinstlicher 
Zahlung fand man die bedeutsame Tatsache, daB es 22 oder 24 Biicher 
gabe. Nach unserer Kenntnis ist die erstere Zaihlung von Jos. Ap. I 
38—40 vertreten, die letztere im IV Es 1444; denn die 94 Biicher, die Esra 
nach dieser Stelle diktiert haben soll, zerfallen in 70 (Geheimschriften) 
und 24 (kanonische Schriften) }. 


1) Die beiden Zahlungen scheinen von Anfang an nebeneinander herzulaufen. Die 
10* 
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Den heiligen Schriften treten dann naturgema8 die verbotenen Schril- 
ten, die apokryphen Bicher, gegentber ovixn oma cS 3 
Akiba spricht dem, der sie liest, den Anteil an der zukinftigen 
Welt ab. Sanhedrin XI 1. Zu den verbotenen Schriften gehérten 
natiirlich vor allem alle jene Schriften, die in andern Kreisen noch 
iiber das Alte Testament hinaus als heilige Offenbarung galten, aber 
auch alle profanen Schriften mit irgendwie dem Judentum anstoSigem 
Inhalt. 

Mit dieser Schatzung der Schrift verbanden sich bestimmte 
weitere Ma&nahmen. So bekamen die heiligen Schriften als 
solche eine Umhiillung. Wenn Sanhedrin 100 a (Wiinsche II 2, 312) ge- 
sagt wird, da8 das Estherbuch keine Umhiillung nétig habe, so heibt 
dies, es sei nicht kanonisch. In der Ass. Mos. 117 bekommt Josua den 
Befehl, die heiligen Schriften des Moses zu ordnen, mit Zedernél zu 
salben und in irdenen GeféBen an den Ort hinzulegen, den Gott am 
Anfang der Weltschépfung geschaffen. In Anlehnung an Dt 42, 131 
entstand die Kanonisierungsformel, da8 es verboten sei, den heiligen 
Schriften etwas hinzuzutun, wegzunehmen oder daran zu andern; Jos. 
Ap. [42; Ps. Aristeas § 310 f.; vgl. Ap Jo 2219; Hen. 10410—13. Die 
Verehrung der Schriftrollen wird eine fast fetischartige. Als ein rémischer 
Soldat bei einer Pliinderung eine Gesetzesrolle zerrissen hatte, ware ein 
Volksaufruhr entstanden, wenn nicht der Prokurator Cumanus den Ver- 
brecher mit dem Tode bestraft hatte. Jos. A. XX 4115 f. 


Annahme von 22 Biichern, bei der wahrscheinlich von Anfang an Ruth zu Richter und 
Klagelieder zu Jeremias gerechnet wurden, scheint nur durch eine kiinstliche Beschran- 
kung der Zahl 24 zugunsten des hebraischen Alphabeths entstanden zu sein. Sie ist 
friith von der christlichen Tradition iibernommen. Vgl. Origenes bei Eusebius HE VI 252. 
Die spitere rabbinische Ueberlieferung tritt einstimmig fiir die Zahl 24 ein. Sicher mit 
Unrecht vermutet Charles (Book of Jubilees, p. 17 f.) auf Grund einer sehr freien An- 
spielung bei Epiphanius und auf die Autoritaét einiger anderer Zeugen, die sonst mit 
Jubilien Uebereinstimmungen zeigen, gegen den athiopischen Text, da8 in Jub 223 
urspriinglich eine Erwaihnung der 22 Biicher des Alten Testaments gestanden haben 
soll. Und das in einem Buch, das nach Charles selbst aus dem zweiten vorchristlichen 
Jahrhundert stammt! Hieronymus im Prologus Galeatus (zu Sam Kon) hat beide 
Traditionen. Op. ed. Vallarsi IX 455 f. Vgl. auch das rabbinische Kanonverzeichnis Baba 
Bathra 14 b. Wiinsche II 2, 139; Taanith 8a. Wiinsche I 422. Vgl. H. B. Swete, An 
introduction to the Old Testament in Greek, Cambridge 1900, 220 f. 

1) Der Ausdruck entspricht etwa dem Griechischen oi 2 (Hoélscher 45). Ein weiterer 
rabbinischer Terminus technicus fitr »aus dem Kanon ausscheiden, fiir apokryph er- 
klaren«, ist 113, verbergen. Der Terminus erklart sich, wie es scheint, aus der Sitte, 
da8 man bedenkliche Schriften, die man aus dem Gebrauch der Gemeinde ausschlieBen 
wollte, tatsichlich durch Vergraben beseitigte, wie man noch spater schadhaft gewordene 
oder entweihte Thorarollen in die Geniza der Synagoge zu werfen und dann spiter 
ganz zu beseitigen pflegte. Das Material itiber 133 ist gut bei Hoélscher, S. 59—66, zu- 


sammengestellt. Den weiteren hier ausgesprochenen Vermutungen Hélschers kann ich 
nicht zustimmen. 
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Vor allem aber sind die »Schriften« nach spathellenistischem Dogma. 
inspiriert. Naturgemaé8% ist die hier vorgetragene Inspirations- 
lehre eine durchaus mechanische. Die Schriften sind vom Geist ein- 
gegeben mit Ausschlu8 aller eigenen Tatigkeit der Menschen. » Wer be- 
hauptet, die Thora sei nicht vom Himmel (von Gott), der hat keinen Anteil 
an der zuktinftigen Welt« Sanhedrin X 1 (XI 3). »Selbst wenn einer sprdche, 
die ganze Thora ist vom Himmel, und nur von einem Verse behauptete, ihn 
habe der Heilige nicht gesagt, sondern Moses nach seinem Gutdiinken, von 
dem gilt: daB er das Wort des Ewigen verachtet hat.« Sanhedrin 99 a, 
Winsche II 3, 207. Von Koheleth wird Megilla 7a umgekehrt gesagt, 
da es nicht die Weisheit Salomos enthalte und nicht vom heiligen Geist 
geredet sei. Gott hat die Schriften diktiert }. Nach Philo, vita Mosis II 
(III) 291; M. II 179; Jos. A. IV 326 hat Moses in der Inspiration auch 
liber seinen eigenen Tod geschrieben. Besonders fesselnd ist die Vor- 
stellung von der Inspiration, wie sie IV Es. 1439 ff. vorliegt. Hier trinkt 
Esra den Becher eines in Verziickung versetzenden Getrankes und 
diktiert dann ohne Unterbrechung die vierundneunzig Biicher der hei- 
ligen Schriften. I] Hen. 2212 (3310) diktiert Gott Henoch die Offen- 
barungen. Ebenso wie die rabbinische Theologie vertritt. Philo die 
absolute Inspirationstheorie (vgl. Gfrérer, Philo I 54—68). Statt vieler 
Stellen nur eine (de special. legibus III 8; M. II 343): »Hin Prophet sagt 
tiberhaupt nichts Higenes, sondern er ist nur Dolmetsch. Ein anderer gibt 
thm alles, was er vorbringt, ein. So lange er in Begeisterung ist, ist er seiner 
selbst nicht bewuft, die Vernunft eclt fort und hat die Burg der Seele ver- 
lassen. Der Geist Gottes aber kommt und macht Wohnung bei thm und spielt 
auf dem Organismus der Stimme und bringt die Laute hervor zur deuthichen 
Anzeige dessen, was er offenbart. « 

So ist die Schrift bei allem Streit die oberste Entscheidung. Ein Satz, 
ja ein Buchstabe der Schrift geniigt zum vollgiltigen Beweis. Das yéyoanrat 
(naNIv, an2D7) ist aus dem Neuen Testament bekannt genug. Nach Ewald, 
Geschichte des Volkes Israel! V 19 f. soll die Formel erst etwa nach der 
Zerst6rung Jerusalems gebraéuchlich geworden sein. Das stimmt nicht 
mit dem Tatbestand des Neuen Testaments iiberein. In den gesicherten 
Herrenworten ist die Redewendung noch verhialtnismifig selten, Paulus 
ist sie ganz gelaufig. 

Endlich erhalten im Laufe der Zeit die heiligen Schriften noch einen 
besonderen, auszeichnenden Zug. Sie werden die Vorlesungs- 
bicher der Synagoge. Die Schrift ist »Mikra« xp, sie allein 
ist es, die »gelesen« wird. Freilich, hier vor allem kommt der Unterschied 


1) Vgl. die Vorstellung von himmlischen Biichern, Tafeln und Schriften. I Hen 
932, 10412, 10619, namentlich Jubil. 129, 310.31, 45.32, 513, 629.35, 169.28 f., 
1819, 199, 232, 2433, 286 (3019f.), (3132), 3210, 3228, 3310, 498, 5013. Test. Patr. 
Asser 2, 7. 
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in der Wertung der Schrift wieder zum Ausdruck. Eine ganz iiberragende 
Stellung nimmt der Pentateuch in der Vorlesung der Synagoge ein. 
Nur neben die Vorlesung der Thora tritt die aus den Propheten?. Von 
den Schriften sind jedenfalls die Psalmen von alters her im synagogalen 
Gebrauch gewesen. Auch wurde schon in unserer Zeit das Buch Esther 
am Purimfest verlesen. Die Sitte, da8 das Hohelied am Passah, Ruth 
am Pfingstfest, Klagelieder am 9. Ab, Koheleth am Laubhiittenfest 
verlesen wurde, kann erst aus spadterer Zeit belegt werden. Fir andere 
Biicher fehlen die Belege ganzlich. Aber im groBen und ganzen kann 
man doch von einem Gebrauch des Kanons im Gottesdienst der Synagoge 
schon in unserer Zeit reden. Schiirer IJ 531 ff. 

Wenn man itiberhaupt? nach den Griinden, welche das Werden des 
Dogmas vom Kanon bedingen, fragen will, so scheint mir der Gebrauch 
der Schriften in der Synagoge ausschlaggebend gewesen zu sein. Damit, 
daB bestimmte Schriften als Vorlesungsbiicher in der Synagoge verwandt 
wurden, bekamen sie vor allen andern einen ganz besondern Rang, 
wurde in der Praxis ein tiefer Graben zwischen ihnen und den ubrigen 
gezogen. Man kann demgegeniiber allerdings einwenden, da bei manchen 
Schriften, die zum Kanon gehéren, sich tatsachlich erst recht spat der 
synagogale Gebrauch nachweisen laft. Aber dagegen gilt, daB die ver- 
breitete und. volkstiimliche Schatzung hinsichtlich des dritten Teils des 
alttestamentlichen Kanons lange Zeit ebenfalls schwankend und un- 
sicher gewesen ist, und da’ die Zusammenstellung: Gesetz, Prophe- 
ten und Psalmen noch im neutestamentlichen Zeitalter etwa das 
volkstiimliche Urteil iiber die Abgrenzung der heiligen Schriften ent- 
halt. Wir dirfen somit cum grano salis das Urteil wagen, da8B die 
»Synagoge« die eigentliche Schépferin des alttestamentlichen Kanons 
gewesen sel. 

Die Lehre von der Heiligkeit, der unbedingten Autoritat und buch- 
stablichen Inspiration der Schrift wird nun sogar trotz aller hier ent- 
gegenstehenden Schwierigkeiten auf die Uebersetzung tibertragen. Na- 
mentlich gewinnt die griechische Uebersetzung in der 
Diaspora dasselbe Ansehen wie der Urtext. In der 
Erzihlung des Ps.-Arist. § 310f. wird nach vollbrachtem Werk die 
Kanonisierungsformel tiber die Uebersetzung ausgesprochen. Josephus 
wiederholt das und fiigt hinzu, da8 die Menge der Juden den Kénig 
gebeten habe, da& die Uebersetzung ihren Vorstehern zur Vorle- 


1) Apg. 1315 tiv dvcdyrvwow tod vouov xad tov ~1oOgytor. 

*) Hélscher sucht in der zitierten geistvollen Schrift die Schépfung des alttestament- 
lichen »Kanons« wesentlich auf den Gegensatz der schriftgelehrten Kreise gegen die 
apokryphe (apokalyptische) Literatur zuriickzufiihren. Ich kann mich dem nicht an- 
schlieBen. Hélscher sieht zu sehr Absicht und bestimmte greifbare Krafte, wo es sich 
um einen natiirlichen, in keinem Moment bestimmt faBbaren ProzeB handelt. 
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sung tbergeben werde. A. XII 108. — Philo, de vita Mosis II 37 M. II 
140, wei zu berichten, da& jeder einzelne der Uebersetzer genau mit 
denselben Worten wie jeder andere die Schriften iibersetzt habe und 
fihrt dieses von ihm hochgeriihmte Wunder auf prophetische Inspiration 
der Uebersetzer zuriick. Nach ihm sind Urtext und Uebersetzung Schwe- 
stern, ja tberhaupt identisch. Fast alle hellenistischen Schriftsteller 
zitieren nach der Septuaginta. Philo behandelt die Uebersetzung als in 
jeder KEinzelheit inspirierte Schrift und entlockt jedem Buchstaben 
derselben die tiefsten Geheimnisse. Mit dieser Uebertragung der Autoritat 
des Urtextes auf die Uebersetzung steht die jiidische Kirche keineswegs 
allein da, die Wertschatzung der LXX hat die christliche Kirche ihr 
entlehnt, die rémische Kirche gibt der Vulgata kanonische Dignitat; 
und hat nicht auch in den evangelischen Kirchen die Ueberzeugung von 
der Unfehlbarkeit ihrer Uebersetzungen oder mindestens der schlechten 
Texte, auf denen sie beruhte, in der Praxis weite Kreise beherrscht, wenn 
sie auch in der Theorie niemals anerkannt ist ? Die dogmatische Theorie 
tut eimen Schritt nach dem andern und hat vor logischen, sprachlichen 
und geschichtlichen Schwierigkeiten selten Scheu. 


Auch im palastinensischen Judentum hat man zeitweilig diesen Tatbestand 
der griechischen Bibel einfach anerkannt. Ja man bedurfte auch hier einer 
Uebersetzung des Urtextes. Die Kenntnis der angestammten hebraischen 
Sprache war in den Jahrhunderten nach dem Exil verloren gegangen. Das 
Hebraische war und blieb bevorzugte Schriftsprache und Sprache der Gelehrten. 
So sah man sich gendtigt, neben die Schrift die aramaische Ueber- 
setzung treten zu lassen (vgl. bereits Neh 88). Aber anders als in der 
Diaspora? wahrte man hier den Abstand des Urtextes von der Uebersetzung. 
Hier konnte man es, denn ein breiter Kreis von Gelehrten und Frommen blieb 
im Besitz der Ursprache des Alten Testaments. Offiziell anerkannt scheint 
in unserer Zeitnur die Sitte der miindlichen Uebersetzung 
des heiligen Textes bei der synagogalen Verlesung gewesen zu sein. Megilla 3 a. 
Und dabei wurde aller Wert darauf gelegt, den Abstand der Thora von der 
Uebersetzung hervorzuheben. Der Vorleser der Thora durfte dem Ueber- 
setzer nicht zu Hilfe kommen. Nur ganz kleine Abschnitte der Schrift wurden 
verlesen und dann jedesmal tbersetzt. Die Abhangigkeit der Uebersetzung 
von der Schrift wurde damit deutlich markiert. Megilla 32 a, Weber 86. Hs exi- 
stierten damals schon schriftliche Targume. Aber sie waren nicht in offiziellem 
Gebrauch, ja man beurteilte sie miBtrauisch. R. Gamaliel I soll ein Hiob- 
Targum dem Gebrauch entzogen haben, indem er es feierlich vergrub. Schab- 
bath 115a (Dalman, Worte Jesu 2). Die uns erhaltenen Targume stammen 
erst aus spateren Jahrhunderten. 

Als dann nach der Zerstérung des Volkstums Israels der groBe 


2) Wo man, wenigstens teilweise, sogar die Kenntnis der hebraischen Buchstaben 
verloren hatte. Die Transskriptionen heiliger Texte mit griechischen Buchstaben waren 
notwendig, um die Verlesung im Gottesdienst zu erméglichen und die richtige Aus- 
sprache sicherzustellen. Vgl. Wutz, Die Transskriptionen von der Septuaginta bis zu 
Hieronymus, Berlin 1925. 
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Rickschlag in seinem Verhalten zur AuBenwelt eintrat, wurde auch die 
griechische Uebersetzung der LXX verdachtig. Man 
betrachtete sie als ein groBes Unglick, warf ihr Falschungen des heiligen Textes 
vor (Frankel, Studien zur LXX S. 25f.). Namentlich scheint die Tatsache, 
da die LXX das heilige Buch der Christen wurde, diese in MiBkredit gebracht 
zu haben. Man beklagte (Sopherim 17, Jer. Megilla I, Schemoth Rabba 
Par. 47; vgl. auch Gittin 60a), daB infolge dieser Uebersetzung die Heiden 
sich das Recht angemaBt hatten, sich Volk Gottes zu nennen. An Stelle der 
LXX setzte man, wie es scheint, die sklavisch wortgetreue Uebersetzung des 
Aquila. Aber mehr und mehr geriet tberhaupt die griechische Sprache in 
Verruf, und in demselben MaBe zog man sich von jeder griechischen Ueber- 
setzung zuriick (vgl. den Art. »Uebersetzung griechische« in Hamburgers 
Real-Enzykl. II 1234). 


Die Entstehung eines Kanons heiliger Schriften war fir die Entwick- 
lung der Frommigkeit des Judentums von einschneidendster Wichtigkeit. 
Wenn in dieser Epoche die Frommen sich vom Tempelkultus und von 
der Vormundschaft des Priestertums lésten, so war das, was sie vor 
allem dazu befahigte, der Besitz eines heiligen Buches. — An diesem 
Buche erstarkte die Laienfrémmigkeit. Die priester- 
liche Gesetzesschrift hérte auf, ein Handbuch fiir den Gebrauch der 
Priester und der Rechtsgelehrten zu sein, wenn sie dies je gewesen ist. 
Mit den alteren Quellen eng verbunden wurde sie zum Volksbuch, das 
jedermann zuganglich war. Fast jeder einigermaSen Bemittelte konnte 
sich in den Besitz wenigstens einiger Stiicke dieses Buches, einer oder 
mehrerer Thorarollen setzen. Und wenn er lesen konnte und die Sprache 
der heiligen Schrift verstand, so konnte er im Besitz des inspirierten 
Buchstabens seine Frémmigkeit auf eigenen Grund stellen und jeglicher 
Bevormundung entziehen. Und das heilige Buch wurde noch mehr, es 
wurde die Grundlage eines neuen geistigen Gottesdienstes; es wurde 
das alleinige Lehrmittel der Schule. An ihm erschloB sich dem jiidischen 
Jiingling die héhere Welt der Weisheit und des Wissens. Aber freilich 
fir die Wohltaten der heiligen Schrift zahlte die Religion des 
Judentums auch einen hohen Preis. Sie lie8 sich mit den 
tausend Ketten des Buchstabens an die Vergangenheit schmieden. Es 
kam die Zeit, wo es Dogma wurde, da8 es keinen Propheten und keine 
urspriingliche géttliche Begeisterung mehr gibe, wo der Fromme, wenn 
er seinerseits etwas zu sagen hatte, unter erborgtem Namen alter Gottes- 
manner schreiben mufte, wo jede Weiterentwicklung in der Frommigkeit 
durch Umdeutung des Buchstabens und durch unwahre Kompromisse 
mit der Vergangenheit erkauft werden mu&te. Wie sich die jiidische 
Frémmigkeit mit diesen Schwierigkeiten abfand, wird das folgende 
Kapitel zeigen. 
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KAPITEL VI 
SCHRIFT UND TRADITION; AUSLEGUNG DER SCHRIFT 


Sobald eine Religion sich einen Kanon inspirierter Schriften schafft, 
treten mancherlei weitere Folgen zugleich hervor.. Die 
Religion wird konkreter und bestimmter, aber auch harter und unbieg- 
samer. Das Bett, in dem sie flieBt, wird enger, dafiir ist sie vor dem 
ZerflieBen geschiitzt. Die Geschichte der Religion zerfallt in zwei Ab- 
schnitte: in die Zeit der (naiher oder ferner liegenden) inspirierten Ver- 
gangenheit und in die Zeit der vom Geist verlassenen Gegenwart, in die 
ideale Zeit der Schépfung und in die epigonenhafte Zeit der Tradition. 
Die Religion bildet sich nicht mehr fort, wenigstens soll sie sich nach 
offizieller Auffassung nicht mehr weiterbilden. Nur méglichst getreue 
Ueberlieferung und immer tiefere Erfassung des festgelegten Buchstabens 
ist die kiinftige Aufgabe. Wenn eine Weiterentwicklung dennoch erfolgt 
— wie das bei aller irgendwie lebendigen Religion sein mu8 — so darf das 
niemals zugegeben werden. Durch mannigfache Kiinste und Schliche, 
durch kirchliche »Auslegung« der durch die Autoritaét geheiligten Schrif- 
ten muf das verdeckt und die immer wieder hervortretende Spannung 
zwischen der heiligen Vergangenheit und den Bediirfnissen der Gegen- 
wart kiinstlich ausgeglichen werden. Jeder Kirche erwachst 
schlieBlich das Problem: »Schrift und Tradition« 

Auch die jiidische » Kirche« hat dieses Problem durcharbeiten miissen, 
und hier lagen die Dinge insofern besonders verwickelt, als sich 
erst in einer Zeit, in der die Ueberlieferung langst naiv und ohne zu 
iiberlegen ihre fortbildende Tatigkeit 1 begonnen hatte, das Bewuftsein 
deutlicher und deutlicher herausbildete, da8 man alle Behauptungen der 
Ueberlieferung aus der Schrift abzuleiten habe. Auf der andern Seite 
hatte das Problem im Judentum eine gewisse Begrenzung, 
insofern man die Zuriickfiihrung auf die Schrift nur innerhalb der eigent- 
lichen Gesetzesvorschriften der Halacha als notwendig empfand, nicht 
bei. allen sonstigen Vorstellangen des Glaubens und der Lehre. 

Aber auf diesem enger begrenzten Gebiet war die Schwierigkeit vor- 
handen und muB8te schlieBlich an einem bestimmten Punkt empfunden 
werden. Geschlechter hindurch war man gewohnt gewesen, der mosaischen 
Gesetzgebung eine ganze Fille von weiteren Bestimmungen hinzuzufigen. 
In den Schulen der Frommen hatten sich diese Neubildungen zu festen 
Formen verdichtet. Die Anerkennung und Nichtanerkennung der Ueber- 
lieferung war zum Schibboleth im Kampf zwischen Pharisiern und Saddu- 
zaern (s. u.) geworden. Als eine zweite, die jiidische Frommigkeit 
beherrschende Macht war zur Thora die zagdéoc1g getreten. Mittler- 


1) Fritheste Beispiele dafiir bieten die Jubilaen mit ihren mannigfachen Weiter- 
bildungen des Gesetzes, auch die Testamente der Patriarchen. 
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weile aber war mehr und mehr das BewuBtsein in die Héhe gestiegen, 
da8 man an der Thora die einzige Norm aller Bestimmungen habe. — 
In der volkstiimlichen Literatur, in den zahllosen Apokalypsen und 
Geheimschriften jener Zeit, hatte man die Schwierigkeit spielend uiber- 
wunden. Man hatte hier einfach neue Offenbarung aus urgrauer Zeit 
geschaffen: Biicher mit der Weisheit vergangener Tage waren in diesen 
letzten Tagen den Frommen offenbart. Was man an der bisherigen 
Offenbarung vermifte, trug man in den neuen und doch alten Schriften 
vor. In gewisser Weise geht ja auch diese ganze pseudonyme Literatur 
unserer Zeit von dem Schriftprinzip, der Ueberzeugung von einem vor- 
handenen Kanon heiliger Schriften, aus und setzt sich mit ihm in naivster 
Form auseinander 1. Fiir die im Zeitalter der letzten Makkabaer und des 
Herodes entstehende Schule der Gelehrten war dieser Weg nicht gangbar. 
Jene ganze pseudonyme Schriftstellerei geriet wegen ihres unkontrollier- 
baren und phantastischen Charakters bei der immer genaueren Abschlie- 
Bung des Kanons in MiSkredit. — Die fiihrenden Geister der Schule 
gingen einen andern Weg. 

Es scheint, als wenn Hillel hier den Weg gewiesen hat, der dann 
spaiter allgemein herrschend geworden ist. Hillel gilt wenigstens in der 
spateren Tradition als der Vertreter der kunstgerechten Exegese. Eine 
Ueberlieferung (Pesachim 66a)? ist hier ungemein lehrreich. Hillels 
groBer EinfluB und angesehene Stellung wird darauf zuriickgefiihrt, 
daB er einst eine bertthmt gewordene Entscheidung iiber das Passahopfer 
traf. Es handelte sich um die Frage, ob man dieses auch am Sabbat dar- 
bringen diirfe, wenn der Riisttag auf einen Sabbat fiel. In der Schrift 
war dariiber nichts vorgeschrieben. Hillel fiihrt dennoch den Beweis 
aus der Schrift, durch den Schlu! a minore ad maius. Es sei am Sabbat 
erlaubt und sogar geboten, das Sabbatopfer darzubringen, um wie viel 
mehr diirfe das hochheilige Passahopfer am Sabbat dargebracht werden. 
Ks wird dann berichtet, da’ Hillel zunachst mit seinem Entscheid nicht 
durchgedrungen sei, bis er sich auf eine Tradition von Schemaja und 
Abtalion berufen habe. — Obwohl der Bericht sagenhaft ausgestaltet ist 
und z. B. auch die spitere falsche Vorstellung enthalt, da8 Hillel Syne- 
drialprasident gewesen sei, so wird er doch richtige Erinnerung enthalten. 
Es spiegelt sich in ihm die Auseinandersetzung zwischen Tradition und 
Schriftprinzip wider. Die Tradition ist bereits fertig, aber man fihlt das 
Bediirfnis ihrer Ableitung aus der Schrift. Hillel ist der Trager dieser 
Entwicklung. Er scheint dabei auf Widerstand gesto8en zu sein. Aber 


1) IV Esra 14 44 f. verfaBt Esra den ganzen Kanon; von diesem Kanon werden aber 
nur 24 Bicher verdffentlicht, die tibrigen siebzig sind Geheimschriften. Die pseud- 
epigraphische Schriftstellerei schlieBt ihren Kompromi8 mit dem vorhandenen Kanon. 

*) Vgl. Jer. Pesach. VI 33 a. H. Graetz, Gesch. d. Juden III 212 f. Dérenbourg 187 ff. 


tule Op 


Die Lésung Hillels. Die Mischna. 155 


sem Prinzip der kunstgerechten Ableitung aller 
aufgestellten Behauptungen aus der Schrift drang 
durch. Im Neuen Testament wird bereits tiberall mit dem Schriftbeweis 
operiert, auch haben wir hier — namentlich bei Paulus — bereits ein 
ausgebildetes Verfahren, ein System exegetischer Kunst vor uns. Aut 
Hillel werden denn auch die spater allgemein giltigen 
7 Regeln (nins) der Exegese zuriickgefiihrt, deren erste wieder der 
Schlu8 a minore ad maius ist (Tosephta Sanhedrin VII. fin. Zuckermandel 
427; Aboth d. Rabbi Nathan c¢. 37; Einleitung zum Siphra, Ugolini 
Thesaurus XIV 595; Schiirer II 397 ff.)1. Seitdem steht der Grundsatz 
fest, da& man die Halacha aus der Schrift zu entnehmen habe (Chagiga 18 
sapan Sy yao). Die heilige Schrift ist die alleinige Autoritat. Aber man 
ist im Besitz einer kunstvollen Exegese, durch welche man die gesamte 
Tradition aus ihr abzuleiten imstande ist 2. 

So — freilich nur zum Scheine — aus der Schrift gerechtfertigt und 
von ihr dem 4u8eren Ansehen nach abhingig%, 1a8t sich die Tradition 
um so machtiger neben der Schrift nieder. Zur Mikra tritt die Mischna, 
zum Gesetz die Lehre, »die Wiederholung«. 

Das Stammverbum 720 heiSt urspriinglich »wiederholen« Dann 
einfach: (das Gesetz) lernen und lehren. Denn das Lernen war wesentlich 
eine Gedachtnisarbeit, Wiederholen. Pirke Aboth III 8: »Wer auf dem 
Wege geht und wiederholt (mv) und seine Wiederholung unterbricht und 
sagt: wie schin ist dieser Baum! ... dem rechnet es die Schrift an, als hatte 
er sein Leben verwirkt«. Demgemaf ist Mischna Wiederholung und dann 
(miindliche) Lehre *. 


1) Die sieben Regeln wurden fiir so wichtig gehalten, daB sie in die Gebetsliturgie 
des Judentums aufgenommen wurden. Schiirer II 399 Anm. 24. Aus den sieben Regeln 
wurden, wie es scheint, am Anfang des 2. Jahrhunderts 13 Regeln, deren Redaktion 
man dem R. Ismael (Anfang des 2. Jahrhunderts) zuschrieb. Strack 96 ff. Dazu vg. 
Dérenbourg 392: Le but de ces méthodes est bien moins de créer des nouvelles décisions 
que de chercher un appui dans la Bible pour les anciennes. Les docteurs sont plus que 
jamais préoccupés de donner aux halachot une base plus solide que la tradition orale. 
Auf den Gipfel der Willkiir trieb bereits R. Akiba diese exegetische Kunst. Dérenbourg 
386. 

2) Nach A. Schwarz, Kontroverse der Schammaiten und Hilleliten, I, Karlsruhe 
1893, soll die Grunddifferenz zwischen diesen beiden Schulen darin bestanden haben, 
da8 Hillels Schule Vertreterin des Schriftprinzips, die Schule Schammais Vertreterin 
der Tradition war. 

3) Etwas anders urteilt Schiirer II 395, gestiitzt auf Chagiga Is. Hier wird von 
einigen Halachoth gesagt, daB sie gleichsam in der Luft schweben, von anderen, daB 
sie wie Berge an einem Haare hingen, von den meisten, daf sie sich auf die Schrift 
stiitzen. — Das Ideal ist doch auch hier die Ableitung von der Schrift. Giinstiger lautet 
das Urteil R. Ismaels, jer. Kidduschim I 2 59d. Dérenbourg 392. 

4) Tannaiten heiBen die Lehrer der ersten Generationen bis zur Aufzeichnung der 
Mischna. Die Kirchenvater geben Mischna bestandig mit devréoworg wieder. Vgl. Schiirer 
I 113, 122, A. 24. Strack 1. 
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Die Lehre soll zunichst nichts weiter als Auslegung der Schrift sein. 
Aber freilich diese Auslegung ist nicht jedermanns Sache, nur die 
Schule ist die Tragerin der berechtigten Aus- 
legung. Zur Schrift tritt die kirchliche traditio- 
nelle Auslegung. Die Ueberlieferung will nur die Schrift aus- 
legen, aber die Auslegung der Schrift geschieht nach der Ueberlieferung. 
Die Kirche braucht neben der Schrift eine »glaubige« Schriftauslegung. 

Freilich gab man zunichst der Schrift eimen gewissen 
Vorrang, indem man die schriftliche Aufzeich- 
nung der Mischna lange Zeit ablehnte. Zugleich 
wahrte man dadurch das Geheimnis der Schule und machte die Schiiler 
jederzeit ganz vom Lehrer abhangig. Man muBte erleben, wie die » Heiden « 
dem Judentum die Uebersetzung der Thora abnahmen und sich selbst 
fiir das wahre Israel erklarten. Bei der Mischna, dem iibriggebliebenen 
Eigentum Israels, sollte das sich nicht wiederholen. Im Laufe des 2. Jahr- 
hunderts waren die Verhaltnisse doch machtiger als die Theorien, und 
damals wurde die Mischna aufgezeichnet ?. 

Aber in unserm Zeitalter steht die Mischna als miindliche Ueberliefe- 
rung neben der schriftlichen Thora. Nach Sifre 351 Dt 3310 antwortet 
R. Gamaliel IJ. auf die Frage, wie viel Thoroth Israel gegeben seien: 
zwei, eine schriftliche, eine miindliche (mB Sysw ayn und sn>sw ‘n 


1) Vgl. Schiirer I 122f. Hamburger, Art. Mischna. Strack 9 ff. Marmorstein, Ein 
Fragment einer neuen Piska zum Wochenfest und der Kampf gegen das miindliche 
Gesetz (Jeschurun 1925, XII 34—53). Die erste Aufzeichnung und Kodifikation der 
Mischna scheint, abgesehen von einzelnen Traktaten (Dérenbourg 374 f.), R. Akiba, dann 
dessen Schiiler R. Meir (Sanhedrin 86a) vorgenommen zu haben. Ihre endgiiltige 
Gestalt soll sie am Ende des zweiten Jahrhunderts durch R. Jehuda han-Nasi’ erhalten 
haben. Noch spaterhin verstummte der Widerspruch gegen die Aufzeichnung der 
Mischna nicht, ein Verbot derselben wurde auch in spiterer Zeit noch iiberliefert. Die 
Autoritaten dieser Ueberlieferung sind die Schule Ismaels (2. Jahrhundert) und R. Jo- 
chanan und Resch Lakisch (3. Jahrhundert). Ein Wort R. Jochanans lautet: » Die 
Halachot schreiben, sind so, als wenn sie die Thora verbrennten, und wer von ihnen lernt, 
empfangt keinen Lohn.« Temura 14 b. Wiinsche II 4, 150. Die Polemik bezog sich tibrigens 
wesentlich auf die Halacha, nicht so sehr auf die Haggada. Gittin 60 b. Wiinsche II 1, 
173. Am lehrreichsten ist die Stelle Schemoth Rabba Par. 6, 47 (Wiinsche 324). Danach 
beabsichtigte Moses die Mischna niederzuschreiben. Gott aber sah voraus, daB die 
Heiden die Thora iibersetzen wiirden und sagen: wir sind Israel, Sédhne Gottes. Die 
ungeschriebene Thora sei der einzige Vorzug Israels (Hamburger II 796). Vgl. Gittin 
60b: «Rk. Jochanan hat gesagt: der Heilige ... hat nur wegen der Dinge, die miindlich 
gesagt werden, mit Israel einen Bund geschlossen« (Winsche II 1, 174). Wichtig ist auch 
die Polemik gegen schriftliche Aufzeichnungen iiber gesetzliche Bestimmungen, welche 
die Sadduzier besaBen: Megillath Taanith § 10. Dérenbourg 126. Die alteste Polemik 
gegen das Biicherschreiben enthalt der Zusatz zum Prediger 1112 f. D. Hoffmann, Die 
erste Mischna, Jahresbericht d. rabbin. Seminars, Berlin 1882, hat versucht, aus unserer 
Mischna urspriingliche und spitere Bestandteile abzusondern. Georg Aicher, Das Alte 
Testament in der Mischna, Freiburg 1906. 
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Weber 100, Bacher I? 76). — Neben dem Gesetz steht im neutestament- 
lichen Zeitalter die sagddoot¢ (771n 73, OBYD “7 Weber 92). 

Und auch das Werk der Schule beginnt man allmahlich, wie die Thora, 
von Moses Zeiten herzuleiten. Diese Fiktion ist in unserem Zeitalter erst 
im Werden begriffen. Hillel berief sich in einem sehr zweifelhaften Fall 
der Gesetzesauslegung auf die Tradition der nachstalteren Generation 
Schemaja-Abtalion (s.0.). Eine Ueberlieferung, die man weiter zuriick- 
datieren konnte, wird man damals kaum gehabt haben. In der Ueber- 
lieferung der Mischna und des Talmuds werden des 6fteren vom Sinai 
stammende Halachoth genannt. (‘re9 nwmd mizbn) Mischna Pea II 6. 
Edujoth VIII 7; Jadajim IV 3; Schiirer II 394 Anm.4. Diese eigentiim- 
liche Bezeichnung wird man als ersten Versuch zu betrachten haben, 
Satzen der Ueberlieferung einen Heiligenschein zu verleihen, indem man 
sie geradezu auf Mose zuriickfiihrte. Der Versuch muB8 ziemlich friih 
unternommen sein. Denn spater begann man, die ganze Ueber- 
lieferung von Moses abzuleiten. Ein systematischer 
Versuch einer solchen Ableitung liegt in den beiden ersten Kapiteln der 
Pirke Aboth vor. Hier ist eine Traditionskette gebildet, die fiir die 
miindliche Ueberlieferung des Gesetzes bis zur Gegenwart reicht. Zu- 
nachst lauft die Kette von Moses durch Josua, die Aeltesten, die Prophe- 
ten, die Manner der groBen Versammlung (n>i27 no227) bis zu Simon dem 
Gerechten »einem der letzten Manner der groBen Versammlung«, und 
Antigonus von Socho, dem Schiiler Simons. Die folgenden Glieder der 
Kette bilden fiinf Rabbinenpaare, deren letztes das Paar Hillel und 
Schammai ist. Als ein direkter Schiller Hillels und Schammais wird dann 
Jochanan ben Zakkai genannt!, und zum Schlu8B werden dessen finf 
Schiiler aufgezéhlt. Damit bricht die Kette ab. Es ist das wohl ein 
Beweis, da& diese Traditionskette in der Schule Jochanans ben Zakkais, 
also nach der Zerstérung Jerusalems am Schlu8 unseres Zeitalters ge- 
schmiedet wurde. 

Mit dieser Annahme? einer miindlichen Geheimtradition von Moses 
her, deren Resultat die Mischna sei, rickte letztere fast in 
gleiche Wirde mit der Thora ein. Nun konnte Rabban 
Gamaliel II. in der Tat von einer doppeltert Thora, einer miindlichen und 
schriftlichen sprechen. Und endlich stellte man die Mischnaim Range 
ttber die Thora. Die Schrift ist unzulanglich, erst die Mischna 
entscheidet dariiber, was in der Schrift stehe und wie sie zu verstehen sei. 


1) Es ist wahrscheinlich, daB I1s—II7 (resp. 4a) erst in diesen Zusammenhang, 
den sie vollkommen zerreiBen, eingeschoben sind. : 

2) Freilich ist diese allgemeine Behauptung noch ziemlich dehnbar. Man blieb denn 
auch oft in der spaiteren Zeit bei der Annahme stehen, daB Moses die miindliche Lehre 
in ihren Hauptsitzen offenbart habe. Aber haufiger ist die Behauptung, daB die ganze 
Mischna von Gott Moses offenbart sei. Weber 92 f. 
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»Man gewinnt keine zutreffende Entscheidung aus den Worten der Thora, 
weil sie verschlossen ist ... Aber aus den Worten der Weisen kann man 
richtig entscheiden, weil sie die Thora erkldren.« Bamidbar Rabba c. 14, 
193b; Weber 88. Es entstand sogar die Meinung, da die Tradition 
imstande sei, an einigen Punkten die Thora aufzuheben. Schon Hillel 
hat durch seine Bestimmung iiber den Prosbol (s. 0. S. 131 f.) tatsachlich 
die Bestimmung der Thora tiber das Erla®jahr aufgehoben. Jochanan 
ben Zakkai wird die Aufhebung des Gesetzes tiber das Bitterwasser (bei 
Anklage auf Ehebruch) und der Vorschriften tiber die Siihne eines unent- 
deckten Mordes zugeschrieben. Viele Gesetzesbestimmungen fielen mit 
der Zerstérung des Tempels fort (vgl. Hamburger RE, Appendix IJ, 
Art. Gesetzesaufhebung, Binden und Lésen) ?. 

Auf allen tibrigen Gebieten aubferhalb des eigentlichen 
Gesetzes fiihlte man sich der Thora gegeniiber tiberhaupt freier. 
Hier wurden deshalb jene Probleme gar nicht in voller Scharfe fihlbar. 
In der »H aggadazx bildete man die Erzihlung des Alten Testaments 
in freier Anlehnung? an die Schrift weiter. Mit der Ableitung einzelner 
Stiicke aus der Schrift nahm man es nicht so genau. Ein Dogma gab es 
kaum (s.u.), die »Lehre« war in den meisten Dingen so gut wie vollig 
frel. Es ist aber zu beobachten, da da, wo ein Lehr- 
satz zum Dogma erhoben wurde, dann auch die 
Ableitung jenes Lehrsatzes aus der Schrift mit 
Kifer versucht wurde. Nun brauchte man die Lehre von einem 
einzigen Gott, dem Weltschépfer, als den einen Grundpfeiler des jiidischen 
Glaubens, kaum aus der Schrift abzuleiten®. Anders verhielt es sich mit 
dem zweiten Grunddogma des Judentums, das in unserer Zeit erst zum 
mv 1) Die spitere Entwicklung hat dann noch einen weiteren Fortschritt gemacht. Fiihrt 
auch die Mischna als Offenbarung auf Moses zuriick, so fragt es sich doch, was denn 
nun Mischna sei. Es kann doch nicht alles Mischna sein, was ein Gesetzeslehrer als 
Meinung aufgestellt. An vielen Punkten wichen auch die einzelnen Gesetzeslehrer und 
ihre ganzen Schulen ab. Man fand erst in spiterer Zeit den Ausweg, daB man eine 
Synode, ein Kollegium rechtmifiger Schriftgelehrten, als die entscheidende Instanz 
ansah. Gittin Ve. Ein anderes Kollegium, das mehr Autoritat besitzt und mehr Mit- 
glieder zahlt, kann die Entscheidung des friiheren Kollegiums aufheben. Edujoth I 1 ff. 
5, V7. Weber 102. Zu der Schrift und der Tradition gesellt sich also als letzte Instanz 
die Synode, das Konzil. Freilich wurde diese Institution niemals so ausgebildet wie 


z. B. in der christlichen Kirche. Auch nahm diese Organisation des Rabbinentums erst 
in der Zeit nach der Zerstérung Jerusalems ihren Anfang. 

*) Haggada (eigentlich » Erzihlung<) nannte man im Gegensatz zur Halacha (» Wandel¢ 
066) alle, nicht speziell gesetzlichen Stoff enthaltende Schriftauslegung. 

5) Streit mit den Ketzern tiber die Einheit Gottes scheint iibrigens auch bereits im 
Judentum gefithrt zu sein. Diese kniipften namentlich an Stellen wie Gen 126, 322, 
117, an denen von Gott in der Mehrzahl die Rede zu sein schien. Manches von dieser 
jiidischen Polemik ist in dem Schriftenkreis der Pseudoclementinen erhalten. Bemerkens- 
wert ist, daf die LXX nach spateren jiidischen Berichten (s. Frankel, lc. 8. 25 f.) an 
den fraglichen Stellen zugunsten der orthodoxen Auffassung geandert haben soll. 
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Dogma wurde, mit der Lehre von der Auferstehung. 
Hier fihlte man sich denn auch genotigt, die Lehre gegeniiber- dem 
Spott und den Anfechtungen der Gegner aus der Schrift zu begriinden. 
Auch Jesus gab den Sadduziern gegeniiber einen Schriftbeweis fir die 
Auferstehung. So wird von Gamaliel II. berichtet, da& er im Streit 
mit den Unglaubigen die Auferstehung der Toten aus einer Reihe von 
alttestamentlichen Stellen, Dt 3416, Jes 2619, Hohel 710, Dt 44 bewiesen 
habe. Sanhedrin 90 b, Bacher I? 821, Wiinsche II 3, 144 f. 

Im alexandrinischen Judentum spielte natirlich die 
Tradition keine solche Rolle wie im palistinensischen. An der Weiter- 
bildung des Rechts und des Kultus hatte man kein unmittelbares Interesse. 
Aber auch Philo beruft sich auf diese miindliche Tradition. Er will das 
Leben Moses (Vita I § 4, M. II 81) nach der Schrift und der Ueberlieferung 
der agecBiteoot erzahlen. »uadar aira xai é& fiBlwv tév icody... xab 
raed tTwy and tod évovc xoEecBrtéowy’ TA yao AEyoueva Tots dvaywwoxo- 
Lévots del cvvdgatvor.« Philo hat also in seinem Bericht die miindliche Tra- 
dition mit der Erzahlung der Schrift (der Vorlesungsbiicher) verbunden. 
ta Aeyoueva entspricht dem Begriff der Mischna, ta dvaywwwoxdueva dem 
der Mikra. Nach Eus. Pr. Ev. VIII 76, M. I! 629 kennt Philo puoia dé 
aAka éxi tovtois, doa xai éni ayodgpur evar zal voutuwr, xdv toig voutuotc 
avtoic. Vel. Jos. A. XIII 297 f. 

Diese ganze Art und Weise der Schriftbetrachtung, in der man vermége 
einer kiinstlichen Auslegung die heilige Schrift unmittelbar in das Leben 
der Gegenwart hineinzog und mit allen seinen Alltaigigkeiten und klein- 
sten Bediirfnissen aufs engste verband, erzeugte nun ihrerseits eine 
eigentimliche Art von Buchfroémmigkeit. Das Merk- 
mal dieser Froémmigkeit ist die » Bibelfestigkeit«. Die immer wiederholte 
Lektiire und das Gedichtnis spielen eine groBe Rolle in ihr. Die gedacht- 
nismaBige, buchstablich genaue Aneignung einer grofen Menge von 
Bibelworten, die Fahigkeit auf alle Lagen des Lebens die treffendsten 
Bibelstellen anwenden zu kénnen, die Gewandtheit, entlegene Bibel- 
stellen in buntem, kaleidoskopartigem Spiel rasch zu kombinieren, bilden 
das Merkmal der Frommen. Wer das kann, macht Hindruck. Ein Stick 
jener Bibelbildung besaf& nach der Ueberlieferung wenigstens auch Jesus. 
Die Evangelien erzihlen gern, wie er mit dieser Kunst die Theologen in 
die Enge trieb. Wer méchte leugnen, da sich mit einer solchen Bibel- 
festigkeit eine ernste, tiefe und schlichte Frémmigkeit verbinden kann! 
Wurden die Gedanken der Schrift auch noch so mechanisch, in der, Verein- 


1) Vgl. ebendort Josua ben Chananjas Gesprich mit den »Rémern< iiber denselben 
Gegenstand. Josua beweist aus Dt 31 16 (Wiinsche II 3, 145). In die christliche Apolo- 
getik werden viele dieser Beweise aus der jiidischen Theologie iitbergegangen sein. Vgl. 
Sanhedrin XI1: Keinen Anteil an der zukiinftigen Welt hat, wer sagt, daB sich die 
Auferstehung der Toten nicht aus der Schrift beweisen lasse. 
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zelung und aus dem Zusammenhang gerissen aufgefaBt: an dem Leben 
und der Gewalt auch der einzelnen Spriiche entziindete sich neues Leben. 
Und die eindringende, wenn auch noch so unzureichende, Beschaftigung 
mit der Schrift trug ihre Friichte. Wer kénnte aber auch die Gefahren 
einer solchen Frémmigkeit verkénnen, die Gefahr einer angelernten, nicht 
erfahrenen, auf dem Gedachtnis ruhenden Frémmigkeit, die Abwendung 
des Sinnes aus der Gegenwart in die Vergangenheit, aus der Praxis zur 
Theorie, die Neigung aus dem Ernstesten im Leben ein leeres Gedanken- 
und Gedichtnis-Spiel und einen Priifstein fiir den Scharfsinn eines 
entarteten Verstandes zu machen! Jesus in seiner Verkiindigung und 
Paulus in seinen Briefen haben auch wie die Zeitgenossen mit der Schrift 
gearbeitet, aber sie hatten Besseres und Hoheres als jenen biblischen 
Scharfsinn. 

Es eribrigt noch, kurz die Art der rabbinischen Exegese 
zu charakterisieren. Ihr Hauptmerkmal ist, daB sie sich an den Wortlaut 
der Schrift bindet. » Der Schriftsinn tritt nicht aus dem Bereich des Wortlauts« 
Schabbath 63 a, Wiinsche I 146. Sie will nicht umdeuten, sondern dem Wort- 
jJaut zu seinem Recht verhelfen, ihn bis in seine kleinsten Kleinigkeiten und 
feinsten Feinheiten ausdeuten. Man nahm an, daB jedes Wort der Schrift 
inspiriert sei, jeder Buchstabe und jedes Zeichen absichtsvoll dastehe, jede 
Kleinigkeit verborgene Geheimnisse enthalte. Zunachst bearbeitete man die 
Schrift unter Anwendung logischer Regeln. Die sieben Regeln Hillels und die 
dreizehn des R. Ismael gaben die Gesetze daftir. Man schlieBt a minore ad 
maius (vgl. das SchluBVverfahren des Paulus), per analogiam, man leitet aus 
einer oder mehreren Schriftstellen einen Hauptsatz ab und wendet diesen 
auf andere Stellen an, man schlieBt vom Allgemeinen zum Besonderen und vom 
Besonderen zum. Allgemeinen, man erklart eine Stelle unter Zuhilfenahme 
der andern, man stellt den Grundsatz auf, da8 eine Stelle aus ihrem Zusammen- 
hang erklart werden mitisse. Es sind das im Grunde alles ganz brauchbare und 
wirklich gute Regeln exegetischer Auslegung. Aber man tbertreibt sie bis 
ins Ungemessene, man setzt mit ihrer Hilfe alles und jedes miteinander in Be- 
ziehung; man holt den Beweis aus dem Fernstliegenden und Willkirlichsten 
(Beispiele Weber § 26, Schtrer II 411 ff., Strack 109 ff.). Es gilt ja doch als 
Endziel die méglichst lickenlose Ableitung der gegenwartigen Praxis. Von 
der regelrechten Auslegung (Midrasch) unterschied man spater noch die bloBe 
Hindeutung “3!, den Hinweis >, die Anlehnung 8M>'208- Jedes Zeichen, jeder 
Buchstabe, jede Partikel und jede Stellung der Worte wird bedeutungsvoll. 
Und hier ist der Willkiir kein Ende. Man vertauscht die Buchstaben, oder stellt 
sie um, man berechnet den Zahlenwert der Buchstaben und schlieBt aus der 
gewonnenen Zahl oder bildet mit ihr neue Worte (Gematria), man vertauscht 
die Buchstaben mit den ihnen im Alphabet gegentiberstehenden (§ = 7 
= =v), man setzt die einzelnen Buchstaben als Anfangsbuchstaben einer 
Reihe von Worten, die zusammen einen Satz ergeben (Notarikon). Weber § 27. 
So mtindete die Exegese in vollkommene Willkirlichkeit. Ihr Charakter bleibt 
aber immer derselbe, es ist eine Exegese des Buchstabens II Cor 36. Sehr 
viel Material bei Bacher, Die alteste Terminologie der jiidischen Schriftausle- 
gung I, II 1905. 

Von der palastinensisch rabbinischen Exegese sehr weit verschieden ist die 
alexandrinische, wie sie ihren Meister in Philo gefunden hat. Man 
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kann sie schlieBlich gegentiber der Exegese des yeduuc als eine pneumatische 
bezeichnen. Freilich ist diese letztere damit nicht besser, und beide sind gleich 
willkirlich. Philo und die ihm verwandten Exegeten gehen uberall von dem 
Grundsatz aus, daB neben und hinter dem Sinn des Wortlauts ein tieferer Sinn 
in der Schrift enthalten sei. Vgl. Gfrérer, Philo I 68—113. Dieser verhalt 
sich zu jenem in den meisten Fallen wie die Seele zum Leib. Er tritt neben 
den andern, nur in den selteneren Fallen hebt er ihn auf. Diesen geistigen 
Sinn gilt es mit allen Mitteln zu erforschen, er hangt in gesetzmaBiger Weise 
mit dem Wortsinn zusammen und ist nach bestimmten Regeln zu gewinnen. 
Philo folgt in seinen Deutungen nicht der reinen Willkiir, sondern einer ganz 
bestimmten Methode. Dieses ganze Verfahren, in dem Philo es, wenn man 
denn will, zu einer gewissen Meisterschaft gebracht hat, wurde von den ersten 
Anfangen als allegorische Exegese bezeichnet. Das Hauptwerk des Philo fihrt 
den Titel Néuor tiso@y &AAnjyooice. Ihr Vorbild hatten Philo und vor ihm Aristobul 
(s.o. S.28f.) an der allegorischen Umdeutung der Traditionen, Erzaihlungen 
und Dichtungen des volkstiimlichen hellenischen Gdétterglaubens, wie sie 
namentlich in der Stoa getibt wurde. Man kann sie in Griechenland tber dic 
Sophistik bis ins 6. Jahrhundert v. Chr. zurtickfiihren. Vereinzelt ist sie in 
Aegypten schon seit etwa 2000 v. Chr. in den Kommentaren zum Totenbuch 
nachweisbar. Sie ist iberall da notwendig, wo es gilt, iberlebte und tberholte 
Anschauungen mit denen der Gegenwart auszugleichen. Fur das Judentum 
der Diaspora war sie wichtiger als ftir das palastinensische, weil dort der Gegen- 
salz gegen die hellenistische Umwelt starker und die Auseinandersetzung mit 
ihr dringender war. ‘ 

Die beiden Methoden sind ihrem Wesen nach grundverschieden; im ein- 
zelnen, in der Willkirlichkeit des Verfahrens, in dem SchlieBen aus zusammen- 
hangslosen Einzelheiten, in dem Wertlegen auf unbedeutendste Kleinigkeit 
iihneln sie sich wieder véllig. Aber der Grundcharakter bleibt verschieden, wie 
auch ihr Endziel verschieden ist. Denn ftir die pharisaéische Schule handelt 
es sich um die Rechtfertigung der verschlungenen Gesetzespraxis aus der Thora, 
far die Alexandriner um die Verséhnung der mosaischen Offenbarung mit 
hellenischer .Weisheit. 

Hier und da findet sich natirlich auch einmal bei palastinensischen Gelehrten 
die Theorie vom doppelten Schriftsinn. Paulus tbt die spezifisch rabbinische 
{Gal 316) und daneben hie und da die allegorisierende Exegese (Gal 4 22—=21), 
Apollos, der mit seiner Weisheit den Korinthern so sehr behagte, war als Ale- 
xandriner Vertreter der allegorischen Exegese. Act 1824 f. — Die christliche 
Kirche folgte im ganzen der in Alexandria ausgebildeten Methode. 

SchlieBlich aber haben beide Arten von Schriftauslegung ihre gemeinsame 
Wurzel. Das Dogma von dem Vorhandensein inspirierter Schriften erheischt 
mit Notwendigkeit diese Folgerung. Eine Frémmigkeit, die sich an den Buch- 
staben und Wortlaut eines Schriftkanons bindet, mu&8 in der Schriftaus- 
legung ein Mittel haben, Buchstaben und Wortlaut zu vergewaltigen. Eine 
»kirchliche« Exegese ist immer eine gewalttatige Auslegung, mag dies ver- 
hillter oder unverhiillter zum Ausdruck kommen. 


Handbuch z. Neuen Test, 21: Bousset, 3, Aufl. ll 
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KAPITEL VII. DIE THEOLOGEN 


Die jiidische Religion tritt mit alledem in ein Stadium, in welchem 
sie neuer Fuhrer bedarf. Den Platz, den friither die Propheten und daneben 
vorher und nachher die Priester eingenommen haben, erobern nun die 
Schriftgelehrten, die Theologen: »Die Schriftgelehrten und Pharisder 
haben sich auf Moses Stuhl gesetzt, alles was sie euch sagen, das tut und 
haltet.« Mt 232 f. . 

Der Stand der Schriftgelehrten ist aus dem der Schreiber hervorge- 
gangen; beide hei®en 70 yeaypateds. Die Geschichte der Schreiber 
oder der Weisen, der Gelehrten, wie sie auch genannt werden, 1a8t sich 
jetzt uber Israels Vorzeit hinaus bis in die kanaanitische Kultur ver- 
folgen; und es ist sehr beachtenswert, daB der Titel des » Schnellschreibers « 
(+m 7B‘>), den noch Es a 7e erhalt, schon den Kanaanitern geléufig war 
und durch die internationalen Zusammenhange der Wissenschaft schon 
im 2. Jahrtausend v. Chr. auch nach Aegypten gekommen ist?. Aber 
im Unterschied von dem profanen » Schreiber« pflegen wir im Deutschen 
die Bezeichnung des »Schriftgelehrten« nur fiir diejenigen Schreiber 
zu verwenden, die, fromm gerichtet, sich mit dem Abschreiben, dem 
Auslegen und der Verbreitung der Heiligen Schrift beschaftigten. Die 
Schreiber konnten zu Schriftgelehrten erst werden, als der Begriff der: 
Heiligen Schrift und des Kanons sich auszubilden begann. Der Anfang 
dieser Entwicklung reicht bis zum Deuteronomium, also bis in die Zeit 
Josias vor dem Exil, zuriick; die Schriftgelehrten sind es wahrscheinlich 
gewesen, die dies Werk geschaffen haben *. Aber der erste Vertreter dieses 
neuen Typus von Religionsfiihrern, den wir mit Namen nennen kénnen, 
war Esra, zweifellos Priester und Schriftgelehrter zugleich*. Im allge- 
meinen haben in den ersten Jahrhunderten nach Esra und Nehemia wohl 
nosh die Priester die Fiithrung der Religion in Hinden gehabt, nicht 
die Schriftgelehrten. Der Sirazide nennt den Schriftgelehrten Esra 
iiberhaupt nicht, nur den Nehemja 4913. Die Religion, die in ihrer 
Literatur Psalmen, Hiob und den »Propheten« Jonas hervorbrachte, ist 
noch nicht vom Schriftgelehrtentum in seiner spiteren typischen Aus- 
pragung beherrscht. An einer bemerkenswerten Stelle redet die Chronik 
(125s)von den Geschlechtern der Schriftgelehrten, 
die Jabez bewohnen. Damit hingt die Verherrlichung von Jabez I 49 f. 
zusammen. Wir diirfen uns denken, da8 die Schriftgelehrten in diesen Jahr- 
3) Vel. GreBmann, ZAW XLII, 1924, S. 292 ff. 

*) Vgl. GreBmann, ZAW XLITI, 1925, S. 146 £. 

*) Esra hei8t Neh 81 Schriftgelehrter, aber V. 2 Priester, V. 4 wieder Schriftgelehrter, 
V.9 Priester und Schriftgelehrter, V.13 endlich Schriftgelehrter. In dem Brief des 
Artaxerxes wird Esra Priester \J72 und daneben NN7 "BD, Schreiber des Gesetzes, 


genannt, Es 712. Vgl. daritber zuletzt Meinhold in der Marti-Festschrift (Beihefte zur 
ZAW 41, 197 ff.). 
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hunderten an eimer oder an mehreren Stellen sich als Gilden zusammen- 
schlossen’. Zu Sirachs Zeit spielt der Gelehrte® allerdings schon 
eine bedeutende Rolle; der Gelehrtenstand ist der erste Stand geworden, 

aber freilich ist der Gelehrie des Siraziden noch immer nicht der Schrift- 
gelehrte nach dem Typus einer spateren Zeit. Der Schriftgelehrte ist 
ihm der »Weise«, dessen Besitz »die Bildung« (zatdc/a) ist®, Er hat 
seine Bildung durch Reisen erworben, er hat mit den GroBen verkehrt 
und ist an Firstenhéfen gewesen 394 vel. 515; von den Darlegungen 
beriithmter Manner hat er gelernt, sich an dem Wechseln weiser Spriiche 
und dem Lésen von Ratseln gebildet. 392f.4 Dies Ideal des Weisen 
ist nicht ganz ohne griechischen Einflu8 entstanden.. Die spitere 
griechische Popularreligion der Gebildeten und die jiidische Religion 
machen hier parallele Entwicklungen durch. Die Frémmigkeit wird 
in beiden Gegenstand der Betrachtung des angestrengten Nachdenkens. 
Das Vorbild des Siraziden ist vielleicht der reisende Philosoph der hellenisti- 
schen Kultur, dessen Rat an Kénigshéfen und in der Stadtgemeinde, bei 
der Griindung und Einrichtung von Staidten und ihrer Verwaltung, bei 
Gericht und in der guten Gesellschaft so hoch angesehen war. Zum Ideal 
der Bildung (xaidéefa) gehért auch bei ihm vor allem die Gewandtheit 
im Umgang, die Beherrschung der Formen des gesellschaftlichen Lebens, 
die Geschicklichkeit im Verkehr mit den GroSen usw. Auch ihm ist 
der Weise der wahrhafte Lenker seines Volkes. 3723: »Der wahrhaft 
weise Mann belehrt sein Volk«; 3726: »Der weise Mann erwirbt sich bet 
seinem Volke Ehre, und sein Name lebt in Ewigkeit«. In der Gemeinde- 
versammlung hért man auf ihn, auf dem Stuhl des Richters sitzt er. 
Aber man darf freilich auch bei Sirach den Satz umkehren: Nur der 
Gesetzeskundige ist der wahre Weise, das Gesetz 
ist der Weg zur Weisheit. Das ist der Grundton, der sich durch das 
ganze Buch hindurchzieht, der Lieblingsgedanke, den zu verkiinden 
er nicht miide wird. Die weltdurchwaltende Weisheit Gottes hat sich im 
Gesetz verkérpert (s.0. S. 119). Alle Weisheit stammt vom Herrn 11, 
und Gottesfurcht ist Anfang und Wurzel, Vollendung und Ende der 


1) Daneben werden I 414. 23 Gilden der Zimmerleute und Tépfer erwahnt. Zum Be- 
ruf des Gelehrten gehérte auBer Schreiben und Lesen die ganze Bildung ibrcr Zeit, 
obwohl man sich den Unterschied vom Ungebildeten nicht allzu groB und nach moderner 
Art vorstellen darf. 

2) Sirach 38 24 ff. 

2) In dem vierten Brief des Heraklit, der eine jiidische, gegen heidnischen Polytheis- 
mus gerichtete Ueberarbeitung erfahren hat, wird besonders die nevde/a gepriesen. 
Fir diesen Gedanken war das Judentum empfinglich. Bernays 8. 25 Z. 44 (vgl. Z. 9, 33). 

4) Der Sirazide steckt tief in dem Ideal seiner Zeit und Umgebung von Bildung. 
Za ihm gehort auch die Fahigkeit, Ratsel zu stellen und Ratsel zu raten. Erlauterungen 
dazu bieten die Achikarlegende und die Erzihlungen von dem Verkehr Salomos und 
Hirams, die uns aus Menander und Dios bei Josephus ce. Ap. I 106—127 aufbewahrt sind. 

ile 
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Weisheit 11. 14. 1. 20.27, 1920, 21.1. Daher »verlangst Du nach Weisheit 
so halte die Gebote, und der Herr wird Dir sie spenden« 12. Vgl. 687, 151. 
So ergibt sich ihm die ungemein wichtige Gleichsetzung von Frommigkeit 
und Bildung, daher der immer wiederkehrende Lobpreis der zavdeta 
(ram) 1, 26.14 ob got aGrtdddayya nenadevruérns pozis. Umgekebrt sind 
Unverstand, Unbildung und Gottlosigkeit dasselbe. Die Ungebildeten 
sind die Gottlosen. » Nicht ist weise, wer das Gesetz hafBt« 33 (36) 2 (H.). 
Vel. 1922, 2022, 2419, 23 15, 32 (35) 17. Der Fromme (edcefyjs) und der 
Ungebildete sind Gegensitze. Die Frémmigkeit ist fiir Sirach freilich 
— hier ist er ganz Jude — das Zentrum aller Weisheit. Der einfach 
Fromme ist ihm mehr und besser als der nur Weise, oder gar als der 
schlaue Siinder; nur die fromme Weisheit ist wahre Weisheit. Die Klug- 
heit ohne Frémmigkeit ist Schlauheit und Bosheit. 1921, 25 10 2. 

Ein einfluBreicher neuer Gedanke ist in die Religion 
Israels eingetreten. Frémmigkeit ist Bildung, Frémmigkeit 
und Tugend sind lehrbar. Es kommt auf Zucht und Erziehung an. 
Daher ist die Gesellschaft, in der der Mensch sich bewegt, so ungemein 
wichtig. Daher die immer wiederkehrende Ermahnung, die Gesellschaft 
der Weisen aufzusuchen und die Toren zu meiden. Der Weise ist der 
wahre Fithrer in jeder Beziehung. Der Weise tritt an Stelle des Prophe- 
ten. 396: »Wenn der Herr, der Allmdchtige, es will, so wird er mit 
dem Geist der Hinsicht erfillt.« Die Weisheit verheiSit, da8 sie Bildung 
hervorstrahlen lassen will und Lehre ausgieBen wie Prophezeiung. 
24 32 f. 

Wie weit der Sirazide schépferisch mit diesen Anschauungen gewesen 
ist, steht dahin. Aelter als er sind die Spriiche. Einige spateste Psalmen 
(1, 19 b, 119) vertreten dieselbe Anschauung, aber in gesetzlicher Ver- 
engung *. 

Jedenfalls kann man den Einfluf des Siraziden nicht hoch genug 
anschlagen. Festgesetzt hat sich in der Seele des Judentums das Be- 
wuBtsein,daB Frémmigkeit lehrbar und der Gelehrte 
der Traiger der Frémmigkeit sei. Auch im palastinensischen 
Judentum wurde diese Anschauung weiter gepflegt. Gesetzeskenntnis 
und Weisheit sind fiir den Verfasser der Grundschrift der Testamente 
identisch (Levi 13). Besonders beweiskraftig ist ein Ausspruch Hillels 
P. Aboth II 5: »Kein Ungebildeter (742) hat Religion (Stindenfurcht), 


1) 2121, 226, 2217, 2432, 32 (35) 14 »wer den Herrn sucht, eignet sich Bildung an«, 
33 18 (3026). — Die LXX iibersetzt bezeichnenderweise WWW (Aufseher, Beamter), 
Ex 56, 10,14 f., 19, Jos 110, II Chron 1911 mit yoecuuatede. 

*) Vgl. Pirke Aboth III 9 (R. Chanina ben Dosa, 1. Jh.): »Jeder, dessen Religion 
(» Stindenfurchi«) der Weisheit vorangeht, dessen Weisheit ist von Bestand«. Jochanan ben 
Zakkai: » Hin Weiser mit Gottesfurcht ist ein Weiser, der sein Werkzeug in der Hand hat. « 
Aboth R. Nathans. Hamburger II 924. 

*) Vielleicht liegt in Ps 11999 eine Polemik gegen griechische Weltweisheit vor. 
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kein Late (yrsn ov) ist fromm«!, Wenn in der Mischna an vielen Stellen 
der Chaber (12m = Pharisier) im Gegensatz zum Amhaarez? steht, so 
ist dies der greifbarste und eigentliche Unterschied zwischen beiden: 
Der Pharisier ist der »Gebildete«, der im Gesetz Unterrichtete, der 
Theologe und Jurist, der »Amhaarez« ist der Ungebildete, der gemeine 
Mann, der Laie. Zum Hochmut der Frémmigkeit. gesellt sich der Hoch- 
mut der Bildung. In den Pirke Aboth wird fast in jedem dritten Spruch 
der Wert der Bildung und Lehre gepriesen. Aus den Evangelien kann 
man lernen, wie sehr dieses Biindnis von Frémmigkeit und Bildung, 
d. h. in diesem Fall toter Gelehrsamkeit, der Religion schadete. Man 
begreift von hier aus den Jubelruf Jesu: »Ich danke Dir Vater, Herr 
Himmels und der Erden, dab Du dieses den Weisen und Gebildeten verborgen, 
und den Ungebildeten (Unmiindigen) offenbart hast«. Mt 1125, Le 1021. . 
Obendrein trat im weiteren Verlauf der Entwicklung nach der Zeit 
des Siraziden alsbald eine gewaltige Verengung des Begriffes 
von Lehre und Weisheit ein. Hatte Sirach das Gesetz zwar 
als Mittelpunkt und Kern der Weisheit empfunden, so war die Weisheit 
bei ihm weltweit, sie war ihm Sinn und Aufgeschlossenheit des Menschen 
fir die weltdurchwaltende Vernunft Gottes, und das Gesetz war fir ihn 
wesentlich Ethik. In der weiteren Entwicklung wird die Weisheit mehr 
und mehr ausschlieBlich auf die Kenntnis des Gesetzes beschrankt, 
und das Gesetz wird wieder wesentlich als Rechts-, Kult- und Zeremonial- 
vorschrift betrachtet. Die Entwicklung ist langsam gegangen, noch von 
Hillel * riihmt man, da& er das heilige und profane Wissen in gleicher 
Weise beherrscht habe. Sanhedrin 16, Baba Bathra 139, Hamburger 
II 402. Doch wurde der Gesichtskreis enger und enger, bis man das 
Lesen weltlicher Schriften verbot oder als gefahrbringend ansah und 
den Gebrauch der griechischen Sprache untersagte oder auf ein Geringes, 
beschrankte (s. 0. S..95). Und schon zu Jesu und Pauli Zeiten ist jeden- 
falls die Bildung des Juden ganz wesentlich Gesetzesbildung gewesen. 
Erst allmahlich hat auch die neue Art der Gelehrsamkeit denjenigen 
Einflu8 auf das Volk bekommen, den sie im neutestamentlichen Zeitalter 
unbestritten innehatte. Die Ueberlieferung der Schule selbst, der doch 
daran liegen muBte, die Anfange der Schriftgelehrsam- 
keit méglichst weit zuriickzudatieren, geht mit ihnen kaum tiber 
die Makkabaerzeit hinaus. Der an der Spitze der Traditions- 
kette in den Pirke Aboth (s. 0. S. 157) genannte Simeon der Gerechte 
war wahrscheinlich der Zeitgenosse des Siraziden, den dieser am Schlu8 
seines Ueberblickes tiber die Geschichte seines Volkes mit einem Hymnus 


1) Vgl. Jo 749; andere Stellen bei Kéberle, Siinde und Gnade, 507. 

2) Schiirer II 454 f. hat die Stellen gesammelt, . 

3) Vgl. auch die Schilderung des ,Umfanges der Gelehrsamkeit des Jochanan ben 
Zakkai. Sukka 28. Wiinsche I 391 f. 


} 
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verherrlicht hat?. Hier hat die Ueberlieferung eine gute Hrinnerung 
bewahrt. Die Schriftgelehrten als Lenker des Volkes sind eine verhaltnis- 
mifig junge Erscheinung. Auch die Frommen der Makkabderzeit, die 
owvayoyi) tov Aotdalwv, die Martyrer, die fir das Gesetz in den Tod gingen, 
werden doch nur zum Teil mit den gelehrten Kreisen des Volkes zusam- 
mengehangen haben®. Die Makkabder hatten in den Anfangszeiten 
einen grofen Teil des Volkes hinter sich. Jene Zeiten der nationalen 
Befreiungskimpfe waren nicht giinstig fiir die Ausbildung des Schrift- 
gelehrtentums. Erst mit dem Ende der Makkabierzeit erscheint als 
erste etwas greifbare Gestalt die des Simon ben Schetach zur 
Zeit des Alexander Jannius und der Alexandra. Die eigentlich grund- 
legende Zeit fiir die Ausbildung des Schriftgelehrtentums aber war die 
nachpompejanische und herodianische Zeit. Nun treten die Schrift- 
gelehrten, ein Sameas und Pollio®, ein Hillel und Schammai, deutlich 
hervor; jetzt ist auch der Charakter des Schriftgelehrtentums fertig. 
Wir haben uns die Schriftgelehrten* in der Zeit ihrer vollendeten 
Ausbildung als ein Mittelding zwischen Theologen und 
Juristen zu denken. In erster Linie sind sie freilich Theologen. 
{hr Beruf ist das Studium und die Auslegung des Gesetzes*®. Doch ent- 
halt das Gesetz ja vor allem das jiidische Recht. Als Ausleger der Schrift 
sind die Schriftgelehrten die Bildner des Rechtes. Sie leiteten das Recht 
aus der Schrift ab, sie beherrschten die ja nur miindlich iberlieferte 


31) Josephus gibt zwar dem GroSvater dieses Simon (bei ihm Simon I.), den er beinahe 
ein Jahrhundert frither ansetzt, den Beinamen des Gerechten (A. XII 43). Aber die 
Hohenpriesterliste des Josephus ist durchaus unzuverlissig und willkiirlich zurecht- 
gestutzt. DaB der in der spiteren jiidischen Tradition weitbekannte und hochgeriihmte 
Simeon, der Gerechte, identisch sei mit dem Hohenpriester, den Sirach so hoch gepriesen 
hat, ist eine unmittelbar sich aufdringende Vermutung. In der jiidischen Ueberlieferung 
(Menachoth 109 b. Vgl. Joma 39 b) ist Simon, der Gerechte, der Water des Onias der 
Makkabierzeit. Das von Simon, dem Gerechten, in den Pirke Aboth nur durch ein 
Glied getrennte Paar der Schriftgelehrten Jose ben Joézer aus Zereda und Jose ben 
Jochanan aus Jerusalem scheint bereits der Makkabierzeit anzugehéren. Nach einer 
Ueberlieferung, Bereschit R. Par. 6522, war ersterer Martyrer, und als sein Neffe wird 
Jakim, der Alkimos der Makkabierzeit, genannt. Dérenbourg 53. 

*) Doch vgl. Dan 1133, 123, tiberhaupt die Person des Verfassers des Danielbuches. 
I Macc 712 f. werden die yoauuatsic neben den goidaior genannt, nach II Macc 6 18 ist 
der eine der Martyrer, Eleasar, ein Schriftgelehrter. Vgl. I Hen. 921, 945, 98 3 (Wissen 
und Weisheit 989, 9910, 1018, Jub. 417). 

3) Vgl. Jos. A. XIV 172, XV 3f., 370. 

4) Vgl. Schiirer IT 372 ff. 

5) Das Gesetz bestimmt den Umfang und die Grenze ihres Wissens. Sie heiBen im 
Neuen Testament auch vowuxoi Mt 2235; Le 730, 1025, 1145 f£.52, 143, vouLodsucxadot 
Lc. 517; Act 534; Josephus charakterisiert sie als é&yyqral tay nateioy vduwr 
A. XVII 149, als die, die das Gesetz genau kennen und die Bedeutung der heiligen 
Schriften auslegen kiénnen XX 264; oder als isooyoayyuretc B. VI 291, ators als 
cogital B. I 648 ff., IT 433. 
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Tradition der Rechtspraxis und entwickelten diese weiter. Und ‘sie 
waren unbedingte Autoritaéten, ihren Feststellungen beugte sich alles, 
auch die Aristokratengeschlechter und die Priester. Jos. A. XIII 288, 
XVIII 17. Sie wurden schlieBlich die entscheidenden Autoritaten fiir die 
oberste Rechtsbehérde, das Synedrium+. An die Theorie schlo8 sich 
die Praxis. Sie ibten auch praktisch das Rechtsprechen. Schon 
Sirach spricht ihnen vorzugsweise das Richteramt zu 3833. Im grofen 
Synedrium sa8en im neutestamentlichen Zeitalter neben dem Hohen- 
priester und den Priestern auch die yeaupateic?. Die Schriftgelehrten 
uibernahmen dann weiter die Leitung des synagogalen 
Gottesdienstes. War diese auch nicht rechtlich festgelegt, so 
war sie doch tatsichlich gegeben und durch die Lage der Dinge erfordert. 
Ueber ihren Einflu8 nach dieser Seite und seine Bedeutung werden 
wir erst im folgenden Abschnitt reden. Sie waren ferner auch die tag- 
lichen Ratgeber des Volkes in allen Sachen der Religion, 
des Kultus, der Zeremonie. Man kénnte von ihrer seelsorgerlichen Tatig- 
keit sprechen. Aber dann wire man doch in Gefahr zu idealisieren. Ge- 
setzeslehrern, die das Vermégen der Witwen zehnteten und darauf achte- 
ten, da8 man von Minze, Dill und Kiimmel die Abgaben richtig einlieferte, 
tut man mit der Bezeichnung als Seelsorgern zu viel Ehre an. SchlieBlich 
sind sie die Akademiker, die Lehrer des Gelehrtennachwuchses 
in den Gelehrtenschulen. 

Ueber die Entstehung dieser Gelehrtenschulen wissen wir 
wenig. Vielleicht sind sie ebenso alt wie die Synagoge (s. u.). Jedenfalls 
ist ihr Bestand im neutestamentlichen. Zeitalter durch sehr zahlreiche 
Zeugnisse der Mischna sicher gestellt®. In den Gelehrtenschulen sam- 

1) Ueber das Synedrium vgl. Schiirer II 237 ff. Eine ysegovo/a in Jerusalem ist schon 
in der fruhmakkabiischen Zeit bezeugt(vgl. vor allem das echte Aktenstiick II Macc 11 27). 
Ueberhaupt wird ein Rat der Notabeln an der Spitze der jiidischen Gemeinde so lange 
bestanden haben, wie die Gemeinde des nachexilischen Jerusalems. Die Organisation 
des Synedriums aber, wie wir sie aus dem Neuen Testament kennen, stammt vielleicht 
erst aus der Zeit des Endes der Makkabierherrschaft. Vorhanden ist das ouvédgioy 
unter Hyrkan II. (Jos. A. XIV 171 ff.), hier auch der Name zum erstenmal. In ihm 
spielt sofort der Schriftgelehrte Sameas (Schemaja) eine Rolle. In Herodes Zeit trat 
das Synedrium naturgem&8 ganzlich zuriick. Nach der Verbannung des Archelaos 
(6 n. Chr.) scheint es wieder in sein Recht getreten zu sein. 

2) dopiegsic youmuateic norapitegot: Mt 27 41, Me 11 27, 14 43.53, 151. doyegetg youm- 
wateic’ Mt 24, 2018, 2115; Mc 1023, 111s, 141, 1521; Le 222, 2266, 23 10. 

3) Das Lehrhaus W778 M3; ASW" wird bereits bei Jesus Sirach 5123. 29 er- 
wahnt; vgl. Schiirer II 386 Anm. 49. Wenn Pirke Aboth I4 als ein Satz des Jose ben, 
Joéser tiberliefert wird: » Dein Haus set ein Sammelplatz der Weisen«, so ist aus diesem 
Spruch nichts Sicheres iiber das Lehrhaus zu erschlieBen. In den Jugendsagen, welche 
die Ueberlieferung aus Hillels Leben zu berichten wei8 (Joma 35 b), spielt das Lehrhaus 
eine Rolle. In Jerusalem scheinen die Schulen sich auch in den Réumen des Tempels 
versammelt zu haben. Le 2 46, 201, 2137; Mt 21 23, 2655; Mc 14 49; Jo 1820. R. FESR ae: 
lehrte im Tempel. Pesach 26a. Schlatter S. 12. \ 
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melten die Rabbinen ihre Schiller. Als ein Ausspruch der Manner der 
groBen Synagoge wird der Satz iiberliefert: »Stellet viele Schiiler auf. 
Pirke Aboth I1. Der Spruch des Abtalion, Pirke Aboth I 11, handelt 
von der Verpflichtung des Lehrers dem Schiiler gegeniiber. — Hillel 
mahnt I 12 f.: » Lette die Menschen zum Gesetz«t. Schammai ermahnt zu 
dauerndem Studium: » Mache das Thorastudium zum stindigen Geschaft « 
fis; Rabban Gamaliel II: »Verschaffe Dir einen Lehrer« 116°. Das 
Lebren bestand wesentlich in der miindlichen Ueberlieferung des ge- 
waltigen Stoffes der Tradition. Das Lernen ist Memorieren, Wiederholen 
(dsuteoody m2 s.0.). Daneben fand im Lehrhaus auch die Erérterung 
der Weisen iiber die Fortbildung der Lehre statt. Die Schiiler durften 
zuhoren. Das Ideal des Schiilers war, die Lehre des Meisters méglichst. 
getreu weiterzugeben. Der Schiiler stand zum Lehrer in einem Pietats- 
verhaltnis au8erordentlicher Art. Er diente ihm auch in seinen persén- 
lichen Bediirfnissen (220 wv, P. Aboth, Anhang VI 5), er folgt ihm 
(axodovdety N. T.). Schiirer 11 377, Weber 132. Einen lebendigen Ein- 
druck von der Gelehrtenschule gibt das Bild, das die spitere Ueber- 
lieferung von Jochanan ben Zakkai zeichnete: »Niemand war friiher 
als er im Lehrsaal, und nie schlief er im Lehrsaal, weder mit Vorsatz noch 
zufallig, ... lieB niemanden im Lehrsaal zuriick, ehe er hinausging; und 
niemand sah ihn sitzen und schweigen, anstatt sitzen und wiederholen . 
und er sprach kein Wort, das er nicht aus dem Munde seines Lehrers gehort 
hatte; und nie sagte er, die Zeit ist da, um aus dem Lehrsaal aufzubrechen. « 
Sukka 28 a, Schlatter 10 f. 

So sieht die Religion, welche lehrhaft geworden ist, bei 
ihren Fihrern und Tragern aus. Sie ist fast nichts anderes 
mehr als Lehre und Theologie. Auch hier noch kann man den oben 
beobachteten Einflu8 des griechischen Lebensideals nicht verkennen. 
Wie hier so dort ist das Ideal die Weisheit; die Ueberzeugung herrscht, 
da8 Lehre und Bildung den Menschen das verschaffen, was das Leben 
des Lebens wert macht. Andererseits ist nicht zu verkennen, daB in der 
Schule der Rabbinen der Ernst, die Bezogenheit auf das Leben, das Stre- 
ben auf ein Volksganzes zu wirken, das feste PflichtbewuBtsein viel 
gewaltiger und machtiger waren als in den griechischen privaten, sich 
um das Volksleben und die Aufenwelt kaum kiimmernden Philosophen- 
schulen. Gestalten wie die Hillels, Gamaliels, Jochanans erfordern unbe- 
dingte Achtung, sie haben trotz aller Absonderlichkeit etwas Rithrendes, 
ja Eindrucksvolles. Aber auch die Kehrseite darf nicht vergessen werden: 
Welch eine enge Welt ist hier die Religion geworden, wie ist hier alle 
selbstindige geistige Regsamkeit und Frische, das Leben selbst getétet. 


') Vgl. ebend. II 7 Hillels Hymnus auf die Lehre: » Viel Schule, viele Weishcit.« 
*) Derselbe Spruch »Verschaffe Dir einen Lehrer, erwirh Dir einer Genossen« ist L 6 
von Josua ben Perachja iiberliefert. 
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Welch ein Abstand zwischen der gottbegeisterten Rede der Propheten 
und den Gesetzesstreitigkeiten der Manner der Schule, ja selbst noch 
zwischen dem weltoffenen Wesen des Siraziden und dem Rabbinen, 
dessen Welt das Lehrhaus geworden ist. Zu dem Gro8ten an Jesus gehort 
sein Gegensatz gegen diese yoayyateic, daB er nicht lehrte wie » die Theo- 
logen« (Me 122), daf er das Volk von den Theologen — wenigstens auf 
einige Zeit — erldste. 

Ueber dic 4uBere Organisation des Rabbinentums wissen wir 
wenig. Von dem Ansehen der yeauuerstg im Volk zwar berichtet das Neue . 
Testament zur Genige; auch von den Titeln (Rab, Rabba, Rabban, Rabbon 
(-un) didcozahoc, encatétys, aatHo, xe9nynTHC; Vgl. Mt 239—10), die man ihnen gab. 
Rabbi, nicht als Anrede sondern als Titel, scheint erst in nachneutestament- 
licher Zeit aufgekommen zu sein. Hillel und Schammai heiBen noch nicht 
Rabbi. Schtrer II 376. Im Neuen Testament ist 688i noch Anrede. — Wir 
wiBten gern, wer denn nun eigentlich als yeauuateds angesehen wurde. Die 
Antforderungen, die an ihn gestellt wurden, kennen wir, Aber wie erwies man, 
daB man diesen Anforderungen gentge? War eine bestimmte Lehrzeit fest- 
gesetzt oder die Regel? SchloB die Lehrzeit der Schiller mit einer Prtifung? 
Oder war das Gewerbe der Schriftgelehrten noch ein ganz freies? Fur die spatere 
Zeit, sind wir ziemlich genau unterrichtet. (Weber 133, vgl. Hamburger RE 
Art. Ordination.) Danach war die Lehrfahigkeit an ein bestimmtes Alter 
(40 Jahre) gekntipft und an die vollkommene Beherrschung der ganzen Halacha, 
die doch wohl durch eine Prifung festgestellf wurde. Damit rtickte dann der 
Talmid (Schtler) zum Talmid Chakam (Lehramtskandidaten) auf. Rabbi 
wurde er erst, wenn eine Gemeinde ihn zum Lehrer erwahlt hatte, und zwar 
durch feierliche, vermittelst Handauflegung ([3°2t) vollzogene Ordination. 
Das sind im einzelnen jedenfalls Ordnungen, wie sie erst nach der Zerstérung 
Jerusalems bei der Neuorganisation des Volkes durch die Rabbinen festgelegt 
wurden. Durch Handauflegung scheinen tbrigens bereits die Mitglieder des 
Synedriums aufgenommen zu sein. Sanhedrin IV 4, Schtirer II 251 A. 38. 
Der Ritus der Handauflegung in der christlichen Gemeinde (vgl. Act 66, 133; 
I Tim 414, 522; II Tim 16) stammt aller Wahrscheinlichkeit nach aus dem 
Judentum. Vgl. W. Bacher, Z. Gesch. der Ordination. Monatsschr. f. Gesch. 
d. Judent. XXXVIII 122—127; Leop. Léiw, Gesammelte Schriften IV 215, 
V 78—92. Die Ordination wird als Mitteilung des Geistes aufgefaBt. Mose hat 
den Aeltesten den Geist mitgeteilt, von da hat einer sein Licht an dem andern 
entztindet, und noch immer pflanzt sich der heilige Geist durch die Handaufle- 
gung weiter fort. Weber 126 f. 

Auch daritiber, wie der Stand der Schriftgelehrten AuBerlich gestellt war, 
herrscht keine volle Klarheit. Im Prinzip sollte ihre Tatigkeit unentgeltlich 
sein. Hillel AuBerte sich: »Wer sich der Krone (des Gesetzes zu duBeren Zwecken) 
bedient, schwindet dahin«. Aboth I 13. Gesetzgebung wie Unterricht sollten un- 
unentgeltlich sein. Aber es gab natirlich mannigfach Mittel und Wege, die 
strengen Vorschriften zu umgehen. Die Lehre aus der Thora war unbezahlbar, 
aber man entschadigte den Aeltesten und den Rabbinen fir den Zeitverlust, 
den sie beim Gericht und bei der Lehre erfuhren. Weber 130. Den Schilern 
wurde geboten, mehr fir ihren Lehrer als ftir ihren eigenen Vater zu sorgen. 
Baba Mezia Il1 (Schtirer II 378). Reiche Schiller werden sicher auch fir 
den Unterhalt ihrer Lehrer gesorgt haben. In spaterer Zeit waren die Rabbinen 
von den Steuern befreit. Die Gemeinde zahite fir sie, (Weber 130). Aber das 
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scheinen spittere Anordnungen zu sein. In der fir uns in Bétracht konimen- 
den Zeit war es Regel, daB die Rabbinen neben ihrer Gelehrtentatigkeit 
ein Gewerbe trieben. (S.u. Kap. XXI zum SchluB, Schirer II 379 Delitzsch, 
Handwerkerleben zur Zeit Jesu. 2. Aufl. 1875, S. 71—83. Hamburger, 
RE Art. »Gelehrter« und »Unterhalt«; weitere Literatur bei Schurer Il 
372 ff.) 

Auch im alexandrinischen Judentum war die Ent- 
wicklung eine ihnliche. Freilich war sie hier nicht fiir das Ganze des 
Diasporajudentums so bedeutsam wie in Palastina. Lehrer des Rechtes 
brauchte man in der Diaspora nicht, oder doch weniger als in Palastina. 
Dennoch entwickelt sich auch hier die Religion nach der Seite der Lehr- 
barkeit und zwar im bestindigen Zusammenhang mit der hellenischen 
Umgebung noch starker als in Palaistina. Es entstehen auch hier Theo- 
logie, Theologen und theologische Literatur. Die Theologie, die sich 
hier entwickelt, tragt nicht wie die paldstinensische den Charakter der 
Jurisprudenz, sie tritt rein heraus. Dafiir allerdings fehlt ihr auch die 
unmittelbare Beziehung auf die Praxis und die Gemeinde. Sie tragt 
privaten Charakter und ahnelt damit dem Betrieb der hellenistischen 
Popularphilosophie. Durch die unmittelbar sich aufdrangende Notigung 
der Auseinandersetzung mit dem Hellenismus bekommt sie die von da 
an fast aller Theologie gemeinsame apologetische Haltung, auch wo sie 
nicht unmittelbar apologetisch sein will. Und- diese Apologeten und 
Theologen werden nun, ohne daf sie ein Amt haben, die geistigen Fiihrer 
der Diaspora. Schriften wie die Weisheit Salomos, die Apologie Aristo- 
buls, Ps.-Phokylides u.a., eine Persénlichkeit wie die Philos driicken 
ihr zum Teil das Geprage auf. In einer schweren Zeit fiir das Judentum 
fihrt der Gelehrte Philo die Sache seines Volkes vor dem Kaiser. 

Und Philo vor allem ist Theologe oder wenigstens theologischer 
Literat. Er ist eigentlich der erste Theologe auf dem uns interessierenden 
Religionsgebiet, dem man wirklich diesen Namen geben kann. Philo 
hat unendlich viel von einem hellenischen Philosophen, aber in der 
bewufkten Beschrinkung und Bezogenheit seiner gesamten Lehre und 
seiner Schriftstellerei auf Gott und das Wissen um sein Wesen, in der 
Abhangigkeit aller seiner Ausfiihrungen vom mosaischen Gesetz, in der 
stindigen Betonung des Glaubens gegentiber der Erkenntnis und dem 
Wissen ist er eine neue eigenartige Erscheinung, die sich in die Geschichte 
der griechischen Philosophie nicht so einfach eingliedert. Er ist Theologe, 
und was er treibt, ist Theologie, die Kunst einer zusammenhangenden, 
vor der Vernunft standhaltenden Darstellung der Religion und die Kunst 
der Auseinandersetzung ihrer Wahrheiten mit dem sie umgebenden 
Weltwissen. Fir die junge aufwachsende christliche Theologie lag in 
Philo eine unerschépfliche Fundgrube des Wissens und. Kénnens. . 

In Philo vollendet. sich die freie und weltoffene Weisheitslehre des 
Siraziden und der Spriiche. Mannigfache andere Bedingungen und Ein- 
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fliisse haben den Theologen Philo geschaffen. Aber deutlich lauft auch 
eine Linie von Sirach und den Spriichen hiniiber zur Weisheit Salomos 
und zu Philo. — Und so hangen alle Erscheinungen, die wir in diesem 
Abschnitt besprochen haben, miteinander zusammen, und iiberall stoBen 
wir auf dieselbe Tatsache: ae Theologie wird eine Macht im Leben der 
Religion. 


KAPITEL VIII 
DIK KIRCHE UND DIE LAIEN. — DER GOTTESDIENST DER 
SYNAGOGE. — DIE REGELUNG DES ALLTAGLICHEN LEBENS. 
DER JUGENDUNTERRICHT 


Die jiidische Religion ist nicht nur Eigentum der Theologen und 
Fuhrer geblieben, sie hat auch die Masse ergriffen. Wir sprechen eben 
deshalb mit Recht von einer judischen » Kirche«, weil von allen damals 
tiber das Volk hiniberstrebenden Religionen das Judentum wirklich 
eine ganze Volksmasse in Palastina sowohl wie in der Diaspora erfa8t 
hat. Die Arbeit der Schriftgelehrten war erfolgreicher als die der griechi- 
schen, auf religidse und ethische Vertiefung gerichteten Popularphiloso- 
phen. Wir fragen nach den Mitteln, mit denen jene gearbeitet haben. 

Das hauptsachlichste Mittel ist die Synagoge. 
Wie alt diese Einrichtung ist, 148t sich schwer bestimmen. Vielfach 
nimmt man noch an, daf die Synagoge eine Einrichtung des Exils ge- 
wesen sei, welche dann die Verbannten bei ihrer Riickkehr aus Babylon 
mitgebracht hatten (Schiirer I] 498 ff.). Doch erheben sich starke Be- 
denken dagegen. 


Zunachst finden wir auch nicht den Schatten eines Beweises fir diese Be- 
hauptung. Man kann sie nur indirekt beweisen, indem man die Frage stellt, 
wie sich denn das exilische Judentum ohne eine solche den Tempelkult ersetzende 
Einrichtung erhalten, sich sogar gefestigt und vereinheitlicht haben kénnte. 
Es 148t sich aber doch ein Mittel denkbar machen, und dies entspricht besser 
religionsgeschichtlichen Analogien: namlich das Mittel der Gelehrten- und» 
Priester-Schulen. Es ware méglich, daB die Gelehrtenschule Alter ware als 
die Synagoge, und daB sie den Zusammenhang des exilischen Judentums ge- 
schaffen hatte. Denn dieses tragt, schon wenn wir das Zahlenverhaltnis von 
Priestern und Laien bei den aus dem Exil Zurtickkehrenden ins Auge fassen, 
ganz wesentlich den Charakter einer Gelehrten- und Priester-Religion. Analog 
der jiidischen Religion hat sich auch die chalddische Religion in Priester- und 
Gelehrten-Schulen erhalten. Und das babylonische Judentum hat vielleicht 
von Anfang an den Gelehrtencharakter bewahrt. Nach dem Exil und der 
Wiederaufrichtung des Kultus in Jerusalem war gar kein starkeres Bedirfnis 
nach Lehrstatten und Synagogen vorhanden. Das Judentum wurde wesentlich 
durch eine Stadtgemeinde und deren nachste Umgebung gebildet. Aus Er- 
zahlungen wie Neh 8 lat sich fir die Einrichtung der Schriftverlesung oder 
gar der Synagoge so wenig irgendein Schiu8 ziehen wie aus II Kén Q2— 3. 
Hochstens der SchluB ist zwingend, daB es damals Synagoge und Schrift- 
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verlesung noch nicht gab. Der Tempel war allen denen, die den Gottesdienst 
suchten, leicht erreichbar. Sehr bedeutungsvoll ist in dacs em 
Zusammenhang der Bericht des Chronisten tber eine 
Einrichtung Josaphats. Danach sandte der Kénig seine obersten 
Beamten mit Leviten und Priestern umher, um zu lehren. » Die lehrten in 
Juda, indem sie das Buch mit dem Gesetz Jahwes bei sich hatten und zogen in 
allen Stddten Judas umher und lehrten unter dem Volk.« 11 177—9. Der Chronist 
berichtet hier offenbar von einer Einrichtung oder von voriibergehenden MaB- 
nahmen, die zu seiner Zeit tblich waren. Bei der sich ausdehnenden Tempel- 
gemeinde werden derartige Regelungen notwendig geworden sein, um die 
Glaubigen in der Gesetzestreue zu erhalten. Dann haben wir vielleicht einen 
Beweis dafir, daB zur Zeit des Chronisten (3. Jahrhundert) die 
Einrichtung der Synagoge in Palastina noch nicht 
vorhanden war. Wohl aber haben wir hier den ersten keimartigen Ansatz. 
— In den Psalmen wird die Synagoge niemals erwahnt. Nur in dem viel- 
leicht aus der Makkabaerzeit stammenden Ps 74 ist V. 8 von der Vernichtung 
»der Versammlungsstatten Gottes im Lande« die Rede (7782 287™1D%=73). 
Vorausgesetzt, daB der Text mit dem recht seltsamen Ausdruck? nicht ver- 
dorben ist, wer sagt uns denn, daB die Versammlungsstatten bereits Synagogen 
und nicht irgendwelche Versammlungsstatten der Ortsgemeinden gewesen seien ? 
Und wenn wir hier etwas den spateren Synagogen Aehnliches anzunehmen 
hatten, so ist damit die Einrichtung eines regelmaBigen synagogalen Gottes- 
dienstes noch nicht bewiesen. Hatte dieser im religidsen Leben des damaligen 
Israels bereits eine Rolle gespielt, so bliebe es unbegreiflich, wie der Bericht 
des Makkabaerbuches tber seine Vernichtung ganz geschwiegen 
hatte. — Dagegen wird die Vermutung zu Recht bestehen, daB der synagogale 
Gottesdienst ein Erzeugnis der Diaspora ist und von dort nach 
Palastina gekommen sein wird. In Aegypten sind Synagogen (xgocevzeat) 
seit 230 v. Chr. nachweisbar ® (s. 0. S. 63 ff.). Was wir aus Josephus (A. XIII 
62—73; B. VII 422—-432) tber die Grindung des Tempels von Leontopolis 
wissen, spricht tibrigens dagegen, daB in Aegypten damals bereits die synagogale 
Kinrichtung durchweg zur Herrschaft gekommen ware. In Antiochia wird 
erst zur Zeit der Nachfolger Antiochus IV. eine jiidische Synagoge erwahnt. 
Jos. B. VIL 44, 


Die eigentliche Ausbildung des synagogalen 
Gottesdienstes fallt demnach erst in die Zeit des 
hellenistischen Judentums®*. Im Zeitalter des Neuen 
Testaments und Philos ist die Synagoge in Palastina wie in der Diaspora 
eine ganz feste Sitte. In allen Stadten und, wie es scheint, auch den 
Flecken und gré8eren Dérfern Palastinas finden wir Synagogen, und 
ebenso in den bedeutenderen Stadten der Diaspora (Act 1521, Philo 
Vita Mos. IT (III) § 216, M. II 168). In den hervorragenden Mittelpunkten 


*) Die LXX iibersetzt schwerlich richtig éogtag xveiov. 

*) Vgl. Schiirer II 499 f. DeiBmann, Die Hellenisierung des semitischen Monothcismus. 
N. Jahrb. f. d. klass. Altertum 1903, S. 165. 

*) I Hen. 468, 536 ist charakteristischerweise nicht vom Tempel, sondern von den 


Versammlungshiusern der Gliubigen, dem Versammlungshaus der Auserwahlten, dic 
Rede, 
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des Judentums, in Jerusalem, Alexandria, Rom u.a. scheint es eine 
ganze Reihe von Synagogen gegeben zu haben ?!. 

Und wo es Synagogen gab, gab es auch den Brauch des all- 
wéchentlichen, sabbatlichen Gottesdienstes, der 
schon im neutestamentlichen Zeitalter festgegriindet dasteht. Damit 
verdndert sich das Wesen des Sabbats: der Sabbat hort auf, einen rein- 
kultischen und zeremoniellen Charakter zu haben. Er wird zum Tage des 
Gottesdienstes und der Gottesverehrung in einer ganz neuen geistigen Form. 

Die Hauptsache im synagogalen Gottesdienste? ist die Lehre. 
Seinen Mittelpunkt bildet die Verles ung? eines Abschnitts (Parasche) 
aus der Thora, die zu diesem Zweck schon im Zeitalter der Mischna in 
154 Paraschen (bei dreijahrigem Zyklus) eingeteilt war *. Der Abschnitt 
wurde, wie es scheint, in Palastina von mehreren, in der Diaspora von 
einer Person vorgelesen ®. Die Vorleser wurden vom Leiter der Versamm- 
jung, dem Archisynagogen, dazu aufgefordert. An die Verlesung im 
hebraischen Urtext schlo&® sich nach bestimmten, genau festgelegten 
Regeln die Uebersetzung in die Volkssprache. In den Synagogen der 
Diaspora benutzte man die Uebersetzung der LXX. An die Vorlesung 
des Gesetzes schlo6i sich im Hauptgottesdienst die Vorlesung eines Ab- 
schnittes aus den Propheten (Haphtare genannt, weil sie den Gottes- 
dienst schlo&), der frei gewaihlt werden konnte und von einem vorgetragen 
wurde (Megilla 1V 1—5). Die Sitte der Prophetenverlesung ist fiir die 
neutestamentliche Zeit bezeugt ®. (Ueber die Verlesung des Estherbuches 
und der ibrigen Megilloth s.o. S. 151 f.) 


1) Fir Jerusalem: Act 69, 2412; Alexandria: Philo, Legatio ad Cajum 20. II 565, 
iiber einen Synagogenprachtbau Sukka 51 b. Wiinsche I 398; Rom: Leg. ad Cajum 23. 
If 568. Schirer IT 524. 

?) Man unterschied spiter einen Hauptgottesdienst am Vormittag und einen Neben- 
gottesdienst am Nachmittag. Wenn Philo b. Euseb. Praip. Ev. VIII 7 12—13, M. II 630, 
den Gottesdienst uéyer aysddov deidng Owing dauern 1aBt, so setzt das vielleicht ( ?) 
dieselbe Sitte voraus. Jedenfalls war der ganze Sabbat dem Gottesdienst geweiht. 
Die Mischna kennt Wochengottesdienst am zweiten und fiinften Tag (Montag und 
Donnerstag) Megilla IT 16, 1V1, Schiirer IT 536; auch Gottesdienst am Neumond Megilla 
VI 2). — Im neutestamentlichen Zeitalter ist von alledem noch nichts nachzuweisen. 

8) Bereits Hillel mit seiner Mahnung, sich nicht von der Gemeinde “12% zu trennen 
(P. Aboth II 4), setzt solche gottesdienstlichen Versammlungen voraus. Pesach 70 b 
(Goldschmidt II 572) werden Schemaja und Abtalion Darschanim genannt. Darschanim 
heiBen aber diejenigen, die in der Synagoge Vortrag (Derascha) halten. Ist die Ueber- 
lieferung zuverlassig, so kénnen wir damit die synagogalen Einrichtungen bis in die 
erste Zeit des Herodes zuriickverfolgen. Dasselbe gilt, wenn die Rede des Biographen 
des Herodes, Nikolaus von Damaskus (A. XVI 43), von Josephus getreu itberliefert ist. 
Schon Nikolaus behandelte dann die Sabbatsitten als uralt. 

4) Megilla 29 b. Goldschmidt II 658—661. Schiirer IT 531. 

5) Megilla IV 2. 4; Philo b. Euseb. Prap. Ev. VIII 7 12—13, de septen. 6; quod omnis 


probus liber 12. 
*) Le 417, Act 1315. Allgemeine Beschreibungen: Philo, Fragm. b. Euseb. Prip. 
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An die biblische Lektion schlo® sich der Vortrag an (7w77)1, in 
welchem der betreffende Abschnitt »erlautert und praktisch nutzbar« 
gemacht wurde. Diese Sitte steht ebenfalls fir das neutestamentliche 
Zeitalter fest. Sehr haufig wird erwahnt, da8 Jesus (und Paulus) in der 
Synagoge lehrte. Zu diesen Vortragen hatte ein jeder das Recht. Doch 
waren natiirlich die in angesehener Stellung Befindlichen und die des 
Gesetzes Kundigen bevorzugt. Nach Philo halten die Kundigsten Vor- 
triage (de sept. 6), auch einer von den Priestern, wenn er zugegen war, 
oder einer der Aeltesten. Eus. Prap. Ev. VIII 7 12—12. Naturgema8 be- 
kamen die Schriftgelehrten diese Vortrage mehr und mehr in die Hand. 
Jesus lehrte in der Synagoge »nicht wie die Schrifigelehrten«. Von einer 
ganzen Reihe bekannter Rabbinen der dltesten Zeit wird gerade ihr 
Vortrag in der Synagoge geriihmt, ja man kann wohl sagen, daB das 
Predigen in der Synagoge® seit der Zerstérung Jerusalems zum Amt und 
zur Berufspflicht der Schriftgelehrten gehérte. Wenn spater die Halacha, 
der weitere Ausbau des Gesetzes, und die Haggada, die Erliuterung der 
Schrift, namentlich ihrer geschichtlichen Abschnitte, als die wesent- 
lichsten Arbeitsgebiete der Rabbinen erscheinen, so ist die Halacha aus 
den mehr akademischen Erérterungen des Lehrhauses, die Haggada 
dagegen aus diesen gottesdienstlichen Vortragen in der Synagoge er- 
wachsen. 

Vorwiegend war somit der Charakter des synagogalen Gottesdienstes 
ein lehrhafter. Der Laie sollte hier im Gesetz unterrichtet und vervoll- 
kommnet werden. Dieser Zweck der Synagoge ist den jiidischen Schrift- 
stellern auch ganz deutlich*. Erst in zweiter Linie steht das erbau- 
liche und kultische Element. Dieses letztere kommt teil- 
weise im Lehrvortrag, hauptsichlich aber im gemeinsamen Gebet 
zum Ausdruck. Dem Verlesen der Thora ging das Rezitieren des Schma‘ 
und das Gebet voraus. Ueber das Schma‘, das nicht eigentlich den 
Charakter des Gebetes, sondern eines Bekenntnisses hat, wird weiter 
unten noch gehandelt werden. Das Gebet wurde ebenfalls von einem 
vom Vorsteher dazu bestimmten Mitglied gesprochen, von der Gemeinde 
stehend (mit dem Gesicht nach Jerusalem) angehért. Die Gemeinde 
selbst sprach die Responsionen, namentlich das Amen. — Leider wissen 


evang. VIII 712—13. M. II 630; de septenario c. 6. M. II 282; quod omnis probus liber 
ce. 12. M. II 458; vgl. de vita contemplat. c. 4, 8 f., 10; Josephus c. Apion. II 175; Nikolaus 
von Damaskus b. Josephus Ant. XVI 43. 

*) Philo, quod omnis probus liber 12. M. II 458: <i9 6 wiv tag BiBhove dvayivoaxér 
AcPaov, Erepog d& THY EuTEQOTATOY ... KrEdWeGxEL 

*) Vgl. Hamburger, Art. Predigt IT 924. 

*) Vgl. Josephus Ap. IT 175, A. XVI 43. Philo Vita Mosis II (III) § 216. M. IT 168 
nennt die Synagogen didaczahsta puovjocsws zal avdgsiac xat swpoootvrng xal dixaocdyng 
svoefelacs te xal dordtntog xat ovundens keet7ac (Legatio ad Cajum 23. M. II 568: dThY 
NAtoLOY pPldocogiar.). 
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wir von der Gebetsliturgie des Judentums in unserer Zeit sehr wenig?. 
Hs scheint, als wenn im Tempel schon eine umfangreichere Gebetsliturgie 
ausgebildet und diese dann auf die Synagoge tibertragen wurde, wahrend 
das hinsichtlich des Gesanges und der Musik nicht der Fall war. Zu den 
kultischen Bestandteilen gehért auch der Schlu& des Gottesdienstes, 
die Erteilung des priesterlichen Segens (Nu 62:ff.), der, 
wenn ein Priester zugegen war, von diesem gespendet, sonst von irgend- 
einem Gemeindeglied am Schlu8 des Gottesdienstes erbeten wurde. 
Hier haben wir ein besonders deutliches Beispiel der Uebertragung eines 
Ritus des Tempelkults auf den synagogalen Gottesdienst. Vgl. Schiirer II 
535 f. 

So brachte das Judentum in der Synagoge eine Schiépfung 
von eigentimlicher religionsgeschichtlicher Be- 
deutung hervor. Es war ein never Gottesdienst, wie er sonst noch 
nirgends in so festen Formen ausgebildet vorhanden war, frei von fast 
allem eigentlich Kultischen und Zeremoniellen, von allem Luxus und Ge- 
prange, bis zu einem gewissen Grade ein Gottesdienst im Geist; hdchst 
einfach, so daB er iiberall in der Welt auch bei einem ganz kleinen Kreise 
von Glaubigen eingerichtet werden konnte. Charakteristisch fiir ihn 
ist vor allem die rein demokratische Grundlage; von allem Priestertum 
ist dieser Gottesdienst vollkommen unabhiangig, prinzipiell hat jeder 
in demselben die gleichen Rechte, nur das Kénnen und die Fahigkeiten 
des einzelnen begriinden den Unterschied im Einfluf&, jeder kann zu 
Wort kommen. Die Theologen entfalten zwar in ihm ihren Einfluf, 
aber sie haben nicht die Herrschaft. Natirlich ist eine Leitung des syn- 
agogalen Gottesdienstes vorhanden und muf der einfachen Ordnung 
wegen vorhanden sein. Aber die Leiter bilden keine Kaste fiir sich. Die 
biirgerliche und die synagogale Gemeinde fallen ungefahr zusammen. 
Das Gebdude des Gottesdienstes und die Gerite sind Eigentum der Ge- 
meinde. Der Gottesdienst steht mitten im alltaglichen Leben, und das 
birgerliche Leben gipfelt im Gottesdienst. Seine ungeheuer starke 
Volkstiimlichkeit beruht auch auf dieser seiner Eigentiimlichkeit. Sein 
Charakter ist zwar ein auSerordentlich niichterner, er wendet sich wesent- 
lich an den Verstand und den Willen. Um so tiefer dringt seine Wirkung: 
er ist das machtigste Mittel, das Judentum zu jener einheitlichen Masse 
auszugestalten, zu der es geworden ist, die Religion zum Eigentum der 
Laien und der Masse zu machen, zu verhindern, da’ das Judentum 
Schule und Sache der Gelehrten wird. Und welche vorbildliche Bedeu- 


1) Vgl. jetzt das wertvolle Buch von J. Elbogen, Der jiidische Gottesdienst in 
seiner geschichtlichen Entwicklung. 1913. Line jiingere jiidische Gebetssammlung 
(aus der 2. Halfte des 2. Jahrh. n. Chr.) hat Bousset in einem christl.chen Buch 
wieder entdeckt; vgl. Bousset, Eine jiid. Gebetssammlung im 7. Buch der Apostol. 
Constitutionen (Nachr. Gott. Ges. d. Wiss. Phil. Hist. Kl. 1915. 8, 485—489). 
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tung hat das Judentum mit dieser Schépfung gehabt! Die Heiligung 
eines Tages in der Woche durch gottesdienstliche Versammlung, das ge- 
meinsame Gebet, das Bekenntnis, die Schriftverlesung, die Predigt, 
der Segen, wie ist uns das alles vertraut! Wir vergessen nur zu leicht, 
wem wir diese Formen gottesdienstlichen Lebens verdanken. Und nicht 
aur fiir das Christentum, auch fiir den Islam ist das Judentum mit seinen 
gottesdienstlichen Einrichtungen vorbildlich geworden. 

Die neue Organisation aber hat ihre Faden noch weiter gezogen und 
feiner gesponnen, und ihren Einflu8 noch weiter auf das alltagliche 
Leben der Laien ausgedehnt. Vor allem kommt hier das geregelte 
und formulierte Gebet in Betracht?. Die Pflicht, zu bestimm- 
ten Zeiten des Tages zu beten, diirfen wir mindestens im neutastamen- 
lichen Zeitalter voraussetzen. Angedeutet ist ein dreimaliges Gebet 
bereits (Ps 551s) Da 6; Jos. A. IV 212 erwahnt ausdriicklich die Ver- 
pflichtung jedes Juden, zweimal am Tage, am Morgen und Abend sein 
Gebet zu sprechen?. Nach den Bestimmungen der Mischna war dieses 
am Abend und Morgen zu sprechende Gebet das Schma’, eine Zu- 
sammensetzung aus Dt 64—», 11 1s—21, Nu 1537—+1*. Aus der Art, 
wie Josephus das tagliche Gebet (a. a. O.) schildert — yaotvosty TO Dem 
tas dwoedcs, Ao anadsayeiow attoic & tio Alyvatioy ys aaoéoxye —. 
la8t sich mit groSer Wahrscheinlichkeit darauf schlieBen, dai auch 
schon fiir ihn das Schma‘ das tagliche Gebet war, und da er diese Sitte 
in Moses Zeit zuriickverlegt, so diirfen wir den Beginn dieser Sitte zum 
mindesten vor der Jugendzeit des Josephus ansetzen*. — AuSerdem 
scheint schon in dieser Zeit das groBe Laiengebet, das Schmone- 
Esre spater schlechtweg mann (18 Bitten-Gebet) entstanden zu sein. 

Seine endgiltige Redaktion scheint dies Gebet bereits am Ende des |. Jahr- 
hunderts n. Chr. erhalten zu haben. Nach Berachoth 28 b, Megilla 17 b (Bacher 
I? 83 f., Wunsche I 530) soll zur Zeit Gamaliels II (um 100) Simon der Baumwoll- 
handler die 18 Bitten des Gebets redigiert haben und Samuel der Kleine noch 
eine 19. Bitte gegen die abtrinnigen Minim hinzugefiigt haben. — R. Gamaliel II. 
soll bereits die tagliche dreimalige Verrichtung dieses Gebetes als religidse 
Pflicht vorgeschrieben haben, wahrend R. Josua sich mit einem Auszug be- 

1) Zur Hochschatzung des Gebets vgl. Sir 710. 14, 17 27, 211; vgl. 395 f., 3715, 389, 
3814. In der jiidischen Literatur spielt das Gebet eine besondere Rolle: Neh 15—11, 
96—s7; Jon 22—10; Sirach 511—12; Jud 92—14, 184—5 (126 Morgengebet), 16 2—is; 
Tob 3 1—#. 11—15, 85 —7, 18 1—16; Da 9 a—19; Gebet Asarji; Lobgesang der drei Manner; 
Gebet Manasse; Zusitze zu Est.: Gebet Mardochais, Gebet der Esther; IV Es. 3 4—36, 
5 23—20, 6 s3s—s9, 8 20—36, 9 29937, 14 1s—22; II Bar. 31—9, 21 4—25, 48 2—21, 541—22; 
IIT Macc 22—20, 62—15. Vgl. III Mace 221 £ 2y$sapog jutareta. 

*) Nach Berachoth 47 b, Goldschmidt I 170, ist Amhaarez, wer nicht morgens und 
abends sein Gebet verrichtet. 

5) Berachoth Ti—4, Ile. Tamid Vi. 

*) Nach Tamid V1 wurde das Schma, von den Priestern im Tempel gebetet. — Wieder 
cine Uebertragung einer Kultsitte auf das synagogale alltiigliche Leben. 
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gniigen wollte, R. Akiba die Pflicht nur fir den, dem das Gebet gelaufig sei, fest- 
legen, und R. Eliezer, wie es scheint, von einer bestimmten Satzung uberhaupt 
noch nichts wissen wollte. Berachoth IV 3. Auch dariber, ob das Abendgebet 
als Pflicht anzusehen sei oder nicht, entstand nach der Ueberlieferung zwischen 
Gamaliel und Josua ben Chananja ein erbitterter Streit, der sogar zur voriber- 
gehenden Absetzung des Gamaliel vom Patriarchat geftihrt haben soll. Bera- 
choth IV1schreibt die dreimalige Rezitation des Gebetes. vor. Schirer II 538 ff. 
macht darauf aufmerksam, da®B das Gebet so, wie es vorliege, allerdings erst 
nach der Zerstérung Jerusalems entstanden sei, da die 14. und 17. Bitte diese 
voraussetzten. Der Text des Gebetes, den Schirer mitteilt, ist aber nur die 
babylonische Rezension desselben. Neuerdings ist von Schechter (Jew. Quart. 
Review X 1898, 654—659; Dalman, die Worte Jesu 299—301) die paldstinen- 
sische Rezension mitgeteilt. Diese ist entschieden urspriinglicher in der Fassung, 
und in ihr haben Bitte 14 und 17 einen Wortlaut, der die Méglichkeit der 
Entstehung des Gebetes vor der Zerstérung offen laBt. 14: »Erbarme Dich, 
Herr unser Gott, mit Deiner grofBen Barmherzigkeit tiber Israel, Dein Volk, und 
uber Jerusalem, Deine Stadt, und tiber Zion, die Wohnstdtte Deiner Herrlichkeit, 
und tiber Dein Heiligtum und Deine Wohnung und iiber die Herrschaft des Hauses 
Davids, des Gesalbten Deiner Gerechtigkeit. Gelobet seist Du, Gott Davids, der Du 
bauest (vom Wiederaufbauen ist hier keine Rede) Jerusalem.« 16 (17): » Habe 
Wohlgefallen, Herr unser Gott, und wohne in Zion, und dienen sollen Dir Deine 
Knechte in Jerusalem. Gelobt seist Du Jahwe, dem wir dienen in Ehrfurcht.« 
(Die babylonische Rezension erwaihnt in diesem Zusammenhang noch die 
Opfer und mag in diesem Punkt das Ursprtingliche bewahrt haben.) — Auch 
in dieser Bitte wird nur ausgesprochen, daB Jahwe bestandig in Zion bleiben 
soll. Sein Wohnen in Zion ist geradezu vorausgesetzt. Auch darin ist die 
palastinensische Rezension urspriinglicher, daB wir hier wirklich das Gebet 
Samuels des Kleinen gegen die Minim finden: Bitte 12: »Den Abtrinnigen sei 
keine Hoffnung, und das hochmiitige Reich zertriimmere in Eile, in unsern Tagen. 
Und die Nazardéer und die Minim sollen plétzlich umkommen; sie sollen 
ausgeléscht werden aus dem Buch des Lebens und nicht mit den -Gerechten einge- 
schrieben werden. Gelobet seist Du Jahwe, der Du zerschmetterst die Frevler.« 
— Hier haben wir nicht nur das Gebet gegen die Minim, sondern auch das von 
den Kirchenvatern so oft (Schirer II 544 Anm. 161) den Juden vorgeworfene 
Fluchgebet gegen die Christen (Nazarener). Durch einen Vergleich der baby- 
lonischen und der paldstinensischen Rezension wird es ferner unzweifelhaft, 
daB die neunzehn Bitten der babylonischen Rezension nicht, wie Berachoth 
28b  dberliefert ist, durch einen Einschub des Gebets gegen die Minim als 
neue Bitte entstanden sind, sondern durch die Zerteilung der 14. (messianischen) 
Bitte in zwei Bitten 14 (Jerusalem), 15 (SproB Davids). Schon vor dem Be- 
kanntwerden der jerusalemischen Rezension war das mit groBem Scharfsinn von 
Elbogen (S. 248 ff.) erschlossen. Fraglich erscheint es mir noch — trotz der 
Ausfihrungen Elbogens 352 ff. — ob vor der Redaktion unter Gamaliel das 
Gebet aus 17 Bitten bestand, und Samuel der Kleine das Minimgebet als neue 
Bitte eingeschoben, oder ob die Wendung gegen die Minim in eine alte schon 
bestehende Bitte eingetragen ist (vgl. die dafiir bei Elbogen 3572 angefthrten 
Zeugen). Die Fassung der 12. Bitte in der palastinensischen Rezension spricht 
entschieden fur die letztere Annahme. Denn sie zeigt noch deutlich, daB das 
Gebet gegen die Ketzer erst mit einem wahrscheinlich alteren Gebet gegen 
das »hochmitige Reicha (Rom) verwoben wurde. Die Versuche von Zunz 
(die gottesdienstlichen Vortrage der Juden 367 ff.) und Elbogen (Geschichte 
Handbuch z. Neuen Test. 21: Bousset. 3. Aufl. 12 
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des Achtzehngebetes, Monatsschr. f. Gesch. u. Wissensch. d. Judentums, 
Bd. XLVI, 330—357; 427—439; 513—530) die Geschichte des Achtzehngebetes 
aber seine Redaktion durch Gamaliel hinaus zu verfolgen, haben zu keinem 
gesicherten Resultat gefihrt. Aber vermuten durfen wir mit einiger Sicherheit, 
da®B der Hauptinhalt des Schmone-Esre-Gebetes aus der Zeit vor der Zerstorung 
stammt. Es wird schon damals ein beliebtes Gebet gewesen sein und erdffnet 
uns einen wichtigen Einblick in das Gebetsleben der Juden zur neutestament- 
lichen Zeit. 


Zu diesen Gebeten kommt, ebenfalls in unserer Zeit, das geregelte 
Tischgebet hinzu, wie es eigentlich schon Dt 810 vorgeschrieben 
war!. Danksagungen vor und nach der Mahlzeit setzt Berachoth III 
3—4 voraus. Jesus dankt beim Genusse der Mahlzeit ?. In der jiidischen 
oder judenchristlichen Sib. IV 25—26 wird das Tischgebet als Eigentiim- 
lichkeit der Frommen genannt °. 

So umgibt allmahlich die Synagoge das alltagliche Leben des Laien 
mit einer Gebetskette. Es gehért zu den Pflichten eines Lehrers, daB 
er die Jiinger beten lehrt. Johannes der Taufer hat seine Schiiler beten 
gelehrt, die Jiinger verlangen es auch von Jesus. Le 111f. R. Jochanan 
ben Zakkai lehrt seine Schiiler das Schma‘, die Tephilla (Schmone 
Esre) und das Tischgebet (Birkat Mazon). Aboth R. Nathans 30, Schlat- 
ter 23. Bedeutsam ist es, daB der Traktat »Berachoth« der erste Teil 
der Mischna ist (Schlatter 231). Die Gefahr der VerauSerlichung ist aller- 
dings bei so bestimmten Vorschriften tiber die Zeit des Gebets, die Art 
seiner Verrichtung und seinen Wortlaut niemals ausgeschlossen. DaB 
schon im Zeitalter des Neuen Testaments eine starke Verduferlichung 
des Pflichtgebetes eingetreten ist, bedarf keines Beweises*. Es geniige 


1) In der Anekdote von dem Benehmen Simon ben Schetachs am Hofe des Alexander 
Jannaus (Bereschith R. Par. 91. Dérenbourg 96—98) wird das Tischgebet als Sitte 
vorausgesetzt, vgl. ferner Ps.-Aristeas § 158. 

2) Mt 1419, 15 36, 26 26 und Parall. vgl. Rm 146, I Cor 1030, I Tim 44. 

8) Andere Gebete, die vielleicht bis in unsere Zeit zuriickreichen, sind das Habinenu 
(ein abgekiirztes Schmone Esre) und das Kaddisch. Texte bei Dalman 304—305. Ham- 
burger, RE Art. Kaddisch. 

*) Zum Gebetsformalismus der Rabbinen im allgemeinen vgl. Schiirer II 566—574. 
Es ist freilich die Frage, ob die vielen kleinlichen Bestimmungen der Mischna iiber das 
Beten, das Schma‘, Tischgebet usw. alle bereits dem Judentum unserer Zeit zur Last 
zu legen sind. Aber vieles davon muB8 schon in dieser Zeit vorhanden gewesen sein. Vgl. 
Mt 67 ff. Daneben sind zu allen Zeiten hier und da auch andere Stimmen, Zeugnisse, 
daf eine geistige Auffassung des Gebets nicht erstorben war, laut geworden. Beachte 
die Warnung des R. Simon, des Schiilers Jochanan ben Zakkais, P. Aboth II 13: » Mache 
Dein Gebet nichi zu einem Guferlichen Tun (Dz), sondern es sei inniges Flehen vor dem 
Herrn.« Aehnlich ist der Ausspruch eines andern Schiilers des Jochanan, R. Eliezers. 
Berach. IV 4. Derselbe empfahl in der Gefahr das schéne Gebet: » Tue Deinen Willen 
im Himmel und laf Herzensbefriedigung zu Teil werden Deinen Verehrern auf der Erde; 
was Dir gut diinkt, tue.« Berachoth 29 b. Wiinsche I 47. Bacher 12 103. — Josua ben 
Chananja war der Meinung, da8 ein kurzer Auszug des taglichen Pflichtgebets geniige, 
Berach. IV 4 (vgl. Berach. 29 a. Wiinsche I 46). Auf der andern Seite urteilte R. Chanina 
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hier ein Hinweis auf die AeuSerlichkeiten der Kleiderquasten (Zizith) }, 
Mezuzen ? und Tephillin ?, die beim jiidischen Gebet eine so gro8e Rolle 
spielten. Aber wann ist kirchliche Frommigkeit je von derartigen AeuBer- 
lichkeiten ganz frei gcblieben! — Und auf der andern Seite darf man 
nicht verkennen, was das geregelte Gebetswesen und das formulierte 
Gebet fiir die Durchschnittsfrémmigkeit bedeutet, von welchem Wert 
diese Verinnerlichung und Durchdringung des alltaglichen Lebens mit 
dem Gedanken an Gott fiir eine ganze religidse Gemeinschaft sein 
muB. 

Zu dem Gebet gesellt sich die fromme Uebung des Fa- 
stens*. Der Gebrauch des Fastens ist bereits der jiidischen Frémmig- 
keit der fritheren Zeit vertraut 5. Zahlreiche Stellen der jiidischen Litera- 
tur zeigen, welche Rolle es in der spathellenistischen Zeit spielte, sei es 
als Ausdruck der Reue und BuBe, sei es zur Verstirkung des einfachen 
Gebetes oder auch zur Vorbereitung auf géttliche Offenbarung *®. In 
diesem Zusammenhang kommt es auf das geregelte, organisierte Fasten 
an. Schon Sacharja kennt vier éffentliche Fasttage im vierten, fiinften, 
siebenten und zehnten Monat 75, 819. Spater war der Versdhnungstag | 
der Fasttag’ xat’ ééoy7y und ein besonderes Merkmal der Juden in 


(1. Jahrh. ?): » Wer sein Gebet lang macht, dem wird es nicht leer zuriickkommen«, Berach. 
32 b. Wiinsche I 52. Charakteristisch ist auch schon in dieser Zeit die bestimmte Unter- 
scheidung zwischen Pflichtgebet und Privatgebet. R. Eliezer ben Hyrkanus und Josua 
ben Chananja stritten, welches Gebet dem andern vorangehen solle. R. Gamaliel II. 
und R. Josue stritten, ob das Abendgebet fakultativ oder obligatorisch sei. Berach. 27 b 
(Dérenbourg 327). Aboda Sara 7b. Wiinsche II 3, 320. 

1) Vgl. Nu 15 27 ff.; Dt 22 12; Ps.-Aristeas § 158; Jos. A. IV 213; Mt 9 20, 14 36, 235; 
Mc 656; Le 844. Vgl. hierzu und zum folgenden Schiirer II 566 f. 

2) Ein oben am rechten Tiirpfosten angebrachtes Kastchen, darin eine Pergament- 
rolle mit Dt 64—9, 11 1321. — Vgl. Dt 69, 1120; Ps.-Aristeas § 158; Jos. A. IV 213. 

3) Kapseln mit Pergamentrollen, auf denen die Stellen Ex 13 1—10. 11:—16; Dt 64—», 
11 13—21 standen, die beim Morgengebet von jedem mannlichen Israeliten mittels eines 
durchgezogenen Riemens am linken Oberarm und auf der Stirn befestigt wurden. Ex 139; 
Dt 68, 1118; Ps.-Aristeas § 159; Jos. A. IV 213; Mt 235. Wenn das Neue Testament 
sie gviaxtjoee (Amulette) nennt, so ist damit der urspriingliche Sinn dieser Sitte 
richtig getroffen. Sie sind wie die Mezuzen nichts anderes als zauberhafte Schutzmittel, 
aus altem Volksglauben heriibergenommen und vergceistigt. Die Gebetskapseln werden 
die urspriingliche Sitte, daB man auf Stirn und Arm Jahwezeichen eintadtowiert trug. 
verdrangt haben. Vgl. Apc 1316, 141; Friedlander, Antichrist, Gottingen 1901. 

4) Vgl. zum Folgenden Schiirer II 489—491; Kéberle, Siinde und Gnade 563, 609. 

5) Ps 3513; II Chron 203 (allgemeines Fasten); Es 8 23, 106; Neh 14; Sir 34 (31) 31; 
Tob 128 (B). 

6) Fasten in Verbindung mit BuBe (oder BuBgebet): Da 93; Jud 411, 13; Ps. Salom. 
38; Il Bar 57; Fasten zur Verstarkung des Gebets: I Macc 3 47; II Macc 13 12; Est 4 15 
(dreitagiges Fasten); in Vorbereitung gottlicher Offenbarung: IV Es. 513. 20, 621. 35, 923, 
1251; IL Bar. 92, 125, 211, 472. 

7) Dagegen wurde am Sabbat nicht gefastet; ja das Fasten ist an diesem Tage direkt 
ausgeschlossen; 8. bereits Jud 86; vgl. Jub 5010. 

12* 
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der Diasporat. AuBerdem wurden bei 6ffentlichen Ungliicksfallen, 
Ausbleiben des Regens 6ffentliche auBerordentliche Fasttage angeordnet 
(Taanith [1 9,15). Das geregelte Fasten wurde endlich schon in unserer 
Zeit zu einer freiwilligen Uebung der Frommen. Da auSerordentliche 
éffentliche Fasten stets auf den zweiten und fiinften Wochentag angesetzt 
wurden (Taanith II 9), so wurde es auch im Privatleben Sitte, an diesen 
Tagen zu fasten. Wer es in der Frémmigkeit besonders weit bringen 
wollte, fastete freiwillig das ganze Jahr an diesen beiden. Diese Sitte ist 
bereits fiir das neutestamentliche Zeitalter zu belegen. Le 1812. Es 
war aber keineswegs allgemeine Volkssitte. Dem jiidischen Volke galt 
Fasten als ein Zeichen besonderer Frémmigkeit: die Jiinger Johannis 
und die der Pharisder fasten. Es war ein angeblicher Mangel bei Jesus 
und seinen Jiingern, da8 sie nicht fasteten. Me 21s und Parall. Von 
besondern Virtuosen der Frémmigkeit wird sogar lebenslaingliches Fasten 
berichtet, so von Judith 86, von Hanna Le 2 37 *. 

Jesus hat nicht nur das auBerliche Schaugepringe beim Fasten be- 
kampft, Mt 61e—1s, sondern auch sich und seine Jiinger von dieser 
Sitte der Frommen ausgenommen und das in einer ganz eigentiimlichen 
und der Hohe seines SelbstbewuBtseins entsprechenden Weise begriindet : 
Fasten ist Zeichen der Trauer und der BuBe, die messianische Zeit aber, 
die Jesus einleitet, ist eine Zeit der Freude und des Hochzeitsjubels 
Mc 219. Aber die christliche Gemeinde hat friih die »kirchliche« Sitte 
des Fastens wieder aufgenommen. Schon in die Evangelien ist ein Hin- 
weis darauf eingedrungen *. Nach der Didache c. 8 werden an Stelle der 
judischen Fastentage (Montag und Donnerstag) der Mittwoch und Freitag 
gesetzt. 

Ein weiteres organisatorisches Mittel des jiidischen Gemeindelebens 
ist die Armenpflege*. Zwar war das Almosensammeln eine Sache 
der birgerlichen Gemeinde, und die Almosen-Einnehmer (77x *sz:) (Demai 
III 1, Kidduschin IV 5) sind biirgerliche Gemeindebeamte. Aber die 
biirgerliche Gemeinde hing aufs engste mit der religidsen zusammen. 
Es kann kein Zweifel daran sein, da® es im neutestamentlichen Zeitalter 
Sitte war, die Einsammlung der Almosen vor allem auch in der Synagoge 


*) Philo, vita Mosis IT 23. M. If 138: tig 68 tiv Aeyouevny vyotelav od téFymE zal me00- 
xvvel du Etovg kyouéryv ti tegounriag avotnodtEgor xe oeuvoteooy todnov. Das Fasten 
ist auch als Charakteristikum der Juden erwihnt von Tacitus Hist. V 4; Augustus 
(bei Sueton, Augustus c. 76) riihmt sich, daB er strenger als ein Jude gefastet habe. 
Verwechslung von Sabbat und Fasttag hier u. 6. 

*) Vgl. Test. Joseph 3 (Asser 2); I Hen. 1087 f. 

*) Lehrreich ist, daB man geflissentlich das Fasten auch in das Lebensbild Jesu ein- 
getragen hat: Mt 42 = Le 42; Mt 1721 (unecht), Mc 929 (HSS); vgl. die Korrektur 
in HSS zu Act 1030; I Cor75. Fasten im neutestamentlichen Zeitalter Act 132 LS 
14 23. 

4) Vgl. Pea VIII 7. Pesachim X 1. 
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vorzunehmen. Mt 621. Wenn die christlichen Gemeinden die Sitte 
der Almosensammlung am Sonntag schon zu Paulus Zeit kennen, so 
dirfen wir vielleicht auch hier an eine Uebertragung der sabbatlichen 
Sitte auf den Sonntag denken?. Durch das Almosensammeln und Ver- 
teilen bekommt die synagogale Gemeinde eine neue Machtsphare. Kein 
Wunder, wenn nun auch die spezifisch »kirchliche« Tugend des Almosen- 
gebens und der Wohltatigkeit im ethischen Kanon des Judentums an 
die erste Stelle riickt (s. 0. S. 144). 

So werden diese drei Forderungen, Gebet, Fasten® und Almosen 
gleichsam die Grundpfeiler der jiidischen Religion, sie pragen der kirch- 
lichen Frémmigkeit des Judentums den Stempel auf. Schon Tobit 1 s 
finden wir die drei Dinge nebeneinander: dyadcov xgocevyy peta vnotetac 
xal éhenuoodyns xai dimatcoovyns*. In dem Kampf Jesu gegen den 
Pharisdismus Mt 61—is werden wieder diese drei Angelpunkte phari- 
sdischer Frémmigkeit nebeneinander behandelt. Sie gehéren in der Tat 
eng zusammen. 

Das letzte und nicht unbedeutendste Mittel der jiidischen Kirche, 
mit welchem sie die Massen in die Hand bekam, war der religidése 
Jugendunterricht. Leider wissen wir recht wenig davon, wie 
weit schon in unserer Periode der Jugendunterricht organisiert war °. 
Doch finden wir im Talmud, Baba Batra 21 a (Wiinsche II 2, 155) eine 
recht zuverlassig aussehende Ueberlieferung, die auf den Redaktor 
der Mischna R. Jehuda han-Nasi’ (2. Jahrhundert) zuriickgefiihrt wird. 
Danach soll Josua ben Gamla das Schulwesen des Judentums geregelt 
haben. Er soll angeordnet haben, da8B man in jeder Provinz und in 
jeder Stadt Knabenlehrer anstelle, um die Kinder im Alter von 6 oder 
7 Jahren zu ihnen zu bringen. Auch vorher sollen danach schon Schulen 
existiert haben, doch habe der bestimmte Schulzwang gefehlt. Der 
hier genannte Josua ben Gamla kann kaum ein anderer als Jesus ben 
Gamliel, der Hohepriester der Jahre um 63—65 n. Chr., gewesen sein 
(Schiirer I] 494). Wir diirfen danach annehmen, da’ wenigstens in 
Jerusalem, Judéia und den Stidten schon in der ersten Halfte des ersten 
nachchristlichen Jahrhunderts das Schulwesen einigermaBen geregelt 
war. 

1) Man hat dagegen eingewandt, daB schon nach Philo, Legatio ad Cajum 23, das 
Hantieren mit Geld am Sabbat verboten gewesen sei. Ich kann diesen Einwand nicht 


fiir zwingend halten. Vgl. Boussets Schrift: Volksfrémmigkeit und Schriftgelehrten- 
tum 301. — Ueber die Art des Almosensammelns vgl. Pea VIII 7; Pesachim X 1. Schirer 
II 513 f. 

2) Beachte indessen das nag’ éavt@ I Cor 162. 

3) Neben dem Fasten kénnte man iibrigens auch das Wachen nennen. Vgl. II Cor 11 27. 

4) Cod. B. A.; 8 vet. lat. korrigieren sichtlich. 

5) Die Nachricht, daB Simon ben Schetach die Schulen eingerichtet und organisiert 
habe, ist ganzlich unsicher tiberliefert. Jer. Kethuboth VIII 11, 32. Schiirer IT 494. 
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Und dieser Jugendunterricht war ein streng religidser. Das Lesen 
lernt der jiidische Knabe an der Bibel. »Die Bibel wird zur Fibel.« Die 
Volksschule hei8t »das Haus des Buches« (7220 mz), wobei man aller- 
dings nicht notwendig an die Bibel zu denken braucht. An der Kenntnis 
des Bibelbuches scheiden sich nun Gebildete und Ungebildete. Wer 
diese Schule nicht durchgemacht hat, ist »Amhaarez«. Neben dem 
Lesen der Schrift lernt der jiidische Knabe vor allem die Gebete. Nach 
Berachoth III 3 waren Frauen, Sklaven und Kinder verpflichtet »zur 
Tephilla (Schmone Esre), zur Mezuza und zum Tischgebet«?. 

Besonders wird so die Bibel auch fiir den Nicht-Schriftgelehrten ein 
Begleiter im taglichen Leben. Auch Privatleute scheinen vielfach die 
Gesetzesrollen besessen zu haben*®. Von Jochanan ben Zakkai wird 
berichtet, daB er nie vier Ellen ohne Thora und Tephillin gegangen sei. 
Sukka 28a, Wiinsche I 391. »Dem Erstarken dieser auf das Innenleben 
gerichteten Heiligungsbestrebungen, sowohl der Verwendung der Bibel 
als Privaterbawungsbuch (11 Tim 31s), als der Ausbildung einer den ganzen 
Tag durchziehenden Privatliturgie, kommt religionsgeschichtliche Bedeu- 
tung zu.« Schlatter 12 f. 

So erzog die Synagoge die ihr anvertrauten Glieder zur Frémmigkeit. 
Sie umgibt das Leben der Laien mit Religion von friihester Kindheit 
an. Es war nicht iibertrieben, wenn Philo sagt: »Sie werden beinahe 
von den Windeln an von Eltern, Erziehern und Lehrern noch viel eher als 
in dem heiligen Gesetz und den ungeschriebenen Sitten gelehrt, einen Vater 
und Schépfer der Welt, Gott zu glauben«. Leg. ad Cajum 16, M. II 562 
(vgl. 31, M. II 577: »Und in dieser Lehre von Jugend an erzogen, tragen 
wir in unserer Seele die heiligen Bilder des Verordneten«). Und mit Recht 
kann Josephus rihmen: »Am meisten Gewicht legen wir auf die Kinder- 
erziehung, und das Halten der Gebote und der in diesen tiberlieferten Frémmig- 
keit achten wir fiir das Notwendigste im ganzen Leben«. Ap. 1 60. —» Wen 
von uns man nach den Gesetzen fragt, er wiirde sie leichter hersagen, als 
seinen eignen Namen. Denn da wir sie vom Erwachen des BewuBtseins 
an erlernen, tragen wir sie in unsern Seelen wie eingraviert.« Ap. Il 178 
(vgl. II 204). — Es lat sich nicht verkennen: Eine gewaltige Kraft, 
ein machtiger Ernst, eine starke Fahigkeit, die Masse zu beherrschen 
und das alltagliche Leben zu durchdringen, sind in der spathellenistischen 
Religion des Judentums vorhanden. Die jiidische »Kirche« hat eine 
Atmosphare von Religion fir das Volk geschaffen, der sich nicht leicht 
jemand entziehen konnte. Sie hat dauernde Formen des religidsen 
Lebens gepragt, die nicht untergegangen sind. 


1) Vgl. Schiirer IT 491—497. 

*) I Mace 156; vgl. Josephus A. XX 115; Jebamoth XVI 7 ist die Hinterlassenschaft 
eines Leviten, der im Wirtshaus starb: Stock, Reisetasche und Gesetzbuch. Vel. die 
Reiseausriistung des Paulus II Tim 413. 
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KAPITEL IX. DIE FROMMEN 


Wo immer eine Religion sich zur » Kirche« entwickelt, da entsteht in 
ihrem Umkreis eine bald engere, bald weniger Beachloesanls Gemeinschaft 
der spezifisch »Frommen«, und es entsteht der Gegensatz zwischen 
Frommen und denen die nicht so fromm sind, den » Kindern der Welt 4, 
den Gottlosen. — So durchzieht dieser Gegensatz zwischen 
Frommen und Gottlosen seit den Zeiten Esras und Nehe- 
mias, ja seit denen der Propheten, auch die neugegriindete jiidische 
Gemeinde. Fast die ganze Psalmenliteratur ruht ja auf ihm. 
Da die Datierung der Psalmen stark umstritten ist, so gibt uns das Buch 
des Siraziden einen noch festeren Boden. Auch Sirach lebt ganz in 
demselben Gegensatz. Den Kreisen der Frommen stehen bei ihm die 
Siinder gegeniiber. Mitten durch das Volk hindurch errichtet auch er 
die Scheidewand 12 7 (H.): »Gib dem Guten und halte Dich fern vom Bésen 
ehre den Demiitigen und gib dem Stolzen nicht«. Wo die Siinder urteilen, 
soll der Fromme nicht sitzen 14 9, beim Erfolg der Siinder soll-er sich 
nicht gramen 1421. Er soll sich iberhaupt nicht mit den Siindern ein- 
lassen 1214. So wenig der Wolf mit dem Lamm Gemeinschaft hat, so 
wenig der Siinder mit dem Frommen 1317. Besonders charakteristisch 
ist es, daB die Siinder auch bei Sirach die Reichen, die Gewalthaber, 
die Hochmiitigen sind. »Hin Greuel ist dem Hochmiitigen die Demut, 
ebenso auch ist der Arme dem Reichen ein Greuel« 13201. Dieser Gegen- 
satz tritt natiirlich mit dem Beginn der Makkabderzeit in gewaltiger 
Verscharfung auf. Vgl. Da 11 s2—as, 12 2—s.10; I Mace 111, 1061, 14 21. 
Die sdmtlichen Stiicke des Henochbuches kennen ihn. Die 
Tiervision symbolisiert den Widerstreit der Parteien in der griechischen 
Zeit unter dem Bilde der abtriinnigen Schafe und der kleinen Lammer, 
die in jener Zeit geboren werden. I Hen. 90eff. Nach der Wochenvision 
wird in der siebenten Woche das abtriinnige Geschlecht offenbar, dem 
die auserwahlten Gerechten gegeniibertreten. 939f. Besonders vor- 
herrschend ist diese Stimmung in den Paranesen. Hier sind Gottlose 
und Siinder die Gewalthaber, die Luxustreibenden, die Reichen, 
wihrend die Frommen die Minderheit, die Gedriickten und Armen 
sind ?. Auch in den Bilderreden werden die Gerechten, Heiligen und 
Auserwahlten von den Gottlosen in Israel auf das Strengste geschieden °. 
— Die Frommen inden Jubilaien und Testamenten missen 


1) Vgl. namentlich den ganzen Abschnitt 11—13, 151—10, 1922, 219 f., 415.8, — 
Reiche und Arme: 31 (34) ff.; vgl. noch Tob 417: »Spende reichlich Brot auf das Grab 
der Gerechten (Sitte der Totenopfer unter fremdem EinfluB), aber fiir Siinder gib nichjs. « 

2) Vgl. I Hen. 942. 6 ff.,.96 4 ff., 974 (Genossen der Siinder = Heiden), 978, 991 ff., 
99 11 ff., 1007 f. (vgl. das erste Stiick des Hen. 254). 

3) I Hen. 38, 454 ff., 481. 4.7, namentlich 502—s, 6211, 703. 
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sich in ihrer Stellung und Umgebung wohler gefiihlt haben. Hier tritt 
der Gegensatz fast ganz zuriick. Dagegen gibt er wieder am Ende der 
Makkabierzeit die Grundlage der Stimmung ab: Ps. Sal. 3—5, 12—15. 
Auch hier sind die Frommen bisweilen die Armen 5 12. Besonders lebendig 
aber spiegeln die ersten Kapitel der Weisheit Salomos, die 
vielleicht. palastinensischen Ursprungs sind, diesen Gegensatz wider. 
Hier und in den Paranesen sind die Gottlosen zugleich die Leugner, die 
Frommen die Bekenner der Auferstehung (vgl. III Mace 2 33, 3 23, 6 11) 3. 

Ist so der Gegensatz zwischen Frommen und Gottlosen alt, so ver- 
andert sich doch der Charakter der Frommen in der 
spat- und nachmakkabiaischen Zeit. Denn nun be- 
kommen sie im Volk die Mehrheit unddie Herrschaft. Mochte 
das Volk von au8en noch so sehr bedrangt sein, im Volke selbst waren 
die Frommen durchgedrungen, sie hatten seit dem herodianischen Zeit- 
alter im Innern das Heft in Handen. Sie fiihrten das Volk, sie zwangen 
selbst die Priesteraristokratie in ihren Dienst: »Getan wird von ihnen 
(den Sadduzaern) sozusagen nichts. Denn so oft sie zu Aemtern gelangen, 
halten sie sich, wenn auch widerwillig und gezwungen, an das, was die 
Pharisder sagen, weil sie andernfalls vom Volk nicht geduldet werden« 
Jos. A. XVIII 17%. In dieser Zeit wird das Biindnis zwi- 
schen Frémmigkeit und Gelehrsamkeit _ geschlossen. 
Die Schriften der Makkabaerzeit, in welchen die Frommen deutlich 
und. sichtlich reden, tragen alle noch echt laienhaften Charakter. So 
sehr die Frommen z. B. in den Henochbiichern auf ihr Wissen um die 
Geheimnisse der Welt und des Himmels stolz sind, so sehr ist alles Wissen 
hier laienhafte, unkontrollierte Phantasterei. Aber eben, wie es scheint 
seit der herodianischen Zeit, verbiindet sich die Frémmigkeit mit der 
Gelehrsamkeit, mit der Theologie. »Schriftgelehrte und Pharisier« 
gehéren von nun an zusammen. Fast ganz ausschlieBlich setzt sich der 
Stand der Schriftgelehrten aus den Frommen zusammen, und diese wieder- 
um bilden die Leibwache und sind die Trabanten der Schriftgelehrten. — 
Zu Jesu Zeit sind nun diese Frommen wahrlich nicht mehr die Unter- 
driickten und Geachteten. Sie sind die Angesehenen, die Geehrten 
und Herrschenden, ihnen folgt das Volk. Sie schauen mit unendlichem 
Hochmut auf dieses herab. Sie sind die Gebildeten im Gegensatz zur 
ungebildeten Masse. 

So entstehen in langsamer allmahlicher Ausbildung aus den Chasidim 
der Makkabaerzeit die Peruschim, die Pharisder der herodi- 
anischen, neutestamentlichen und nachneutestamentlichen Zeit. In ihnen 
vollendet sich die Erscheinung der kirchlichen, herrschenden Frémmigkeit. 


*) Vgl. noch Jub. 1533; IV Es. 723f., 856 ff., 99 ff.; II Bar. 413; Apoc. Abrahams 31. 
Vgl. Volz, Jiid. Eschatologie 76 f. 
*) Ein Beispiel bei Schlatter, Jochanan b. Zakkai 27. 
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Den Charakter dieser pharisiischen Frémmigkeit im einzelnen zu 
schildern, ist nicht erforderlich. Er ist mit allem bisher Gesagten bereits 
dargestellt. Die Frommen, die Pharisder sind eben die Trager der neuen, 
vom nationalen Leben sich lésenden, vom Tempel der Synagoge sich 
zuwendenden, gesetzlichen, exklusiven Frémmigkeit. In ihren Namen: 
Peruschim, die Separatisten (Pietisten), Chaberim (Genossen, Gemein- 
schaftsleute) kommt der Grundcharakter ihrer Frommigkeit zum Aus- 
druck. Sie sind — das ist zu beachten — die Trager der Fort- 
entwicklung der jiidischen Religion in dieser spaten Zeit. So 
sehr und so bald die Frémmigkeit unter ihren Handen erstarrte: urspriing- 
lich waren sie Fortschrittler, in ihrer Mitte entstanden die neuen Ge- 
danken der spathellenistisch-jiidischen Religion, sie hatten im Kampf 
mit den berufenen Vertretern der Religion das Recht der Laien, die 
Demokratie vertreten. Als sie die Herrschaft errungen hatten, wurden 
sie allerdings sehr schnell die Konservativen, die Trager einer erstarrten 
Frémmigkeit, eine neue Aristokratie, die sich an Stelle der alten, ver- 
drangten setzte. 

Ihr Wesen wird durch den doppelten Gegensatz gegen die Sadduzier 
und den Amhaarez klargestellt. Die Sadduzaer? sind die dlteren 
Gegner des Pharisdismus. Sie sind die Trager der alten kultischen, an 
den Tempel gebundenen Frémmigkeit, die alte Priesteraristokratie. 
Den Mittelpunkt dieser Kreise bilden die vornehmen Priestergeschlechter, 
in deren Handen die Leitung des Tempelkultus sich befindet. In der 
syrischen Zeit hatten sie sich allerdings arg miBliebig gemacht. Allein 
es war ein Priestergeschlecht, das der Makkabaer aus dem Hause Jojarib, 
welches Religion, Ehre und Freiheit Israels rettete. Aus ihm ging das 
neue Hohe-Priestergeschlecht hervor, um dieses sammelte sich von neuem 
eine fast so sehr wie friiher verweltlichte Priesteraristokratie. Diese 
hatte in der Bliitezeit der Makkabier das Heft wieder in Handen, die 
Frommen waren wieder die Unterdriickten. Mit diesen Fanatikern war 
eben keine Politik zu machen, die Makkabier — sie mochten wollen 
oder nicht — wurden der alten Aristokratie in die Arme getrieben. Als 
die Makkabaerherrschaft stiirzte, ging die Priesteraristokratie nicht 
zugrunde. Unter Hyrkan IJ. und dann wieder in der nachherodianischen 
Zeit bekam sie einen Teil der Regierungsgewalt in die Hinde. Im Syne- 


1) Der Name der Sadduzier ist noch immer ein Ratsel. Das Wabrscheinlichste bleibt 
es, den Namen (2217) von dem alten Priestergeschlecht der Zadokiden abzuleiten 
(Zadok, Oberpriester unter Salomo, I Kén 2235, Nachkomme Eleazars nach I Chron 
530 ff.). Bereits die Chronik scheint, entgegen andern Stellen, die 22 (24) Priesterklassen 
von Zadok abzuleiten, I 1223. Das Haus Zadoks wird am SchluB des Sirachbuches 
{nach H.) zum Lobpreis Gottes aufgefordert, 5112. Unwahrscheinlich ist die Ableitung 
der Sadduzier von einem Schulhaupt Zadok, Schiiler des Antigonus von Socho (Aboth 
R. Nathans c. 5), weil sie schon die falsche Vorstellung der Sadduzier als einer Sekte 
voraussetzt. Schiirer III 477f. Anders Eduard Meyer, Ursprung IT 290 ff. 
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drium hatte ihre Partei den ausschlaggebenden Einflu8, an der Spitze 
des Synedriums stand der Hohepriester. Seit dem Willkirregiment des 
Herodes blieb die hohepriesterliche Wiirde nicht mehr erblich bei einer 
Familie!. Infolgedessen gingen jetzt aus einer Reihe von Priester- 
geschlechtern Trager der héchsten Wiirde empor, die auch nach ihrer 
Absetzung Sitz und Stimme im Synedrium behielten. So gliederte sich 
die Priesterschaft in einen héheren? und niederen Adel. In dieser Ver- 
fassung finden wir sie im neutestamentlichen Zeitalter. Auf allen Seiten 
beschrankt, nach auBen von der rémischen Regierung, nach innen durch 
den persénlichen, moralischen Einflu8, den das vorwiegend pharisdische 
Schriftgelehrtentum auf das Volk ausiibte, blieb dieser sadduzaische 
Priesteradel mit seinem ganzen Heere von niederen Priestern, Kult- 
beamten (Leviten, Sdngern, Torhiitern, Tempelsklaven usw.) doch in 
einer nicht unbetrachtlichen Machtstellung im Volke. Freilich hérte 
diese und damit der alte Gegensatz zwischen Pharisdéismus und Saddu- 
zdismus mit der Zerstérung des Tempels auf. 

Der Gegensatz zwischen Pharisdismus und Sad- 
duzaismus ist in den Abschnitten iber die Frommigkeit des Kultus 
und des Gesetzes bereits geniigend beleuchtet. Es ist der Kampf zwischen 
der alten Aristokratie und einer neuen aus dem Volk aufsteigenden 
fiihrenden Schicht, der hier gekimpft wird. Dabei waren die Sadduzaer 
die Konservativen, die Vertreter der alten Frémmigkeit in jeder Rich- 
tung. DaB sie Gegner der Weiterbildung des Gesetzes und der xagddoatc 
der Schriftgelehrten waren, versteht sich von selbst. Aber auch andere 
Weiterbildungen israelitischer Frémmigkeit, deren Trager Schriftge- 
lehrtentum und Pharisiismus waren, machten sie nicht mit. Sie ent- 
schlossen sich nicht, den Glauben an die Totenerweckung und an ein 
Gericht jenseits des Todes (s. u.) in ihre Religion aufzunehmen, sie lehnten 
den Glauben an Mittelwesen zwischen Gott und Menschen und die ganzen 
hieran sich anschlieBenden phantastischen Spekulationen ab, sie werden 
auch mitleidig gelichelt haben tiber die bizarren apokalyptischen Phan- 
tasien ihrer Gegner. Sie liebten keine Schwarmerei in der Religion 
und werden die ganze aufgeregte pharisdische Frémmigkeit, das Schwan- 
ken zwischen tiefstem Siindenelend und hochmiitiger Selbstgerechtigkeit, 
das Klagen um die Tiefe der menschlichen Siinde, das Anschreien der 
gottlichen Gnade, die Betonung der Reue und Bu8e nicht mitgemacht 
haben. Josephus schildert sie deshalb als philosophische Vertreter der 
Freiheit des menschlichen Willens. Sie waren die Vertreter des Her- 
kommens und der herkémmlichen Frémmigkeit. Freilich war ihre Reli- 


1) Vgl. die Liste der Hohenpriester. Schirer II 269 ff. 

*) Besonders hervorragende hohepriesterliche Familien sind die dés Phiabi, Boethos, 
Hannas (Ananos), Kamith (Kantheras). Aus ihnen gingen zwei. Drittel samtlicher 
Hohenpriester von Herodes bis zur Zerstérung (im ganzen 28) hervor. 
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gion auch nicht viel mehr als Herkommen und Ueberlieferung und ver- 
trug sich gut mit einer reichlichen Dosis von Weltlichkeit. 


Genaucre Nachrichten tber die Bildung, Geschichte und Art der pharisdischen 
und der sadduziischen Kreise fehlen fast ganz. — Jos. A. XIII 288—298 fuhrt 
den Ursprung der Parteien auf die Zeit des Makkabaers Hyrkan I. zurtck. In 
der spateren Zeit sciner Regierung soll sich dieser mit den Frommen seiner 
Zeit dberworfen haben. Was Josephus von diesen Vorgangen berichtet, tragt 
bereits anekdotenhaften Charakter. Unter Alexander Jannaeus standen die 
Pharisader in bluliger Opposition gegen ihren Firsten A. XIII 372 ff. Unter 
dessen Nachfolgerin Alexandra bekamen sie das Heft in die Hande XIII 408 ff. 
Sie waren die Parteiganger Hyrkans (II.) gegen Aristobul. Mit Herodes wuBGten 
sie sich einigermaBen zu stellen. Dessen Gegner waren die Aristokraten, die 
»sadduzaischen« Adelsfamilien. Die Regierungszeit des Herodes war recht 
eigentlich die Zeit der Erstarrung und Ausbildung des Pharisdismus. Aus 
dieser Zeit besitzen wir auch den ersten zeitgendssischen Bericht tber den 
Pharisdismus. Denn die Stelle A. XVII 41 f. mit ihrem miSginstigen. Urteil 
aber den Pharisdismus scheint Josephus woértlich dem Hofhistoriographen des 
Herodes, Nikolaus von Damaskus, entlehnt zu haben. Nach dem Bericht waren 
die Pharisder zu Herodes Zeiten etwa 6000 an der Zahl, also noch eine verhiltnis- 
maBig kleine Partei und noch so eng abgeschlossen und in sich zusammen- 
geschlossen, daB man sie zahlen konnte. Die Berichte des Josephus tber Phari- 
sder und Sadduziaer sind leider kaum brauchbar; sie sind sehr kurz, und leider 
befolgt Josephus die Manier, die jidischen Parteien als Philosophen-Schulen 
hinzustellen. Die Hauptberichte finden sich B. II 162ff. Ant. XII 171 ff. 
(288 ff.) XVIII 11 ff. Am besten veranschaulichen die Evangelien den Gegensatz 
der Pharisder und der Sadduzaer. Aus den dirftigen Notizen, welche Mischna 
und Talmud iber den Gegensatz von Phariséismus und Sadduzaismus er- 
halten haben, ist wenig zu lernen. (Zusammenstellung der Mischnazitate 
Scharer II 452 ff. — Vgl. iberhaupt Wellhausen, die Pharisdéer und Sadduzier. 
Greifswald 1874; den Abschnitt bei Schtrer II 447 ff.; Sieffert, Art. Pharisder 
und Sadduzdaer RE XV 246—292;, Ed. Meyer, Ursprung II 279 ff.). 


Vielleicht schon in der herodianischen und in der neutestamentlichen 
Zeit bildete sich ein neuer Gegensatz heraus. Nachdem der Pharisdismus 
die Herrschaft erkimpft und den Einflu8 des Priesteradels ganzlich 
zurickgedrangt hatte, nahm er die Unart der herrschenden Partei an. 
Alles was nicht zu ihm gehérte, wurde nicht mehr als voll angesehen. 
Der Gegensatz zwischen Chaber (7sn Genosse) 
und Amhaarez (y>s7 ov) beginnt sich herauszubilden. 

Es ist schon oben hervorgehoben, wie sehr bei diesem Gegensatz die 
Bildung mitspricht. Frémmigkeit ist Bildung. Wer fromm sein wollte, 
muBte die Thora lesen kénnen. Die Pharisider sind die Gebildeten, Amhaa- 
rez ist die Masse der Ungebildeten. Dem Amhaarez entsprechen etwa die 
vizio. des Neuen Testaments Mt 14 25 (21 15 f.), Le 10 21. Vom Amhaarez 
gilt Jo 749: »Dieser Haufe, welcher das Gesetz nicht kennt, sei verflucht.« 
Vielleicht gehdren auch »die Kleinen«, deren sich Jesus nach den Evan- 
gelien so tatkraftig annimmt, hierher Mt 10 42, 18 (¢). 10. 14 (vgl. Me 9 42, 
Le 172). Jedenfalls aber entspricht dem Gegensatz zwischen Pharisdern 
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und Amhaarez der in unsern Evangelien iiberall hervortretende Gegen- 
satz der Frommen gegen die Siinder und Zéllner. Die Siinder entsprechen 
wohl genau dem Amhaarez, die Zéllner sind eine bestimmte Gruppe 
der Siinder, die bereits durch ihr Gewerbe in einem engeren und unlés- 
lichen Verhiltnis zum heidnischen Wesen standen!. In der ersten Zeit 
nach der Zerstorung Jerusalems, in der die Schriftgelehrten und Phari- 
sder alles daransetzten, das Judentum zu reorganisieren, scheint der 
Gegensatz. zwischen Chaber und Ambhaarez eine besondere Scharfe 
angenommen zu haben. Der Verkehr zwischen beiden wird in scharfster 
Weise beschrankt und mit VorsichtsmaBregeln umgeben, wie der Ver- 
kehr der Juden mit den Heiden (vgl. die Zeugnisse der Mischna bei 
Schiirer II 454f.). Die starksten Zeugnisse bietet fiir die erste Zeit der 
Rabbinenherrschaft in Jabne (um 100) die Talmudstelle Pesachim 49 b. 
Ein R. Eleazar (Schiiler des Jochanan ben Zakkai ?) verbietet hier jeden 
Umgang mit dem Amhaarez; wir finden hier auch das Urteil, daB der 
HaB des Amhaarez gréBer als der HaB der Vélker der Welt gegen Israel 
sei. Ein Wort R. Akibas aus der Zeit, in der er zum Amhaarez gehorte, 
soll gelautet haben: »Hdtte ich doch einen Gelehrten, ich wollte thn wie 
ein Esel betBen«?. Die Heirat zwischen Chaber und Amhaarez gilt fir 
ein groBes Ungliick. Jehuda ben [lai iiberliefert das Gebet: »Ich danke 
Dir Gott, daB Du mich nicht als Heiden... als Weib...als Unwissenden. . . 
erschaffen hast« Tos. Berach. VII (VI) 18. Zum Tischgebet, das drei 
israelitische Manner bei gemeinsamer Mahlzeit zu verrichten hatten, 
wollten die Rabbiner eher einen Samaritaner als einen aus dem gemeinen 
Volke mitrechnen. Berach. 47 b; Goldschmidt I 169 *. 

So kommt im Pharisdiismus die spezifische Fr6ém- 
migkeit der jiidischen Kirche in ihren Vorziigen, aber 
auch in ihren Mangeln klar zum Vorschein. Ueber die berufenen Trager 
der Religion, die Kultbeamten, Priester und Theologen hinaus erweitert 
sich der Kreis derer, die in bewuBter und reflektierter Weise die Frommig- 
keit zu ihrer Lebensaufgabe machen. Es war bei allem Unverstand 
viel ernstes Streben in diesen Kreisen, bei vielfach tiberwucherndem 


1) Baba Kamma X1 wird verboten, bei einem Steuereinnehmer Geld zu wechseln 
oder Almosen von ihm zu nehmen. Vgl. Bechoroth 31 a: » Die Rabbinen haben gelehrt: 
... Wenn ein Schrifigelehrier Steuereinnehmer geworden ist, so verstéBt man ihn, daB er 
kein Schrifigelerier mehr sei. « 

*) Derartige burleske, tibertriebene AeuSerungen sind natiirlich nicht ganz ernst zu 
nehmen. Aber sie erléutern dennoch das ungesunde Verhiltnis zwischen Volksgenossen, 
vgl. Boussets Schrift, Volksfrémmigkeit und Schriftgelehrtentum, 23 f. 

3) In diesem Zusammenhang werden auch verschiedene Definitionen des Amhaarez 
mitgeteilt; R. Eliezer: » Wer morgens und abends das Schma‘ nicht liest«; R. Josua: » Wer 
keine Tephillin anlegt«; Ben Asai: » Wer keine Zizith an seinem Gewande trigt.« R. Jo- 
nathan ben Joseph: » Wer Kinder hat und sie nicht zum Studium der Thora erzieht« usw. 
(Goldschmidt I 170). 
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Scheimwesen doch auch viel Wahrheit, bei aller VerduSerlichung doch 
ein nicht erstorbenes BewuS8tsein davon, daB es sich um Lebensfragen 
in der Frémmigkeit handle (Mc 1017 ff.). Aber auch die Kehrseite ist 
vorhanden: Die selbstzufriedene Sicherheit, die keine Fragen und Pro- 
bleme mehr kennt, die engherzige Abgeschlossenheit, die in unverwiist- 
lichem Hochmut keine andere Art als die eigene gelten laBt, das Wert- 
legen auf AuBendinge, Gewohnheit, Herkommen und so vieles, das mit 
der Religion nichts mehr zu tun hat, das Aburteilen und Richten, das 
Belauern und Aufpassen, das Uebersehen der eigenen Schwache, die 
Genialitat in der Hervorkehrung der Schwachen anderer, die ginzliche 
Unfahigkeit, Zeit und Welt ringsumher zu verstehen. Wenn Jesus so 
haufig gegen das Richten der Frommen gekimpft und gegenitiber der 
religidsen Unbarmherzigkeit nichts so sehr betont hat, als die Pflicht 
der Barmherzigkeit und das Vergeben, so traf er mit alledem den Haupt- 
fehler der jiidischen Frémmigkeit 1. 

Die Frémmigkeit der spathellenistischen Zeit erschuf endlich noch 
einen Typus von besonders verherrlichten und 
geehrten Frommen, man kénnte sagen von Frommen erster 
Klasse. Das smd die Martyrer, die um ihres Glaubens willen 
Verfolgung und Leid erduldet haben, ja in den Tod gegangen sind. Seit 
der Makkabiaerzeit sind sie die Fiihrer und Heroen der Religion und des 
Glaubens. Die Martyrer werden bereits Dan 1133, 123 gepriesen. Das 
Blut der Gerechten steigt zu Gott im Himmel empor und beschleunigt 
seine Rache I Hen. 472, vgl. Apc 6 9 ff. — Die Legende von den Martyrern 
der Makkabaerzeit war weit verbreitet und geschatzt. Der Verfasser des 
zweiten Makkabiderbuches hat sie in sein Werk verwoben, der des vier- 
ten Makkabderbuches aus ihr einen philosophischen Essai gemacht. In 
unserer Zeit entstanden die Prophetenmartyrien. In der Ascensio Jesaiae 
ist der erste Teil, das Martyrium des Propheten, sicher jiidischen Ur- 
sprungs. Das Martyrium des Jeremias ist uns im » Rest der Worte Baruchs« 
allerdings nur in christlicher Bearbeitung erhalten. Abel wird der erste 
Martyrer und gelangt als Prototyp aller Martyrer zu hohen Ehren 2. 
Die Legende erzihlt gern von den Leiden und Verfolgungen, denen 
Abraham wegen seines Bekenntnisses zum Monotheismus ausgesetzt 
war. Die drei Manner im Ofen werden beliebte Gestalten der Tradition 
(s. die Zusatze zu Daniel). Es scheint, als wenn zu Jesu Zeit sich bereits 
ein férmlicher Kultus an den Grabern der Propheten, die man saimtlich 


1) An diesem Urteil kann nicht irre machen, daf auch einmal von Hillel ein Spruch 
iiberliefert wird: » Richte Deinen Ndchsten nicht, bis Du in seine Lage gekommen.« P. Aboth 
II 4. So ein einzelnes Wort verhallte machtlos, so lange man sich nicht entschloB, mit 
dem ganzen System dieser Frommigkeit aufzuréumen. 

2) Testamentum Abrahams, Rec. A. c. 13, ed. James, Texts a. Studies II 2, Cambridge 
1892, S. 91f. Vgl. Hebr 12 24 (114). 
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fiir Martyrer zu halten geneigt war, ausgebildet hat. Mt 23 29 vgl. Le 11 sof. 
Mt. 2324 f. Die Apokalypse Johannes konnte die Verherrlichung des 
Martyriums und die Martyrerstimmung vom Judentum tbernehmen. 
6 s—11, 7 »—17, 204—« u. 6. Neben der gerade entgegengesetzten Stim- 
mung, wie sie sich in Esther, Judith und I1I. Makkabaerbuch auBert, 
findet sich doch auch im Judentum der Gedanke des Ueberwindens 
im Unterliegen, des Sieges iber Tod und Grab hinaus. Ja, daB sie diesen 
Gedanken vom Wert des Martyriums lebendig gemacht, ist geradezu 
eine Ruhmestat jiidischer Frémmigkeit. Sie hat hier zum erstenmal 
Téne angeschlagen, die dann die christliche Religion, auch sie der 
Erbe des Judentums, in miachtigen Melodien hat erbrausen lassen. 
(Ueber die sithnende Bedeutung des Martyriums s. Kap. X.) 


KAPITEL X. BEKENNTNIS, DOGMA UND GLAUBE. — DIE 
SYNAGOGE ALS HEILSANSTALT 


So lange die Religion die Grenzen der Nation nicht uberschreitet, 
kennt sie kein Bekenntnis und kein Dogma. Die Religion ist Sitte und 
nationaler Brauch, sie ist im Boden gewachsen und wurzelt darin, sie 
bedarf der Reflexion und der theoretischen Zusammenfassung nicht. 
Wo immer die Religion sich vom nationalen Leben ablést und ihm gegen- 
uber verselbstaindigt, da tritt auch das Streben in ihr hervor, die Summe 
der in ihr herrschenden Anschauungen in kiirzeren oder langeren F o r- 
meln eines Bekenntnisses zusammenzufassen und die Zustimmung 
zu diesen Formeln als unerlafliche Vorbedingungen der Zugehorigkeit 
zur Gemeinschaft zu fordern. Indem sich dann weiter die Theologie des 
Bekenntnisses bemichtigt, es zusammenhangend bearbeitet und mit 
Hilfe von Gedanken, die man der allgemeinen Bildung der Zeit entlehnt, 
zur Weltanschauung erweitert, entsteht das Dogma. 

Die jidische Religion ist hier bei den aller- 
ersten Anfangen der Entwicklung stehen geblie- 
ben. Ja, auf den ersten Blick sehen wir selbst diese Anfange kaum, so 
schwach sind sie entwickelt. — Dennoch sind gewisse Ansditze zum 
Bekenntnis vorhanden. Das Schmaf’‘, das jeder Israelit am Abend 
und Morgen zu sprechen hat (s. 0. S. 176 ff.), ist gewissermaBen ein Be- 
kenntnis. Es beginnt mit Dt 64 ff.: »Hére Israel! Jahwe ist unser Gott, 
Jahwe allein. Und Du sollst Jahwe Deinen Gott lieben von ganzem Herzen, 
von ganzer Seele und mit aller Deiner Kraft«+. In diesem Bekenntnis ist 
in der Tat die Summe der jiidischen Religion enthalten. 


1) Die Rezitation des Schma‘ wird deshalb in der rabbinischen Theologie als ein 
Aufsichnehmen der Herrschaft Gottes bezeichnet. Rabban Gamalicl II. nach Berachoth 
II 5. Nach R. Josua ben Korcha (um 150 n. Chr.) ist Dt 6 4—8 vor 11 13—21 zu rezitieren, 
weil man »das Joch der gétilichen Herrschajft« vor dem »Joch der Gebote« auf sich nehmen 
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Wir verstehen von hier aus auch die Vorschrift Berachoth III 3, daB Frauen, 
Sklaven und Kinder nicht verpflichtet sind, das Schma‘ zu rezilieren. Nur 
der erwachsene freie Mann bekennt sich zu Jahwe. Da8 man in dem Schma‘ 
ferner wirklich ein -Bekenntnis sah, zeigen die Zusitze, welche es wahrscheinlich 
schon in frihester Zeit erhielt. Dem Schma‘ des Morgengebets gingen namlich 
auBer der Aufforderungsformel zum Lobpreis (Bdarekt) spiter zwei Benedik- 
tionen vorauf, eine Benediklion folgte. Die Responsion auf die Barekt-Formel 
lautete: »Gepriesen sei der Ewige immer und ewig« (27°07 i). Nach Berachoth 
IX 5 soll man hier gegentiber den die Unsterblichkeit leugnenden Sadduzdern 
noch ein 2) “Y} hinzugeftigt haben. Deutlicher noch spricht der Charakter 
der ersten Benediktion: »Gepriesen sei der Ewige unser Gott, der Bildner des 
Lichts und Schépfer der Finsternis, der Frieden macht und alles erschaffen hat« 
(Is 45 7). Hier erfolgt die Abweisung des Dualismus. In frther Zeit scheint 
man also das Schma‘ bereits benutzt zu haben, um das Bekenntnis und die 
Religion des Judentums nach allen Seiten abzugrenzen. Hamburger, RE 
Art. Morgengebet. 

Aber bei diesen allerersten Ansatzen ist es auch geblieben. Die U r- 
sache, weshalb das Judentum hier so wenig entwicklungsfahig war, 
liegt auf der Hand. Das Judentum ist seinem Charakter nack vorwiegend 
eine Religion des Handelns. Alle Betrachtung tiber den 
Glauben tritt vor dem einfachen Tun zuriick. Religion ist Unterwerfung 
des Willens unter Gott, ist Gehorsamsleistung. Gott und Gesetz sind 
so durchaus einander entsprechende Begriffe, daB® fiir Bekenntnis und 
Glaube in diesem geschlossenen Ring kaum noch ein Platz bleibt. 
Ps 119 66 faBt die Stellung des gesetzlich Frommen bereits dahin zusam- 
men, daB er auf die Gebote Gottes vertraut}. Wir dirfen sagen: Der 
juidische Glaube der spathellenistischen Zeit ist Vertrauen auf die Gebote, 
Vertrauen, daB der am besten im Leben fahrt, der die Gebote halt, und 
ernster EntschluB, diese Gebote zu halten. Ebenso redet Sirach davon, 
da8 der Verstandige dem Gesetze glaubt (éuotedvoe voum 36 [33] 3 
[vgl. 15151). Die Gottlosen sind diejenigen, die die Gebote des Héchsten 
vergessen haben Sir 41.8. Die Gottlosigkeit besteht nach IV Es. 7asf. 
darin, da8 die Menschen behaupten, der Hochste sei nicht, und daB sie 
sein Gesetz verachten. »Seinen Geboten glaubten sie nicht, seine Werke voll- 
brachten sie nicht«*. Dagegen gerecht ist Esra, weil »Du das Higene 
verlassen, Dich dem Meinigen gewidmet und nach meinem Cesetz geforscht 
hast«®, IVEs. 1354. Vgl. 820f., II Bar. 4414, 465. Die Frommen ver- 
trauen auf Gott: »da Dein Gesetz ja bei uns ist«. 4822, vgl. 517 (das 
Gesetz ihre Hoffnung) und 853. Besonders bezeichnend ist 544 »Die 


miisse (Berach. II 2). R. Jochanan nach Berachoth 14 b: »Wer das Joch der Gottes- 
herrschaft auf sich nehmen will, der reinige sich, wasche die Hande, lege die Tephillin an, 
lese das Schma‘ und bete«. 

1) “MNT WNHIXSE; vgl. Da 6 24. 

2) IV Es. 749, 856—s8, 910—11, III Mace 7 10. 

3) IV Es. 829 »die das Gesetz lauter gelehrt...«, 830 »die allezeit Deiner Herrlichkett 


vertraut haben«. 
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sich im Glauben Dir und Deinem Gesetz unterworfen haben«. Genug, 
die religidse Aufmerksamkeit Israels war so wesentlich auf das Gesetz 
und die Praxis gerichtet, es hatte in diesem Gesetz ein so starkes Band 
seiner Einheit, und Fundament seiner Sicherheit, da8 das Bediirfnis einer 
bekenntnismaifigen oder dogmatischen Festlegung des Glaubens sich 
kaum regte. 

Anders gestaltet sich die Entwicklung im Diasporajuden- 
tum. Hier tritt die israelitische Verkiindigung von Gott in erster Linie 
in Gegensatz zum heidnischen Polytheismus. Hier wird das Judentum 
sich der Besonderheit seiner Religion mehr bewuBt. Man erkennt, dab 
nicht erst die Unterwerfung unter den im Gesetz zum Ausdruck kommen- 
den Willen Gottes, sondern schon das Bekenntnis zu dem einen Gott, 
dem Allmachtigen, dem Schépfer des Himmels und der Erde, eine Tat 
und ein Vorzug der Frommen ist. In der an die Hellenen gerichteten 
BuBpredigt Sib. III 732 f. heiBt es bereits: »Du, ungliickliches Hellas, 
hore auf hoffdrtig zu sein; flehe an den grofherzigen Unsterblichen«. Die 
Ausfihrungen des Prooemiums, das spater zur dltesten jiidischen Sibylle 
hinzugekommen ist, haben einen ganz bekenntnismiBigen Klang: »Hin 
Gott ist es, der allein herrscht, tibergroB, ungeworden, allmachtig, unsichtbar, 
selbst allein alles sehend, wahrend er selbst nicht gesehen wird« (V. 7—8), 
»Ihn selbst verehrt, den allein Seienden, den Lenker der Welt, der allein 
in Ewigkeit und von Ewigkeit ist« (V.15f.). Aehnlich lautet das Bekenntnis 
des falschen Orpheus in dem gefilschten orphischen Zitat, das bereits 
Aristobul zitiert, und das vielleicht der gefilschten Sammlung des 
Hekatius (s.o. S. 25 f.) angehért. Das Diasporajudentum weiB sich 
mitten in dem umgebenden Heidentum als den Trager der Lehre von 
dem einen Gott und der Schépfung der Welt durch ihn. 

Der Glaube an den einen Gott, den Schépfer und Herrn der Welt, 
bleibt aber schon in dieser Periode nicht das einzige Dogma des Juden- 
tums. Denselben Wert und die Bedeutung eines Dogmas 
gewinnt auch der Gedanke von einer Vergeltung 
im Jenseits. Bereits in den Paraénesen des Henochbuches ist dieser 
Vergeltungsglaube das Kennzeichen der Frommen geworden. Die Gott- 
losen bekommen ein neues Merkmal, sie werden nun die Leugner der 
Vergeltung nach dem Tode, die Leugner des Gerichts und infolgedessen 
Frevler und Vertreter einer epikurdischen Diesseitigkeit. In den ersten 
Kapiteln der Sapientia Salomos, die vielleicht geradezu absichtlich 
gegen den Prediger geschrieben sind, bildet der Gerichtsgedanke das 
wesentliche Unterscheidungsmerkmal zwischen Frommen und Gott- 
losen. 

Und die Frommen haben in ihrem Kampf vollstindig gesiegt 1. In 
der jiidischen Literatur seit Daniel gibt es mit Ausnahme des Koheleth 

=) Vel. hierzu Kap. XIV. 
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keine einzige Schrift, die den Gedanken einer Vergeltung nach dem 
Tode in beiden Formen (der Auferstehung und des Weiterlebens nach 
dem Tode) schlechthin leugnete. In der Sammlung gefilschter griechi- 
scher Verse (s. 0. S. 24 ff.) werden von den griechischen Dichtern, die 
man reden lie&, neben dem monotheistischen Gedanken in erster Linie 
der Glaube an den Weltuntergang und ein Gericht nach dem Tode vorge- 
tragen. Nach Josephus ist der Vergeltungsgedanke das entscheidende 
Merkmal der phariséischen Philosophie B. II 163, A. XVIII 14. Da- 
gegen sind die Sadduzader Leugner der Auferstehung. Sie gelten aber 
gerade auch eben deshalb als Unglaubige Jos. B. II] 165. Das Evangelium 
und das Christentum tbernahmen den jenseitigen Vergeltungsgedanken 
vom Judentum als ein ganz gefestetes Dogma. Die Sadduzier sind auch 
hier von vornherein die Unglaiubigen (Mc 121s—27 u. Par.). Der Ver- 
fasser der Apostelgeschichte, der bestrebt ist, dem Christentum jeden 
Schein eines revolutioniren Charakters zu nehmen und die Apostel als 
die eigentlich rechtgliubigen Juden hinzustellen, betont mit Absicht 
ihren Gegensatz gegen die unglaubigen Sadduzider 41f., 236—s. Der 
judische Glaube ist Glaube an das zukiinftige Gericht II] Bar 572. Ein 
Beweis, wie grundlegend der Auferstehungsglaube (oder der Vergeltungs- 
gedanke) fiir das Judentum war, ist, da8 man schon im neutestamentlichen 
Zeitalter mit den Versuchen begann, ihn aus der Schrift abzuleiten. Wie 
man dabei verfuhr, zeigt das Beispiel Jesu Mc 1226 f. (u. Par. s. 0. S. 159 ff.). 
Mit der Entwicklung der Religion zur Kirche, zum Bekenntnis und 
Dogma hangt weiter zusammen, daB8 der Begriff des Glaubens 
eine zentrale Bedeutung fir die Frémmigkeit gewinnt. Tatsachlich 
vorhanden ist ja der Glaube in jeder lebendigen Religion, ja, er steht 
iiberall im Mittelpunkt. Denn im Keim ist alle lebendige Religion die 
Erhebung des Herzens zur:Gottheit in Liebe, Furcht und Vertraven. 
Aber zum BewuB8tsein kommt die Bedeutung des Glaubens immer erst da, 
wo die Loslésung der Religion vom Nationalen und damit die Entwick- 
lung zur Kirche beginnt. Solange sie nicht erfolgt ist, ist der Glaube 
zu sehr eine Selbstverstandlichkeit, etwas im Zusammenhang des ganzen 
Lebens Gegebenes, als daB® seine zentrale Bedeutung zum Bewubtsein 
kame. Sobald aber die Entwicklung zur Kirche beginnt, sobald inner- 
halb des Volkes selbst die tiefe Kluft zwischen Gliubigen (Bekennern) 
und Unglaubigen, Gottlosen und Frommen entsteht, sobald eine Religion 
die Forderung zu erheben beginnt, da8 ihre grundlegenden Anschau- 
ungen jedermann, nicht nur den Volksangehérigen gelten, und sobald sie 
die Vélker als »Heiden« (Unglaubige)  beurteilt, wird das Motiv des 
Glaubens in ihr bedeutsam. An der Forderung der glaubensgemaSen 
Zustimmung zu dem formulierten Bekenntnis der Kirche, die zunadchst 
sehr oberflachlich sein kann, erwichst allmahlich das Verstindnis der 
ausschlaggebenden Stellung des Glaubens in der Religion. 


9 
Handbuch z. Neuen Test. 21: Bousset. 3. Aufl. 13 
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Nach dem bisher Ausgefiihrten werden wir auch in dieser Richtung 
nur erste Ansatze im Judentum erwarten diirfen. Aber 
vorhanden sind sie. Namentlich deutlich sind sie natiirlich in der Frémmig- 
keit des Diasporajudentums. Der Verkiindigung von dem einen wahr- 
haftigen Gott, von der Nichtigkeit aller Gétzen und der Verderblichkeit 
des heidnischen Wahns entspricht die Forderung des Glau- 
bens und die Erkenntnis von seiner Bedeutung und seinem Werte 
als einer persénlichen Tat. Ganz klar ist diese Erkenntnis, wenn auch 
das Wort »Glaube« fehlt und eine intellektualistische Auffassung sich 
vordringt, bereits in der Sapientia 152—s ausgesprochen: »Denn 
auch wenn wir siindigen, bleiben wir doch Dein, da wir Deine Macht 
kennen. Wir wollen aber nicht stindigen, da wir wissen, dap wir zu den 
Deinen gerechnet werden. Denn Dich kennen ist die voll- 
kommene Gerechtigkeit (to yao éxictacbal ce dAdxhnoos dixa10- 
atvn) und von Deiner Kraft wissen ist die Wurzel der Unsterblichkeit«’. 

Im vierten Makkabaierbuch wird an der Mutter und den sieben 
Martyrerbriidern in erster Linie — nicht etwa Mut, Tapferkeit, Treue, Geduld, 
sondern — der Glaube gepriesen. Die Mutter spricht hier zu den Knaben: 
»Gedenket daran, daB Gott es ist, durch den ihr an der Welt teilhabt und euch 
des Lebens freut. Deshalb seid thr schuldig, um Gottes Willen jede Mihsal zu 
erdulden.« Als Glaubensgenossen werden dann Abraham (wegen der Opferung 
Isaaks), Daniel und die drei Manner im Ofen dargestellt (vgl. zu dieser Aufzah- 
lung I Mace 251—#0 [52.59.60], Hebr 11). »Darum auch ihr, die ihr denselben 
Glauben an Gott habt, seid nicht betriibt. Denn das ware doch unverniinftig, sich 
auf die Frémmigkeit zu verstehen und doch unfdhig zu sein, den Leiden Wider- 
stand zu leisten« IV Macc 161s—23 (vgl. 1524, 172; I] Macc 72s—40). Den 
Mittelpunkt der Frémmigkeit bildet der Glaube, die Erhebung der Sinne und 
Gedanken zu Gott, dem Schépfer des Daseins, dem man alles verdankt, um 
dessentwillen man alles duldet. Das erste — wahrscheinlich urspringlich 
jiidische — Mandat des Pastor Hermae lautet: agatov navtwy alotevoor, St éic 
dot 0 Gedo 6 ta ndvta xtloac xal xatagtioac, ...nlotEvooy otv att, goiGyte aditor. 
Vel. noch Sibylle III 584f., III 724. Aristeas § 234. 

So ist es nicht tiberraschend, wenn wir in dieser Umgebung bei Philo 
eine au8erordentlich fein ausgebildete Psychologie des Glaubens finden. 
Fir ihn ist der Glaube — das Hindurchdringen durch diese sichtbare 
und greifbare, aber so ungewisse, unzuverlassige und vergingliche Welt 
zu dem unsichtbaren, ewigen, allein vertrauenswerten Gott, als dem 
Allergewissesten — der Eckstein aller Frémmigkeit. Er tut tiberraschend 
feine Blicke in das Seelenleben des Glaubenden. Seine Ausfiihrungen 
iiber den Glauben sind das Schénste, was er geschrieben, und sichern 
ihm einen ehrenvollen Platz in der Religionsgeschichte. Durch seine 
Schule und nicht durch die des Paulus ist der Verfasser des Hebrier- 
briefes hindurchgegangen. Im elften Kapitel des Briefes wirkt philoni- 


+) Vgl. 39: » Die auf thn trauen, werden die Wahrheit erkennen, und die Glaubigen 
werden in Liebe bet thm verbleiben«, vgl. 13, 122. 
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scher Geist nach 1. — Es ist kein Wunder, bei Philo, bei dem die jiidische 
Religion am meisten von aller nationalen Bedingtheit losgelést erscheint, 
ist auch der Begriff des Glaubens am reinsten und deutlichsten. 

_ Aber auch im palastinensischen Judentum zeigen 
sich Ansatze derselben Entwicklung, wenn auch von kiimmerlicherer 
Art *. Eine Rolle spielt der Begriff des Glaubens bereits in den Bild er- 
reden des Henoch. Die Hauptsiinde der» Kénige und Machtigen«, 
die diese Schrift bekampft, ist ihr Unglaube. 467 »Deren Glaube sich 
Gottern .... zugewandt hat, wihrend sie den Namen des Herrn der Geister 
verleugnet haben«. Sie bekennen im Gericht: » Wir haben unsern Glauben 
vor thm macht bekannt®, den Namen des Herrn der Geister nicht gertihmt « 
637 (vgl. 585), 606 (614), 635 (807). — Sehr bedeutsam ist es auch, 
da& es bereits gelegentlich des Uebertritts eines Proselyten Jud 1410 
heiBt: éxiotevoey TH Be@ opddoa xal mEoretéweto Ty Gdoxa Tio axooPvotiac 
attod. Besonders scharf tritt der Begriff des Glaubens und seine Be- 
deutung fiir die Froémmigkeit in einigen der spditeren Schriften unseres 
Zeitabschnittes heraus. Namentlich gewinnt er im IV Esra und 
II Baruch eine groe Bedeutung. 


Die Frommen werden in der Zeit der Drangsal bewahrt werden, weil 
sie »Werke und Glauben an den Allerhéchsten und Allmdchtigen« haben 1323. 
Sie werden bewahrt werden »durch ihre Werke oder durch den Glauben« 97. 
In dieser merkwirdigen Formel, Werke und Glaube (Werke oder Glaube), 
kommt das Gefthl fir den Wert des Glaubens klar zum Ausdruck. Die 
judische Gesetzesfroémmigkeit verhindert zwar den Durchbruch der Erkennt- 
nis fir die entscheidende Bedeutung des Glaubens. Aber »der« Glaube trilt 
doch in der Additionsformel bereits neben »die« Werke oder gilt in der dis- 
tributiven sogar als Ersatz der Werke. Wir werden somit das Recht haben, 
auch an den wtbrigen Stellen des Esrabuches, an denen von Glaube und 
Unglaube die Rede ist (51, 65, 628, 734. 83 [114] 131), den Glauben im strengen 
Sinn zu fassen. Ebenso heiBt es nun auch in der Baruchapokalypse: » Der 
Gldubige traégt den Lohn davon« 5416. »Du verherrlichst die Gldubigen 
entsprechend ihrem Glauben« 5421. Bezeichnend fir den jiidischen Begriff 
des Glaubens ist auch die bereits oben zitierte Formel: Die sich in Glauben Dir 
und Deinem Gesetz unterworfen haben« 545 (vgl. 4414, 48 46, 517, 572, 592.10). 
Es war keineswegs etwas ganz Neues, wenn Paulus das Problem Glaube und 
Werke behandelte. Das Neue lag in der kraftigen Entgegensetzung: Glaube 
und nicht Werke, entweder Glaube oder Werke. Vgl. II Hen. 488: »Die den 


1) Vgl. Genaueres Kap. XXIII. 20 ACER RA A 

2) Der Untersuchung bieten sich hier besondere Schwierigkeiten, weil es oft sehr 
schwer zu erkennen ist, ob bei der Erwihnung des Glaubens wesentlich nur das Ver- 
trauen, das den Frommen vom Nichtfrommen unterscheidet (vgl. z. B. Sir 210 f., 416, 
11 21, 32 [35] 24), nur die Treue in Betracht kommt, oder ob wirklich der Glaube als Akt 
des persénlichen Sichbekennens zu Gott gemeint ist. Der Umstand, daf die meisten 
Zeugnisse nur in Uebersetzungen vorliegen, erhéht die Schwierigkeit. Man wird nach 
Zusammenhang und Umgebung des Wortes entscheiden miissen. Ja, es kommt schlieB- 
lich gar nicht auf das Wort, sondern auf die Sache an (s. o. die Stellen aus der Sapientia). 

3) Flemming: » Wir haben vor thm kein Bekenntnis abgelegt. « 
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Herrn nicht Erkennenden, ... ein schreckliches Gericht wartet ihrer. 512: »Helfet 
dem Gliubigen in der Triibsal«. Wenn es Test. Dan. 6 heiBt, »daf an dem Tag, 
an welchem Israel glaubt, das Reich des Feindes ein Ende haben wird, 80 liegt 
hier vielleicht christliche Ueberarbeitung vor. — Belege aus den Targumim: 
Schlatter, Der Glaube 49. 


Besonders ist zum Schlu& hier noch hervorzuheben, wie sehr schon 
im Judentum die Gestalt Abrahams in dieser Hinsicht be- 
deutungsvoll und vorbildlich wurde. 


Das vierte Makkabierbuch nennt Abraham als ersten Glaubenszeugen (s. 0.) 
unter Hinweis auf die Opferung Isaaks. Unter Bezugnahme auf dasselbe 
Ereignis sagt Mattathias (I Macc 252 vgl. Sir 4420): »Wurde nicht A. in der 
Versuchung treu erfunden und ihm solches als Gerechtigkeit gerechnet?« Auch 
in den Jubilien ist A. der »Glaubige«. Mastema versucht den Abraham in der 
Opferung Isaaks, » weil Stimmen im Himmel iiber A. laut geworden, daf er glaubig 
sei in allem, was Gott mit ihm rede, und da er Gott liebe und in aller Bedrangnis 
gidubig sei¢ 1715. Und nach wtiberstandener Versuchung heiBt es 199: »A. 
wurde gldéubig gefunden und als Freund Gottes auf die himmlischen Tafeln aufge- 
schrieben«. Besonders aber ist fir Philo Abraham das Vorbild des Glaubens 
geworden, an ihm und seinem Leben entwickelt er Wesen und Art des Glaubens. 
Schon fir Philo ist das Wort: Abraham glaubte und es wurde ihm zur Gerechtig- 
keit gerechnet, hochbedeutsam (s.u.). II Baruch 572 wird tber Abrahams 
Zeitalter geurteilt: »Die Werke der Gebote wurden damals vollbracht, und der 
Glaube an das zuktinflige Gericht wurde damals geboren«. 

In der Genesis gilt es als etwas Selbstverstandliches, daB Jahwe der Gott 
Abrahams ist. Die jiidische Haggada sieht hier ein groBes Verdienst Abrahams. 
Fur sie ist A. der erste » Glaubige«, der erste bewuBte Monotheist. Sie erzahlt 
ausfihrlich, wie er zu seinem Glauben gekommen sei. Abraham hat den poly- 
theistischen Irrtum der Vélker nicht mitgemacht. Als bei der Sprachverwirrung 
und der Zerstreuung die Ubrigen siebzig Vélker sich ihre Schutzengel (Gétter) 
wahlten, da habe A. sich allein keinen Engel, sondern den allmachtigen Schépfer 
zum Schutzherrn erwahlt (Hebr. Test. Naphth. 8—10). Die jidische Haggada 
wei auch zu erzahlen, wie A. in seiner Jugend sich durch den Gétzendienst 
und die Gestirnverehrung seiner Familie hindurch zum wahren Glauben an 
den einen Gott hindurchgerungen habe. Den Anfang machen bereits die Jubi- 
laden (1lio ff., 121 ff.). Einen ausfithrlichen Bericht dariiber bietet in ihrem 
ersten Teil die erst neuerdings zuginglich gemachte Apokalypse A.s (s. 0.). 
Auch Philo schildert in der Vita Abrahams (vgl. c. 15) den Weg Abrahams 
von polytheistischer Gestirnverehrung zum monotheistischen Glauben. Vel. 
Berachoth 7 b, Winsche I 20 und Nedarim 32, Wiansche II1, 204. Als Gegner 
A.s tritt in der spateren Sage gewéhnlich die Gestalt Nimrods auf (so bereits 
H. Test. Naphth. 9 und Bereschith Rabba), des Vertreters des babylonischen 
Polytheismus, spater auch des parsischen Feuerdienstes, der dann geradezu 
mit Zarathustra identifiziert wird. Vgl. die Zusammenstellung dieser Sagen 
bei B. Beer, Leben Abrahams nach Auffassung der jidischen Sage. Leipzig 
1859. 


Zum Wesen der Kirche gehért endlich, da8 sie ihren Glaubigen bis zu 
einem gewissen Grade das Heil, die Erreichung des Zieles, nach dem 
sie streben, durch bestimmte Einrichtungen verbiirgt. Die Kirche will 
fir ihre Angehérigen das bewuBt leisten, was die Volksreligion den Ange- 
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hérigen unbewuBt als etwas Selbstverstindliches gibt, das feste Gefiihl 
der Zusammengehérigkeit mit der Gottheit, den Besitz des Baal 
Wohlwollens Gottes. 

Auch hier ist die Synagoge bei den allerersten Anfangen 
stehen geblieben. Im allgemeinen verbiirgt die jiidische Synagoge den 
Glaubigen freilich das Heil. Ja, die Gewifheit des Heils 
scheint auf den ersten Blick mihelos und selbstverstandlich sicher zu 
sein. Man sieht leicht, da8 in der Synagoge noch die alte nationale 
Frémmigkeit weiterwirkt, derzufolge es selbstverstindlich ist, dak 
Gott zu seinem Volk und das Volk zu seinem Gott gehért. Die Frommen 
sind sein auserwahltes Volk, sie sind Kinder Abrahams und haben die 
Beschneidung, sie sind Trager seines Bundes und haben das Gesetz und 
den Kultus, ihnen gehért die ganze Heilsgeschichte, ihnen gehéren die 
Vater, die heiligen Frommen und Gerechten der Vergangenheit) (Rm 
91 ff.). Gott ist der Gott Abrahams, Isaaks und Jakobs und als solcher 
auch ihren Nachkommen treu und gniadig. Die Verdienste der Vater 
(II Bar. 8410 u.6.), aller heiligen und gerechten Frommen kommen 
dem gegenwartigen Geschlecht zugut. Da8 diese Stimmung in der 
judischen Synagoge weit verbreitet war, zeigt die meisterhafte Charakte- 
ristik, die Paulus Rm 21 ff. vom Judentum seiner Zeit. gibt. 

Aber die jiidische Kirche hat diese GewiSheit und Heilszuversicht 
nur im allgemeinen. Sie hat keine bestimmten Birgschaften 
fiir den einzelnen, sie hat keine bestimmten Einrichtungen und Mittel 
ausgebildet, durch die sie den einzelnen Gliedern das Heil zueignet, 
sie besitzt keme Sakramente. 

Die Beschneidung ist eine solche Hinrichtung nicht. Sie ist 
als Bundeszeichen unerliBliche Vorbedingung, aber sie gibt dem Be- 
schnittenen keine neue innere Eigenschaft. Und seitdem der Ri’ zwi- 
schen Frommen und Gottlosen sich mitten durch das Volk der Beschnei- 
dung hindurchzog und immer gré8er wurde, kann die einfache Tatsache 
der Beschneidung auch nicht zur ausschlaggebenden Bedeutung fir 
das Heil des einzelnen werden. Wenn dieser sich seines Heiles vor Gott 
vergewissern will, so kann er sich der Beschneidung kaum getrésten. 

Der Opferkult hat doch nur eine ganz bestimmte Tragweite 
und Wirkungskraft. Jochanan ben Zakkai nannte den Altar zwar das 
Zeichen der Verséhnung und sagte von seinen Steinen, da sie Versdh- 
nung zwischen Israel und seinem Vater im Himmel bringen’. Aber 
auch diese Schatzung des Altars bezieht sich auf das Verhiltnis der 
Gesamtheit Israels zu Gott und nicht auf den Einzelnen. Die Sinden 
und Vergehungen des Einzelnen sithnt das Opfer doch nur in einem 
ganz bestimmten Umfang. Im wesentlichen sind es nur rituelle Ver- 
fehlungen, Unreinheiten, kleine sittliche Vergehen, die der Kult deckt. 

1) Tosephta Baba K. VII 6. Schlatter 34. 
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Sehr beachtenswert ist freilich, daB II] Mace 1243—45 den Gedanken 
eines Siihnopfers fiir die Toten kennt. Etwas gréBeren Wert scheint der 
Ritus des groBen Verséhnungstages im hellenistischen Judentum fir den 
einzelnen Israeliten gehabt zu haben. Mihelos aber verzichtete die 
Frémmigkeit des rémischen Judentums nach der Zerstérung des Tempels 
auf die Verséhnung des Altars (s.0.S.4113).  * 

Der Besitz des Gesetzes hat ebenfalls fiir die Gesamtheit 
Israels eine groBe Bedeutung. » Auf Dich vertrauen wir, da Dein Gesetz 
ja bei uns ists, betet der Apokalyptiker Baruch (4822 vgl. Rm 212 ff., 
217 s.0.). Fir den Einzelnen — so muBte jeder einigermafen ernste 
Fromme urteilen — kann der Besitz des Gesetzes nur dann einen Wert 
haben, wenn er das Gesetz erfiillt. So verweist die Synagoge auch | ier 
den Einzelnen auf sich selbst und auf die unendliche Anstrengung im 
Gesetz. Durch tagtagliche Uebung im Gesetz soll er sich selbst zum 
Frommen machen. 

Den Gedanken des ttberschiissigen Verdienstes der 
Frommen und der siihnenden Kraft ihrer Leiden hat die jiidische Synagoge 
reichlich ausgebildet. Deuterojesaia mit seiner Vorstellung vom stell- 
vertretenden Leiden des Knechtes Gottes hat hier weitergewirkt. Die 
Martyrien der Verfolgungszeit unter Antiochus Epiphanes scheinen 
hier von neuem angeregt zu haben. Der eine der sieben Briider betet: 
»Ich flehe, dap bet mir und meinen Briidern der Zorn des Allmdchtigen 
zur Ruhe komme, der iiber unser ganzes Geschlecht mit Recht ergangen ist « 
II Mace 7 37 f. » Set gnddig Deinem Volk, und laB Dir die Strafe geniigen, 
die wir um seinetwillen erdulden. Zur Lduterung laB ihnen mein Blut 
dienen, und als Ersatz fiir thr Leben (Seele) nimm mein Leben (Seele) « 
TV Mace 628 (111, 924, 17 20—22: ihaotijotos Pdvatos, 184). Nach Jos. 
A. I 231 erwartet Abraham, da8B das unschuldige Leiden des geopferten 
Isaak ihm zugute kommen werde (vgl. Schabbath 89b, Wiinsche I 
154). Auch Jesus fa8t seinen Tod als ein Adtooy dyti aodA@y (Mc 1045, 
Mt 202s) auf. Jeremia und Baruch miissen sich erst aus Jerusalem 
entfernen, ehe die Stadt zerstért werden kann. Die Anwesenheit des 
Gerechten halt die Vernichtung fern (II Bar. 2 vgl. 851). So lange Eleazar 
von Modein lebte und fiir das Volk betet, kann die Festung (Bether), 
in der Bar-Kochba sich bis zuletzt gegen die Romer halt, nicht genommen 
werden (Bacher I? 187). Der Verfasser des IV Es. betet: »Schaue nicht 
auf Deines Volkes Stinden, sondern auf die, welche Dir wahrhaft gedieni 
... die Deine Biindnisse in Leiden bewahrt ... die Dein Gesetz lauter 
gelehrt ... die allezeit Deiner Herrlichkett vertraut haben 8 26 ff.«1. 


1) Auch bei Philo findet sich, de sacrif. Abelis I 120 ff. M. I 187£., eine langere 
Ausfithrung uber den Satz: dtu nag cogog diteor eott tod patiov (Kéberle, Siinde und 
Gnade 596). Von R. Ismael (Anfang des 2. Jahrh.) wird der Ausspruch iberliefert 
»Die Kinder Israel, thre Siihne will ich sein« Negaim II 1.. Bacher 12 257. Auch 
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In dem Verdienst der Vater, in dem unschuldigen Leiden der Gerechten 
besitzt auch die. Synagoge ein Kapital guter Werke und eine Gewahr der 
Heilszuversicht. Doch tritt immerhin dieser Gedanke nur vereinzelt auf. 
Er beherrscht keineswegs die Frommigkeit. Und jener Schatz an guten 
Werken gehért der Gesamtheit. Die Synagoge leitet den Einzelnen 
nicht an, sich seiner zu getrésten. Sie hat keine Einrichtungen und 
Mittel geschaffen, durch die dem Einzelnen aus jenem Schatz tber- 
schiissiger Verdienste, sei es in diesem oder jenem Leben, etwas an- 
geeignet werden kann. 

Endlich kennt die jiidische Synagoge gute Werke und Ent- 
Sagungen, die nicht vom Gesetz gefordert werden und tiber das- 
selbe hinausliegen (consilia evangelica). Die o-mn mb: (Almosengeben, 
Kranke, Gefangene besuchen, Trauernde trésten usw.), Gebete, Ent- 
sagungen (wie das Fasten), BuBe (z. B. Gei®elungen) spielen in dieser 
Beziehung bereits eine groBe Rolle. Aber es ist das alles in kein bestimm- 
tes System gebracht. Die Synagoge entwickelt keine das Heil verbiirgende 
BuSdisziplin 1. Es ist dies alles der Willkiir, dem gréBeren oder geringeren 
Gerechtigkeitsstreben des Einzelnen und der Starke seines Siindengefihls 
iiberlassen. 

Vor allem kennt die jiidische Kirche im groBen und ganzen keine 
Sakramente, wenn wir unter Sakrament eine heilige Handlung 
verstehen, in der dem Gliubigen durch dingliche Mittel eine tbernatiir- 
liche Gnadengabe zuteil wird. Das ist um so bemerkenswerter, als in der 
ringsum das Judentum umgebenden religiédsen Welt das Sakrament 
bereits seinen siegreichen Einzug gehalten hatte. Denn fast alle Mysterien- 
kulte und -Religionen, die in jener Zeit aufblihten, hatten Sakramente, 
heilige Initiationsakte, Weihen, gemeinsame heilige Mahlzeiten usw., 
die dem Glaubigen einen besonderen Charakter verliehen. 

Das offizielle Judentum hat wenig Derartiges. Die Waschungen 
und Reinigungen des Pharisdéismus haben kaum sakramentalen 
Charakter. Wenn sie ihn urspriinglich hatten, fir das BewuBtsein der 
Frommen haben sie im Durchschnitt nur gesetzlich rituellen Wert be- 
halten. Es sind Handlungen, die man auf sich nimmt, weil das Gesetz es 
so vorschreibt, die aber keinen inneren Wert fiir das Leben der Frommen 
haben. Auch die Proselytentaufe "=p, die im ersten christlichen Jahr- 


Test. Benj. 3 ist der Stellvertretungsgedanke in einem vielleicht urspriinglich jidischen 
und nur in leichter Weise christlich bearbeiteten Satze ausgesprochen. Nach Schabbath 33b 
(Wiinsche I 132) wird der Stellvertretungsgedanke auch auf den Tod junger (noch un- 
schuldiger) Kinder angewandt; vgl. hierzu Mt 39, Jo 833.39 und Schlatter, Israels 
Geschichte 254. 

1) Man vgl. z. B. mit der Synagoge die parsische Kirche, ihr bis ins Kleinste ausgear- 
beitetes System von BuBen und GeiSelungen, das dann auch wirklich den Anspruch 
erhebt, dem Einzelnen sein Heil zu garantieren. Noch niaher liegt der Vergleich mit 
der schnellen Entwicklung der christlichen Kirche nach dieser Richtung. 
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hundert bereits allgemein Sitte geworden zu sein scheint, scheint keinen 
sakramentalen Charakter zu haben, so wenig wie die Beschneidung. 
Sie ist eine gesetzlich vorgeschriebene Handlung, der man einen inneren 
Wert, etwa den der entscheidenden inneren Veranderung und Erneuerung 
des Glaubigen, kaum beilegte’. Ueber gemeinsame Mahlzet- 
ten der Frommen im spithellenistischen Judentum und ihren Charakter 
wissen wir zu wenig, als da& hier etwas Bestimmtes auszumachen ware °. 

Hingegen weist uns die Beobachtung, da8 im jungen Christentum 
bestimmte heilige Handlungen (Taufe und Abendmahl) schon in frihester, 
wahrscheinlich -vorpaulinischer Zeit sakramentalen Wert bekamen, 
darauf hin, daB doch in gewissen nichtoffiziellen 
Kreisen des Judentums das »Sakrament« bekannt 
gewesen sein mu8. Das wird namentlich in den essenischen Krei- 
sen der Fall gewesen sein. Hier scheint in der Tat das Sakrament (Taufen 
und heilige Mahlzeiten) im Mittelpunkt der Frémmigkeit gestanden zu 
haben (s.u.). Hier verleihen die sakramentalen Handlungen den Mit- 
gliedern der frommen, moénchisch abgeschlossenen Gemeinde einen be- 
stimmten Charakter. Hier sind Handlungen auferer Art von innerem 
Wert fir die Frémmigkeit geworden. — Von der Taufe des Johannes 
wissen wir zu wenig, als da8 wir die Frage, ob sie sakramentalen Wert 
hatte, bejahen oder verneinen kénnten. Wenn sie nur den Charakter 
einer Reinigung hatte, wie man gewéhnlich annimmt, so begreift man 
nicht recht, inwiefern Johannes gerade als der Taufer das ungeheure 
Aufsehen erregt hatte °. 

In der uns bekannten jiidischen Literatur treten sakramentale An- 
schauungen eigentlich nur in dem vom offiziellen Judentum am weitesten 
abstehenden II Henoch hervor. Wenn berichtet wird (22), daB, 
bevor Henoch in den héchsten Himmel eintritt, Gott dem Engel Michael 
befiehlt, Henoch mit Oel zu salben (» Pritt herzu und entkleide Henoch von 
seinen wdischen Kleidern und salbe ihn mit einer schénen Salbe und kleide 
thn in die Kleider meiner Herrlichkeit«), so ist hier von einem Sakrament 
die Rede. Das Oelsakrament, das dem Henoch zuteil wird, macht ihn 
des neuen himmlischen Leibes teilhaftig. Der mit himmlischem Oel 
Gesalbte wird himmlischen Wesens voll, er genieSt keine irdische Speise 
mehr (562). Dem entspricht es, da® der eine im Paradies wachsende 


1) Ueber die Proselytentaufe vgl. Schiirer III 181—185. Bezeugt ist sie bereits in der 
Mischna, Pesachim VIII 8 (= Edujoth V 2); Schiirer 183 Anm. 86. Das vierte Buch 
der sibyllinischen Orakel, das wahrscheinlich jiidisch ist, verlangt von Heiden die Wasser- 
taufe IV 165. Die Rabbinen -stritten spiter dariiber, ob Beschneidung ohne Taufe, 
und sogar, ob Taufe ohne Beschneidung giiltig sei. Jebamoth 46 a. Wimnsche II1 10. 
Berach. 47 b. Goldschmidt I 170. 

*) Vgl. Joseph. A. XIV 215, III Macc 635. 


8) Vgl. Martin Dibelius, Die urchristliche Veberlieferung von Johannes dem Taufer, 
Gottingen 1911. 
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Baum II Hen. 8 (Rec. B) als Oelbaum gedacht wird (vgl. auch Vita 
Ad. 36, » Baum seiner Barmherzigkeit, aus dem das Lebensél flieBt« 40, 44, 
Ape. Mos. 9, 13, 40). Ein Oelsakrament liegt vielleicht bereits Jac 5 1 
vor. Sakramentale Vorstellungen zeigen sich auch IV Es. 14309 ff., wenn 
hier Esra, nachdem er einen Kelch mit wunderbarem Trank getrunken 
hat, in Ekstase gerat und in der Inspiration die heiligen Schriften erneuert. 

Das sind jedoch vereinzelte Ausnahmen. Im gro8en und ganzen kennt 
die Synagoge das Sakrament nicht. Der Charakter ihrer offiziellen 
Vertreter war zu niichtern und rational, das Streben ihrer Frémmigkeit 
zu ernst und ziahe, als da8 man kiinstliche Kriicken und Ersatzmittel der 
Frémmigkeit gesucht hatte. Dem Judentum in seiner Abgeschlossenheit 
wurde es leichter, sich des Sakraments zu erwehren, als dem jungen in die 
Welt eindringenden Christentum, das mit der Aufnahme des Sakraments- 
wesens der es umgebenden religidsen Welt seinen Zoll zahlte. 
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VIERTER ABSCHNITT 
DER GERICHTSGEDANKE* 


KAPITEL XI. ALLGEMEINES 


Neben dem »Gesetz« und in demselben Ma8 wie dieses ist der Gerichts- 
gedanke wesentlich und bezeichnend fir die jiidische Frommigkeit. 
Befolgung des Gesetzes und Erwartung des Ge 
richtes ist, wenn man es kurz umschreiben will, 
die Summa der jiidischen Fréimmigkeit. Neben der 
Halacha und Haggada steht in dieser Zeit die Masse der apokalyptischen 
Literatur. 

Es ist dieser Gerichtsgedanke keine Besonderheit der jiidischen Reli- 
gion. Ja, es hat sogar den Anschein, als wenn er gerade in der ganzen 
Gruppe der Religionen, zu denen auch das Judentum gehért, eine be- 
sondere Rolle spielt. So steht die Vorstellung von einem grofen ab- 
schlieBenden Gericht des héchsten Gottes im Mittelpunkt der irani- 
schen Religion, so wirkte Mohammed in seiner Predigt 
ganz besonders durch seine Gerichtsdrohungen, und so ist der Koran 
voll von Schilderungen des groBen Gerichtes und eschatologischen 
Phantasien. Es sind gerade die Religionen der ge- 
setzlichen Richtung, welche diesen Gedanken 
in das Zentrum riicken. Das legt in ihrem Wesen begriindet. 


1) Von der oben 8. 47 ff. besprochenen allgemeinen Literatur verweise ich hier auf 
den Abschnitt in Schiirer II 579—651: die messianische Hoffnung (dort weitere Litera- 
tur); ferner auf die Monographie von R. H. Charles, A critical history of the doctrine 
of a future life in Israel, in Judaism and in Christianity, London 1899; auf die in Be- 
tracht kommenden Partien in G. Dalmans » Worte Jesu«, Leipzig 1888, und ganz besonders 
auf P. Volz, Jiidische Eschatologie von Daniel bis Akiba, Tiibingen-Leipzig 1903; J. 
Klausner, Die messian. Vorstellungen des jiidischen Volkes im Zeitalter der Tannaiten, 
Berlin 1904; F. C. Porter, The messages of the apocalyptical writers, New-York 1905; 
W. CoBmann, Die Entwicklung des Gerichtsgedankens bei den alttest. Propheten, 
GieBen 1915; N. Messel, Die Einheitlichkeit der jidischen Eschatologie, GieBen 1915. 
Fir die allgemeinen religionsgeschichtlichen Probleme vgl. H. GreBmann, Ursprung der 
israclitisch-jidischen Eschatologie, 1905 (Forschungen VI) und die verstreuten Be- 
merkungen in H. Gunkels Schépfung und Chaos, Genesiskommentar, Zum religions- 
geschichtlichen Verstandnis des Neuen Testaments (Forschungen I). 
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Auf der einen Seite fiihren sie ja grundsitzlich ihre Anschauungen iiber 
die Grenzen des irdischen Lebens der Nation, seine Aufgaben und Be- 
diirfnisse hintiber. Anderseits miissen sie geradezu das Verhiltnis Gottes 
zu den Glaubigen wesentlich und ausschlieBlich unter dem Gesichts- 
punkte des Gerichtes auffassen, weil das ihrer streng gesetzlichen Art 
entspricht. 

Verstarkend kommen die allgemeinen politischen Verhaltnisse hinzu, 
die das erste Jahrhundert v. Chr. schon den Mitlebenden als ein wiistes 
Chaos erscheinen lieBen. Alexanders damonische Gestalt hatte zwar der 
griechischen Kultur durch seine Eroberungen Bahn gebrochen, sodaB diese 
bis nach Indien und dariiber hinaus alles unwiderstehlich tberflutete und 
dem hellenistischen Zeitalter das beherrschende Geprage gab. Als aber 
die Diadochenreiche nach kurzer Herrlichkeit zusammenbrachen oder 
zu Schattenbildern ihrer einstigen Macht herabsanken, als gleichzeitig 
mit dem politischen Riickgang auch die Widerstandskraft griechischen 
Wesens erlahmte und die orientalische Welle wieder nach dem Westen 
zurickflutete, da entstand zunachst ein Kampf aller gegen alle, in dem 
die Vélker langsam verarmten. Auch die Rémer traten anfangs dem 
entfesselten Individualismus gewaltiger WHerrscher- und _ Feldherrn- 
naturen, wie sie damals nicht selten waren, oder dem ziigellosen Treiben 
kleiner Raubstaaten nicht entgegen, sondern duldeten solche Verhialt- 
nisse oder zogen sie gar groB. Diese politischen Wirren, blutigen Burger- 
kriege und wirtschaftlichen Notlagen lasteten schwer auf den Menschen 
des untergehenden Hellenismus und erzeugten iiberall eine Stimmung 
des Weltuntergangs, der Gotterdimmerung, die zur Weckung 
des religidsen Sinnes erheblich beitrug. Es war kein Zufall, da8 die 
iranisch-chalddischen Anschauungen vom Weltuntergang durch Berossos, 
durch die Stoa, durch jiidische und grako-aigyptische Apokalyptiker 
durch hermetische und sibyllinische Schriften verbreitet wurden und bei 
Ungebildeten und Philosophen, bei Sklaven und Handwerkern glaubigen 
Anhang fanden. Die eschatologische Einstellung war am Beginn unserer 
Zeitrechnung so selbstverstandlich geworden, da8 fast gleichzeitig und 
unabhangig voneinander an verschiedenen Orten in abweichenden 
Tonarten und doch harmonisch zusammenklingend: in Jerusalem Jo- 
hannes der Taufer und Jesus, in Kleinasien der Beschlu8 der Griechen- 
stidte zu Ehren des Augustus und in Rom Vergils Weissagung von der 
Geburt des géttlichen Kindes mit dem Jubelruvf der Erlosten das Evan- 
gelium von dem Anbruch des neuen Aions verkiindeten ’. 

In der Ausgestaltung dieser Eschatologie aber ist jede Religion ihren 
eigenen Weg gegangen. Innerhalb des Judentums entwickelt 
sie sich mit ihrer Ueberweltlichkeit und mit ihrem sittlichen Gehalt 

1) Vgl. unten S. 225 ff. und GreBmann, Die hellenistische Gestirnreligion (Beihefte 
zum Alten Orient), 1925. 
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im engsten Zusammenhang mit dem nationalen Ho f f- 
nungsgedanken. Der nationale Hoffnungsgedanke, hier und da 
selbst von den vorexilischen Unheils-Propheten wider ihre eigentliche 
Grundrichtung festgehalten, fand in den spateren exilischen und nach- 
exilischen Propheten seine begeisterten Verkiindiger und ist seitdem 
Gemeingut der Volksfrémmigkeit und gerade der besonders frommen 
Kreise des Volkes geblieben. Die Psalmenliteratur ist durchzogen von 
lebhaften AeuSerungen der Erwartung und Sehnsucht nach dem Kénig- 
tum Gottes. Man hatte offenbar in den Schichten der Frommen das 
lebhafte Gefiihl, da® das Volk Gottes doch eigentlich die Stellung in der 
Welt nicht habe, die ihm als solchem zukomme. Selbst so besonnene 
und niichterne Schriftsteller wie der Sirazide (c. 33) und der Verfasser 
des Tobitbuches (c. 13—14) legen Zeugnis fiir das Vorhandensein dieser 
Stimmung ab. . 

In ganz anderer Kraftigkeit aber lebte diese Stimmung im Zeitalter 
der syrischen Religionsverfolgung auf. Von dem Verfasser des D aniel- 
buches eingeleitet, begann nun in der jiidischen Literatur die Periode 
der eschatologischen Schriftstellerei. Es erfolgte zwar in der Makka- 
baerzeit. der glanzende nationale Aufschwung, und dieser scheint 
die ausschlieBliche Zukunftserwartung der jiidischen Frémmigkeit zu- 
nachst wieder etwas zuriickgedringt zu haben. Aber die Grundstimmung 
blieb dennoch stark »messianisch«?. Denn auf der einen Seite glaubte 
man, wenigstens im Anfang der Makkabierherrschaft, schon in der 
messianischen Zeit zu leben, soda8 man die eigene Gegenwart bereits 
im messianischen Lichte schaute und von der nachsten Zukunft das 
Allergré8te erwartete (I Hen. 90, Jubil. 23, Test. Levi 18). Auf der 
anderen Seite fiihlten sich gerade die Frommen auch in der makkabiischen 
Herrschaft bald wieder als die Bedriickten und richteten ihren Blick 
auf die Zukunft, in der wirklich eine Herrschaft der Frommen tiber die 
Gewalttatigen, Reichen und Gottlosen eintreten sollte (I Henoch). 
Als die Makkabierherrschaft zugrunde ging, flammte von neuem die 
Hoffnung auf den Messias aus Davids Geschlecht empor (Ps. Sal. 47). 
Und in der wirren und wilden vorherodianischen Zeit erwarte- 
ten die Frommen das Gericht iiber die Kénige, die jetzt noch den Erd- 
kreis verwiisteten (Bilderreden des I Henoch). Es ist méglich, da8 in 
dem Pharisdiismus der herodianischen und nach; 
herodianischen Zeit die Zukunftsstimmung etwas zuriicktrat. 
Der Pharisdismus war herrschende Partei geworden, und die eindringende 
Beschaftigung mit der Thora, die Freude an der kleinlichen, frommen 
Gelehrsamkeit, die nun begann, mag eine gewisse Gegenwartsstimmung 

1) Ich gebrauche diesen Ausdruck im weiteren Sinne als eine Zusammenfassung der 


judischen nationalen Hoffnungen, ohne damit sagen zu wollen, daB sie gerade jedesmal 
in der Erwartung eines Messias gipfeln. 
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erzeugt haben. Damit. mag es zusammenhangen, wenn von den Fiihrern 
des Pharisdismus (Hillel, Jochanan ben Zakkai, Gamaliel I] u. a.) ver- 
haltnismaBig wenig eschatologische AeuSerungen iiberliefert sind. Aber 
geschwiegen hat die Zukunftshoffnung auch im Pharisdismus nicht; 
es wire verkehrt, irgendwie einen Gegensatz zwischen gesetzlicher und 
eschatologischer Frémmigkeit konstruieren zu wollen. Was uns Jos. 
A. XVII 43—45 von eschatologischen Weissagungen der Pharisier zu 
Herodes Zeit berichtet, die Apokalypse des Moses, die ausgebildete 
Eschatologie des Paulus und manche andere Beobachtung sind Beweis 
genug fir Vorhandensein einer starken eschatologischen Stimmung auch 
in diesen Kreisen. Jedenfalls war im neutestamentlichen 
Zeitalter die messianische Stimmung im Volk auBerordentlich 
lebendig. Das Auftreten Johannes des Taufers, die evangelischen Be- 
richte vom Leben Jesu legen Zeugnis dafiir ab. Die messianische Stim- 
mung wird in den folgenden Jahrzehnten kraftiger und kraftiger. Es 
beginnt die Aera der Messiasse und Propheten. Namentlich scheinen die 
Verfolgungen der Caligulazeit dem messianischen Glauben neue 
Nahrung gegeben zu haben. Die immer sich steigernde phantastisch- 
messianische Erwartung trieb die Juden vor allem in den gro8en Ver- 
zweiflungskampf mit Rom. Jos. B. VI 312f.+4. Noch in den letzten 
Stunden der Belagerung, als nur noch der Tempel dem Andrang des 
roémischen Heeres Widerstand leistete, glaubte man auf die Weissagung 
eines Propheten hin fest an ein Eingreifen des allmachtigen Gottes in 
allerhéchster Not (Jos. B. VI 285f.). Die Eroberung Jerusa- 
lems gab der apokalyptischen Literatur des Judentums einen neuen 
Ansto8. Es entstanden die Esraprophetie, die mannigfachen Baruch- 
schriften, die Neroweissagungen der Sibylle und die Apokalypse des 
Johannes, die mancherlei jiidisches Gut enthalt. Auch in dem Aufstand 
unter Hadrian beherrschte die messianische Stimmung das Judentum. 
Man begriiBte den Bar-Kochba als den Sohn des Sterns im Hinblick 


1) Josephus B. VI 312 f. (vgl. III 400) behauptet, daB ein zweideutiger Orakelspruch 
die Juden in den Krieg getrieben habe, es werde zu dieser Zeit einer aus ihrem Lande 
die Weltherrschaft erhalten. Damit in Verbindung steht die merkwiirdige Notiz bei 
Sueton, Vespasian c. 4, im Orient herrsche die Meinung: esse in fatis, ut eo tempore 
Judaea profecti rerum potirentur, und die ganz dhnliche bei Tacitus Hist. V 13. Die 
hier gestreiften Nachrichten hingen mit dem Zeugnis des Josephus tiber Jesus zusam- 
men, iiber das in letzter Zeit viel verhandelt worden ist. Aeltere Literatur bei Schiirer 
I 544 ff. Dazu: K. Linck, De antiquissimis quae ad Jesum Nazarenum spectant testi- 
moniis (Relgesch. Versuche u. Vorarbeiten XIV 1. GieBen 1913); Adolf Harnack, Der 
jiidische Geschichtsschreiber Josephus und Jesus Christus (Internat. Monatsschrift; 
Juni 1913); Eduard Norden, Josephus und Tacitus iber Jesus Christus und eine messia- 
nische Prophetie (Neue Jahrbiicher f. d. klass, Altertum XXXI, 1913, 8. 637 ff.); 
Corssen, Die Zeugnisse des Tacitus und des Ps.- Josephus tiber Christus, ZNW XV, 1914, 
§. 114 ff.; R. Laqueur, Der jiidische Historiker Flavius Josephus, GieBen 1920; Eduard 
Meyer, Ursprung des Christentums I 206 ff. 
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auf die Weissagung von dem Stern, der aus Jakob aufgehen sollte 
(Nu 2417). R. Akiba erblickte in ihm mit voller Zuversicht den Messias 
(Schiirer I 685). — Auch in der Frémmigkeit des Diasporajuden- 
tums hatte die Zukunftshoffnung einen hervorragenden Platz, obwohl 
sie freilich hier meistens durch den Gedanken der individuellen Vergel- 
tung unmittelbar nach dem Tode aus dem Mittelpunkt verdrangt wird. 
Die alteste jiidische Sibylle hat eine durchweg messianisch-eschatologische 
Haltung, ebenso die jiingeren kleinen Stiicke, die am Anfang der dritten 
Sibylle stehen. In der dem Ps.-Hekataéus zugeschriebenen Sammlung 
gefalschter Verse, in denen die Grundwahrheiten des jiidischen Glaubens 
von heidnischen Schriftstellern bestatigt werden sollen, finden sich 
mehrere Zitate tiber das Gericht und den Weltuntergang. Selbst in den 
Schriften Philos treten die messianischen Erwartungen nicht ganz zurtick. 
Er erwartet von der Zukunft namentlich die Sammlung der in der Dia- 
spora zerstreuten Juden in Palastina, teilt also diesen fiir das Diaspora- 
judentum wichtigsten Teil der Zukunftserwartung. Sogar der rémische 
Dichter Vergil ist in der eschatologischen Schilderung der Zukunft 
(Ecloge IV), méglicherweise auch vom Zukunftsglauben des Judentums, 
sicher durch orientalische Ideen angeregt. 

Dieser nie ermattende, in Zeiten besonderer Erregung wieder und 
wieder mit besonderer Kraft emporflammende Hoffnungsglaube 
war zunaichst ein nur national begrenzter. In dieser Be- 
grenztheit tritt er uns z. B. in einem so eigenartig jiidischen Erzeugnis 
wie den Psalmen Salomos mit aller wiinschenswerten Deutlichkeit ent- 
gegen. Das ist hier die Hauptsache: das Volk Israel erwartet die groBe 
Wendung der Dinge, durch die es zu seinem Recht kommen werde. 
Das Unrecht, da8 die Heiden iiber das Volk Gottes herrschen und es 
plagen oder machtiger sind als dieses, soll gut gemacht werden. Die 
Heiligen sollen das Regiment auf Erden antreten, oder besser noch, 
Gott selbst soll durch die Heiligen sein auf Erden aufgegebenes Regiment 
wieder aufrichten. Ein heiliger First aus Davids Geschlecht soll im 
Lande Palastina herrschen, die Heiden sollen von nah und fern kommen 
und die Abgaben darbringen, die in der Welt zerstreuten Juden sollen 
sich sammeln, ein Leben in ungestérter Freude und ungetriibtem Frieden 
soll inmitten einer durch Gottes Gnade erneuten Natur von, paradiesischer 
Herrlichkeit beginnen. 

Im Zusammenhang mit dieser nationalen Hoffnung aber erwuchs 
nun, freilich ohne je ganz rein zum Ausdruck zu kommen, der iiber das 
nur Nationale weit hiniiberstrebende Gedanke des »Gerichtes«. Wir 
kénnen diese Entwicklung etwa in einer dreifachen 
Richtung beobachten: In der Richtung auf das Uebernational- 
Transzendente, auf das Geistig-Ethische und auf das Individuelle. Dabei 
soll gern zugestanden werden, da8 diese Entwicklung nicht erst in unserem 
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Zeitalter beginnt. Daniel ist keine schépferische Gestalt, sondern im 
wesentlichen nur Nachlaufer. Man kann in der Tat in mancher Beziehung 
Ezechiel als den Anfanger der fortgeschrittenen jiidischen Eschatologie 
bezeichnen. Ja vielleicht liegen ihre ersten Anfange noch viel weiter 
zurtick *. Aber was in dem vorhergehenden Zeitalter in Andeutungen, 
in einzelnen Wendungen und Weissagungen vorhanden war, das wuchs 
sich nun zu einer beinahe einheitlichen, systematischen, den Weltlauf 
umspannenden Gesamtanschauung aus, die ganz anders als bisher die 
Phantasie erfiillte und beherrschte und das moralisch-gesetzliche Handeln 
bestimmte. 

1. Der mit der nationalen Hoffnung unmittelbar verbundene Gedanke 
des Gerichtes iiber Israels Feinde erhielt eine immer universel- 
lere Ausdehnung. Je mehr dem Volke der Juden grié8ere, fest- 
gefiigte Staatengebilde und in der letzten Periode gar das eine, die Oiku- 
mene umfassende rdmische Weltreich gegeniiberstand, desto mehr wurde 
das Gericht, wie es ibrigens vor allem bereits Daniel gezeichnet hatte, 
zu einem Gericht Gottes iiber die einzelnen Reiche oder die eine welt- 
umfassende Macht schlechthin. Und wahrend die alte Prophetie an 
gegebene Verhaltnisse mit ihren Weissagungen ankntipfte und die Zu- 
kunft sich — wenn auch in noch so wunderbarer Weise — aus der Gegen- 
wart heraus entwickeln lieB, beginnt mit der spathellenistisch-jiidischen 
Eschatologie ein Phantasieren ins Blaue hinein, ein Trdumen von einer 
durchaus wunderbaren Umkehr aller Verhaltnisse. Hier ist. dann der 
Punkt, wo zugleich alle méglichen Mythologumena aus der eigenen 
Volksreligion oder aus fremden Religionen, phantastische Spekulationen 
iiber Weltende und Anfang eines neuen Weltalters, Weltbrand, Paradies 
und goldenes Zeitalter einstromen konnten. Immer gewaltiger wurde 
so das Drama des Gerichtes, hinter dieser Welt und ihren Machten 
splirte die apokalyptische Phantasie nicht nur irdische, menschliche 
Krafte: hinter ihr standen dimonische Machte, das bése Heer der Da- 
monen, ein Reich hdllischer Krafte, das eine persénliche Spitze in der 
Figur des groBen Widersachers Gottes, des Teufels, fand. So wird das 
Gericht zu einem groBen entscheidenden Vernichtungskampf{ Gottes 
mit allen dies Weltall anfiillenden bésen Michten, die auf Erden, unter 
der Erde und in den niederen Spharen des Himmels ihr Wesen treiben, 
eine wahrhafte Aufrichtung des Weltregiments Gottes, der AbschluB 
eines langen durch die Herrschaft jener gottfeindlichen Machte bestimm- 
ten Weltverlaufs, der Anfang einer véllig neuen Zeit und einer anders- 
artigen Welt, die groBe und gewaltige weltumwalzende Tat Gottes, 


1) GreSmann (Der Ursprung der israelitisch-jiidischen Eschatologie) hat die These 
Gunkels, da& die universal gerichtete, kosmologisch und mythologisch orientierte 
Eschatologie alter als die Propheten sei, weiter ausgefithrt und zu einem Teil wahr- 
scheinlich gemacht. S. u. zu Kap. XIII. 
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durch die der alte Aion beseitigt und der neue heraufgefiihrt werden soll. 

2. Damit ist nun auch eine neue Wendung des Gerichtsgedankens ins 
Geistig-Ethische gegeben. Der Gedanke der Aufrichtung von 
Gottes Regiment war in dieser Erweiterung von einer selbstaéndigen 
religidsen Wucht. Er mu8te die Stimmungen des politisch-nationalen 
Gegensatzes gegen die Heiden doch wenigstens etwas einschranken und 
den begrenzt-nationalen Hoffnungsgedanken zuriickdrangen. Was hier 
lebendig wurde, war doch schlieBlich mehr als die Hoffnung eines in 
seinen Anspriichen nicht befriedigten nationalen Ehrgeizes: der Ge- 
danke einer Herrschaft Gottes iiber die weite Welt, der Sieg der guten 
Macht iiber die bése, Gottes iiber die Damonen. Wenn Israel sich selbst 
bei diesen Hoffnungen in den Mittelpunkt des Geschehens rickte, so 
lie8 sich auch dem eine ethische Auffassung abgewinnen. Israel sollte 
an dieser Stelle als das Volk und der Vertreter des Gottes stehen, der die 
Macht des Guten im Weltendrama darstellte. So ist denn auch von 
Anfang an in der jiidischen Eschatologie der Glaube vorhanden, da8, 
wenn der gewaltige Gott zum Gericht kommt, er auch in dem eigenen 
Volk die groBe Sichtung herbeifiihren werde, da& Jahwe bei seinem Er- 
scheinen dem »Feuer des Schmelzers und der Lauge der Wascher« gleichen 
und alles Bose aus dem Volke ausrotten werde (Mal 31—+s). Bei dem 
standig sich steigernden Gegensatz zwischen Frommen und Gottlosen 
wurde dieser Gedanke der ethischen Bedeutung des Gerichtstages immer 
lebendiger. Die eschatologischen Hoffnungen erzeugten ein hochgespann- 
tes Gefithl der Verantwortung und der unendlichen Bedeutung des 
menschlichen Handelns in diesem Leben. 

3. Aufs engste aber hingt damit zusammen die Wendung zum 
religiédsen Individualismus, die die nationale Hoffnung 
in ihrer Entwicklung nahm. Und hier ist gerade im spathellenistischen 
Judentum eine entschiedene Weiterbildung erfolgt. Schwerlich aus 
heimischen Voraussetzungen entstanden, wahrscheinlich erst von auBen 
eingedrungen, durch den immer starker werdenden religidsen Individualis- 
mus gekraftigt, aber diesem wiederum eine Wucht sondergleichen ver- 
leihend, zog der Gedanke der individuellen Auferstehung in die jiidische 
Zukunitshoffnung ein. Man begniigte sich nicht mehr mit der Erwartung 
einer glinzenden Wendung des Geschickes des ganzen Volkes, wie dies 
selbst die salomonischen Psalmen noch zum gréften Teil zu tun scheinen, 
sondern man begann die Frage nach dem Geschick des Einzelnen in der 
Endzeit am grofen Tage des Gerichtes zu stellen. Und man beantwortete 
sie mit dem immer deutlicheren Hinweis auf die Auferstehung des Ein- 
zelnen beim Endgericht, oder wenigstens auf ein unterschiedenes, per- 
sénlich empfundenes Geschick des Einzelnen nach dem Tode. Diese 
individualistische Wendung, die der Zukunftsgedanke nahm, fdrderte 
ihrerseits wieder ganz wesentlich seine Entwicklung ins Universelle und 
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Ethische. Das Gericht Gottes wurde zu einem Gericht iiber alle Ge- 
schlechter der Menschen, tiber Lebende und Tote. Und wenn einmal der 
Gedanke des Gerichtes iiber den Einzelnen erfa8t war, so muBte er 
von selbst mit seiner ganzen Scharfe weiterbohren; es mu&te wenigstens 
neben der national-chauvinistischen Stimmung der ethisch gerichtete 
Glaube aufkommen, daB es sich im Gericht Gottes nicht nur um die 
Zugehorigkeit und Nichtzugehérigkeit zum Volk, sondern um Gut und 
Bése im Leben des Einzelnen handle. — So erwuchs der universale, 
die gewaltigsten sittlichen Triebkrafte enthaltende individualistische 
Gerichtsgedanke. 

Es kann hier noch nicht die Frage entschieden werden, ob die neue 
Wendung, welche die jiidische Zukunftshoffnung nahm, aus ein- 
heimischen jiidischen Voraussetzungen zu erklaren 
sel oder aus der Annahme fremder in das Judentum 
einstromender Einflisse. Vielleicht kann zugestanden werden, da8 
man die Entwicklung in der Hauptsache und letztlich auch aus inner- 
judischen Voraussetzungen verstehen kann. Aber es soll doch schon 
hier darauf hingewiesen werden, wie die besonderen Formen, in denen 
sich die Entwicklung nach dieser Richtung hin auspragte: die Gedanken 
von den beiden aufeinander folgenden Weltzeiten, von der bestimmten 
in Perioden abteilbaren Dauer dieses Aions, von der Beherrschung dieser 
Welt durch den Satan, von Totenauferstehung, Weltuntergang (durch 
Feuer) und Welterneuerung, eine derartige Verwandtschaft mit der 
iranischen Religion zeigen, daB die Annahme einer voneinander unab- 
hangigen, nur zufallig parallelen Entwicklung beider Eschatologien 
nahezu ausgeschlossen erscheint (s. Kapitel XXIV). 

In diesem Zusammenhang aber mu8 betont werden, wie jene tiber die 
nationale Hoffnung hiniibergehenden universalen, transzendenten, indivi- 
dualistisch-ethischen Ansi&tze der jiidischen Eschatologie ttberall 
in ihrer vollen Entwicklung gehemmt werden und 
sich nirgends frei und rein entfalten. Die jiidische Hoffnung bleibt doch 
in erster Linie national gebunden. Der Gerichtsgedanke verharrt in 
innigster Verbindung mit niederen, chauvinistischen Motiven und er- 
scheint so in verzerrter Gestalt. Gerade an diesem Punkt zeigt es sich, 
wie stark noch die nationale Gebundenheit der jiidischen Religion war. 
Die jiidische Phantasie 1i8t eine Welt zugrunde gehen und eine neue 
werden, laBt Gott selbst mit dem Satan und seine Engelschar mit dem 
Heer der Damonen kimpfen, alle Geschlechter der von Adam her ge- 
borenen Menschen sich aus dem Staube erheben zum gro8en Gericht, 
und das alles doch nur zu dem Ende, um schlieBlich das Volk Israel 
herrlich erstehen zu lassen vor allen Heiden. Sie la8t Himmel und Erde 
durch Feuer verbrennen und einen neuen Himmel und eine neue Erde 


kommen, um letztlich doch mit ihrer Aufmerksamkeit am Lande Kanaan 
Handbuch z. Neuen Test. 21: Bousset. 3. Aufl, 14 
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und dem Gliick der Frommen in Palastina hangen zu bleiben. Die ganze 
universale und kosmische Ausgestaltung des Gerichtsgedankens scheint 
beinahe nur ein Aufputz an den alten nationalen Hoffnungen zu sein. 
Die iiberweltliche Stimmung schlagt staéndig in eine sehr diesseitige 
voll leidenschaftlichen Hasses und Ehrgeizes um. Daher entfaltet der 
Gerichtsgedanke noch nicht seine ganze sittliche Wucht weder fir den 
Einzelnen noch fiir das Volk. Was die Worte Himmel und Holle in 
ihrer Tiefe bedeuten, hat das Judentum noch nicht erfaBt. Mit einem 
Worte, der jiidische Gerichtsgedanke hat seine Herkunft aus der volks- 
tiimlichen, nationalen Hoffnung niemals verleugnen kénnen. Scheinbar 
weit iiber sie hinausstrebend, bleibt er doch an sie gefesselt. 

Aber immerhin die ersten Ansatze von etwas Neuem wer- 
den doch lebendig. Wenn der Taufer oder Jesus von Gericht 
und ewiger Verantwortung, von Himmel und Hdélle redeten, so fanden 
sie einen wohlvorbereiteten Boden. War der Gerichtsgedanke auch nur 
in gebundener Form, eingekapselt inmitten der nationalen Hoffnungen 
vorhanden, so war er doch wirksam. Darum haben wir in ihm bei aller 
Entstellung und Vermischung eine wesentliche Weiterbildung und Foérde- 
rung der jiidischen Frémmigkeit anzuerkennen. In ihm liegt ein Stiick 
zusammenfassender frommer Weltanschauung beschlossen. Die alte Rat- 
losigkeit der Frommen in der Psalmenliteratur gegeniiber dem Ungliick 
des diesseitigen Lebens ist hier im Grundsatz iiberwunden. Man braucht 
nicht mehr angstlich in den Erfahrungen des diesseitigen Lebens nach 
einer Bestitigung der géttlichen Gerechtigkeit zu suchen. Man ver- 
weist die leidenden und im Ungliick seufzenden Frommen auf die Herr- 
lichkeit des kommenden Aions und erwartet die Bestrafung der Siinder 
im groBen Gericht Gottes. Man ist imstande, die Leiden der Gerechten 
als Abschlagszahlung fiir die Freuden des zukiinftigen Lebens, als Er- 
ziehungsstrafen und Vorbereitung fir die kommende Zeit aufzufassen. 
Das kleinliche Rechnen um das Gliick und Ungliick der Guten und 
Bosen im Diesseits, das ewige Schreien nach Rache und Bestrafung der 
Bosen hort auf*. Man ist tiberzeugt, daS man den Schliissel zur Losung 
aller dieser Ritsel besitzt, und diese Ueberzeugung gibt der Frémmigkeit 
ein gewisses Riickgrat; sie verliert den Charakter des ewigen Klagens 
und Weinens. Ja, den Frommen enthiillt sich bis zu einem gewissen 
Grade das Geheimnis der grofen Weltentwicklung, der Geschichte der 
Zeiten und Volker. Das ganze Weltgeschehen wird als ein groBes Drama 
aufgefabt, als ein Kampf Gottes mit dem Teufel. Der Fromme weif, die 
gegenwartigen Zeiten miissen bise sein. Denn die bésen Geister und ihr 


1) Freilich hat die neue Betrachtung die alte Anschauung, nach der Gerechtigkeit 
und Wohlergehen, Siinde und auBere Not einander entsprechen, niemals ganz iiber- 
wunden; diese wurzelte zu tief in der Volksseele. Beweise dafiir bieten die Evangelien. 
Le 131—5, Jo 92. 
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Herr, der Satan, treiben jetzt ihr Wesen auf Erden und haben das Regi- 
ment. Aber sie wissen auch: das alles kann nur noch eine Weile dauern. 
Dann macht der-allmichtige Gott dem Teufelsregiment ein Ende. Denn 
er verfiigt zuletzt titber den Weltenlauf, er hat diesem Aion sein Ende 
gesetzt, und in seinen Handen ruht das Ziel des Weltgeschehens. Und 
so irdisch und vélkisch beschrankt man sich dieses Endziel auch dachte: 
die neue Welt, welche die Frommen erwarteten, lag eine Stufe hoher 
als diese Welt. Ein Stiick Ueberweltlichkeit wird auch in der jiidischen 
Apokalyptik lebendig, ein wenig von jener iiberweltlichen Stimmung, 
die in einer unsichtbaren Welt lebt und so den Mut gewinnt, der sicht- 
baren Welt zu trotzen. Eine Ahnung héheren Seins dimmert auf. So 
schwil und stickicht auch die Atmosphiare der apokalyptischen Frémmig- 
keit ist, hier und da weht ein Luftzug aus jener héheren, reinen Welt. 
Endlich, so sehr der jiidische Fromme geneigt war, die ethischen und 
nationalen Unterschiede zu verwischen, den Gegensatz zwischen Juden 
und Heiden mit dem Gegensatz von Gut und Bose gleichzusetzen, so leicht 
der Gerichtsgedanke eine Stiitze des nationalen Hochgefihls, des Partei- 
und Sekten-Hochmutes wurde: dennoch wurde in der apokalyptischen 
Frommigkeit auch jenes tberweltlich gestimmte sittliche Verantwor- 
tungsgefiihl lebendig, das den Einzelnen unmittelbar vor Gottes Augen 
und unter Gottes Gericht stellt. Die wirklich Frommen jener Zeit wuBten, 
da8 es furchtbar sei, vor den Richterstuhl des allmachtigen Kénigs zu 
treten. Fiir sie hatte das Leben nur einen Sinn und einen Zweck, naimlich 
da8 man dereinst bestehen kénne, wenn Gott die Bilanz dieses Lebens 
ziehe. Gerechtigkeit vor Gott war fiir sie das héchste Gut. 

In seiner Hoffnungsfrémmigkeit zeigt sich das 
Judentum von seiner feineren und innerlicheren 
Seite. Gesetz und Hoffnung, so ist wohl mit Recht gesagt worden, 
bilden die beiden entgegengesetzten Pole jiidischer Frémmigkeit. Ist 
dort alles niichtern, bis zum dufersten Mae verstandig, bis ins einzelne 
ausgekliigelt, alle Innerlichkeit und Begeisterung ausgemiinzt in ein 
AuBerlich geregeltes, alle Krafte des Daseins umspannendes Handeln, so 
haben wir hier eine durch keine Zucht des Gedankens gehemmte Phan- 
tasie, die ihren fernen Flug in das Land des Marchenhaften und Unmég- 
lichen nimmt, eine Freude am Geheimnisvollen und am freien Spiel 
der Gedanken, eine wilde, groteske Leidenschaft im Jubeln und Traumen. 
Es hat etwas Ergreifendes und Riihrendes, diese apokalyptischenFrommen 
bei der Arbeit zu sehen. Aus einer Welt, die ihnen weniger und weniger 
gefallt, die mit jedem Jahrzehnt ein triiberes und verworreneres Aus- 
sehen gewinnt und weniger Raum zu lassen scheint fiir ihre groBen 
nationalen Anspriiche, aus den alltiglichen Miihen unter dem Joch des 
Gesetzes ziehen sie sich, den Schweif der Arbeit auf der Stirn, in das 
Land der Triume und Phantasien zuriick. Von Geschlecht zu Geschlecht 
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werden sie nicht miide, Ausschau zu halten in das Land der Zukunft. 
Sie lesen und forschen in den alten heiligen Schriften und in neu auf- 
tauchenden Weissagungen und tragen mit BienenfleiB alles zusammen, 
was sich dort an Andeutungen und Weissagungen iiber das Ende der 
Zeiten und das groBe Gericht findet. Sie horchen auf alles und sammeln, 
was im Volksmund durch die Jahrhunderte weitergegeben an escha- 
tologischen Wendungen sich findet. Und wie sie den Schleier des Kom- 
menden zu liften suchen, so hat alles Geheimnisvolle zwischen Himmel 
und Erde, im Reich der Natur und der Geister fiir sie einen besonderen 
Reiz. Sie leuchten mit der Fackel der Offenbarung in alle dunklen und 
versteckten Winkel géttlicher Weltleitung. Aber ihr Hauptaugenmerk 
bleibt auf die verborgenen Mysterien der Zukunft gerichtet. Sie forschen 
und fragen, wie weit die Zeit vorgeriickt sei und in welcher Stunde sie 
stehen: »Hiiter, ist die Nacht schier hin?« Ibr Glaube droht dabei zur 
Mathematik zu werden, ihre Hoffnung zum Rechenexempel. Aber es ist 
doch in alledem so viel ehrliche Sehnsucht. Sie haben geweint und 
gebetet, gefastet und um Offenbarung gerungen. Wir diirfen uns diese 
Apokalyptiker doch nicht nur als Schriftsteller denken, bei denen alles, 
was sie von Offenbarungen, Traumen, Gesichten und Verziickungen, 
von Entriickungen in den Himmel und Gesprichen mit der Gottheit 
oder ihrem Himmelsboten erzahlen, nur Form der Einkleidung gewesen 
ist. Es wird sich die Grenze freilich oft schwer bestimmen lassen. So 
gewiB der Verfasser der Tiervisionen des Henochbuches ein ziemlich 
schlechter Schriftsteller war, so sicher die astronomischen Berechnungen 
seines Buches nicht aus der Ekstase hervorgegangen sind, so gewi8 
stehen hinter den mit blutendem Herzen geschriebenen ersten Gesichten 
des IV. Esra-Buches und hinter so manchem anderen Erzeugnis der 
jiidischen Apokalyptik wirkliche Erfahrungen. Im UebermaB des Schmer- 
zes tiber die triiber und triiber werdenden Geschicke ihres Volkes, im 
leidenschaftlichen Rausch einer immer aufs neue getduschten, immer 
aufs neue angespannten Hoffnung haben auch diese Apokalyptiker 
Traéume und Gesichte gehabt, haben Engelgestalten gesehen und Engel- 
stimmen gehért und mit himmlischen Wesen verkehrt, sind in der Ver- 
zuckung, ob innerhalb oder auSerhalb des Leibes wu8ten sie nicht, 
ins Paradies, in den héchsten Himmel gedrungen, wo sich ihnen himmlische 
Geheimnisse erschlossen. Dann haben sie in dem Glauben, nun die 
Lésung der Ratsel gefunden zu haben, ihren Zeitgenossen ihre Offen- 
barungen mitgeteilt. Den Ueberzeugungsmut der alten Propheten 
hatten sie freilich nicht; sie haben ausnahmslos unter erborgten Namen 
alter Gottesmanner geschrieben. Nur in einzelnen ganz erregten Zeiten 
héren wir von Propheten, die mit bestimmten Weissagungen 6ffentlich 
auftraten. Im allgemeinen wirkten die Apokalyptiker mit den Mitteln 
geheimer, anonymer Schriftstellerei. Und was sie mitteilten, war meist 
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doch nicht eigenes Gut, es war tiberkommene und schlecht verarbeitete 
Ueberlieferung, von hier und von dort oft planlos zusammengeschlepptes 
Material, ein Durcheinander oft unvereinbarer Vorstellungen, dem der 
persénliche Stempel mit einigen Ausnahmen (z. B. Daniel, IV Esra) 
fehlte. So haben sie schlieBlich bei aller SelbstgewiSheit ihrer Hoffnungen 
nur dazu beigetragen, daB die Apokalyptik ein Labyrinth wurde, in 
dem die jiidische Hoffnung von Geschlecht zu Geschlecht umherirrte. 
Und schlieBlich hat sich denn auch die alles umspannende Gelehrsamkeit 
der Hoffnungen bemachtigt, sie systematisiert und aus ihren Einzel- 
heiten nitichterne Schulfragen gemacht. Dennoch, ganz vergeblich, 
reine Sisyphusarbeit ist ihr Werk nicht gewesen. Sie haben trotz alledem, 
in einer bizarren und zuchtlos phantastischen Form die Hoffnung ihres 
Volkes und damit das Volk selbst-aufrecht erhalten, bis die Schale zer- 
brochen und weggeworfen werden konnte, weil sie ihren Zweck erfillt 
hatte. Sie haben der jiidischen Religion ein Stiick Innerlichkeit erhalten, 
ein Etwas von ehrlicher Sehnsucht und starkem Verlangen nach Gott. 
Sie haben den gro8en Gedanken des Gerichtes, wenn auch verhiillt, 
weitergetragen, bis er in die Hande des Meisters kam, der ihn von seiner 
Umbhiillung befreite. 

Es wird sich im folgenden darum handeln, die jiidische Zukunfts- 
hoffnung in ihrer konkreten Gestalt, in allen Einzelheiten zu erfassen. 
Durch das oben Ausgefiihrte ist der Gang dieser Untersuchung bereits 
bestimmt. Wollen wir durch das verwirrende Vielerlei der jiidischen 
Zukunftshoffnungen einen sicheren Weg finden, so wird es sich empfehlen, 
zunachst durch den ganzen Zeitabschnitt hindurch die in der Haupt- 
sache diesseitigen, nationalen, dann die transzendenten, universal und 
kosmologisch gerichteten Hoffnungsgedanken (in einem Anhang die 
Verbindung beider im sogenannten Chiliasmus), endlich die eigentiim- 
lichen Beziehungen zwischen dem religidsen Individualismus und dem 
Hoffnungsglauben des spathellenistischen Judentums darzustellen. Dabei 
wollen wir, die Begriffe genauer scheidend, die Hoffnungen der ersten 
Art als nationale, die der zweiten Art als apokalyptische bezeichnen. 
Was die Eschatologie des Judentums von der vorexilischen Zeit unter- 
scheidet, ist die ausgebildete Apokalyptik. 


KAPITEL XII. DIE NATIONALE HOFFNUNG 


{. Die Herrschait (das Reich) Gottes und des 
Volkes?. Die ganze Summe dessen, was Israel von der Zukunft er- 


1) Vgl. zum folgenden besonders: G. Dalman, Die Worte Jesu, 75—119; J. Wei, 
Die Predigt Jesu vom Reich Gottes ?, 1—35; Volz, Jiidische Eschatologie, 298 ff.; Julius 
Boehmer, Der religionsgeschichtliche Rahmen des Reiches Gottes, Leipzig 1909; Ernst 
Sellin, Prophetismus, 8S. 136 ff.; S. Mowinckel, Psalmenstudien I, Kristiania 1922, 
8. 146 ff.; Lietzmann, Der Weltheiland. Bonn 1909. 
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wartet, faBt sich in dem Begriff der Malkuth Jahwe (a7 m=z) zu- 
sammen. Malkuth Jahwe (faovdefa Yeod) wird am besten mit Herr- 
schaft Gottes wiedergegeben (Dalman), nicht so gut mit Reich Gottes. 
Die israelitische und jiidische Frémmigkeit denkt dabei in erster Linie 
an das Regiment Gottes, héchstens erst in zweiter an ein beherrschtes 
Gebiet. Diese Herrschaft Gottes ist nun zwar in einem gewissen Sinne 
immer, also auch in der Gegenwart, vorhanden. Und an zahlreichen 
Stellen reden unsere Quellen von dieser nie aufhérenden, ewigen Gottes- 
herrschaft. 


Man vergleiche Ps 145 11: » Von der Herrlichkeit Deiner Kénigs-Herrschaft sollen 
sie (die Frommen) sagen und von Deiner Gewalt reden«. V 13: » Deine Herrschaft 
ist eine ewige Herrschaft, und Dein Regiment wahrt durch alle Geschlechter«. 
Ps 2229, 10319; Da 333, 431; I Hen. 842, 1031; I] Hen. 243 (»mein unendliches 
Reich«; hier ist an das beherrschte Gebiet, die ganze Schépfung gedacht). 
Sap Sal 1010 (Jakob sieht im Traum das im Himmel befindliche Reich Gottes; 
hier ist offenbar der Himmel als das spezielle Herrschaftsgebiet Gottes gemeint). 
In demselben Sinn wird sehr oft davon gesprochen, daB Jahwe Koénig ist, 
vgl. z. B. Exod 151s, wo Onkelos Targum wiederum Ubersetzt: Gott, seine 
Konigsherrschaft, besteht auf immer und ewig (Ps. Sal. 173.46, 232, 518 f.). 
Dieser Sprachgebrauch hat sich namentlich in der rabbinischen Schultheologie 
erhalten. R. Eleasar ben Asarja (gegen 100 n. Chr.) bemerkt zu Lev 2026: 
Hier wird der Mensch erfunden als von der Stinde sich trennend und so die 
Himmelsherrschaft = Gottesherrschaft auf sich nehmend (B°av M°D>9 "or Sapa; 
Siphra 93 d; Bacher Agada I? 220). Aehnlich spricht tibrigens bereits Abraham 
Jub 1219: Dich und Deine Herrschaft habe ich erwahit (vgl. dazu Siphre 
Dt 113 bei Dalman 79). Jochanan ben Zakkai gebraucht die Gegensadtze: das 
Joch der himmlischen Herrschaft (o% m>32 51D) abwerfen und menschliches 
Joch auf sich nehmen (Jer. Kiddusch. 59d; Dalman 76, 80)1. Besonders 
charakteristisch fiir diesen Sprachgebrauch ist es, wenn die Rezitation von 
Dt 64—=8s im Schma‘ geradezu als ein Aufsichnehmen der géttlichen Herrschaft 


charakterisiert wird (D%30 mi3919 Siw 53) 2. 

In diesem Sinn kommt fir uns der Begriff weniger in Betracht, 
vielmehr vor allem in seiner eschatologischen Wen- 
dung. Denn auf der andern Seite kann man nun doch von der Malkuth 
Jahwe als einer in der Gegenwart relativ noch nicht vorhandenen, erst 
in der Zukunft sich verwirklichenden und erscheinenden sprechen. So 
heiBt es bei Obadja am SchluB der Schilderung des Strafgerichts tiber 
Edom (V. 21): »Und Jahwe wird die Kénigsmacht erhalten« Und sehr 
oft wird in der prophetischen Predigt gesagt, daB in Zukunft Jahwe 
Kénig sein oder werden wird. Js 527 (UXX). Micha 47 (vgl. 218), 
Sach 149. »Jahwe ist Konig geworden«?, ist eine mehrfach wiederkehrende 


*) Vgl. Sota 47b: Joch des Himmelreiches — Joch derer, die Fleisch und Blut sind 
(Wiinsche IT 1. 343), und dje ahnliche Wendung im Musaph-Gehet bei Dalman 307 (c.). 

*) Dieser Gebrauch von facieia tod Geot liegt vielleicht auch Rm 1417, Mc 1015 = 
Le 1817 vor. J. WeiB, Die Predigt Jesu vom Reich Gottes 2, 6 f. 

*) Ueber die religionsgeschichtliche Bedeutung dieser Formel vgl. Gunkel, Ausge- 
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Formel jener eigentiimlichen Ps:Imengruppe (93, 94—99), deren Sanger 
von den Wunder- und Gnadentaten Gottes so tberwiltigt ist, daB er 
glaubt, bereits unmittelbar vor dem messianischen Zeitalter zu leben. 
931, 9610, 971, 991, vgl. 953, 986. In der unserer Zeit wahrscheinlich 
sehr nahestehenden Weissagung Js 2423 hei®t es: »Denn Jahwe ... hat 
die Kénigsherrschaft auf dem Berg Zion und in Jerusalem angetreten«. 

Auch in unseren spateren Quellen wird von dieser Kénigsherrschaft 
Gottes des 6fteren gesprochen, wenn auch nicht so oft, wie man erwarten 
sollte. Sib. III 767 (784) wird geweissagt, da8B Gott am Ende eine ewige 
Herrschaft tiber alle Menschen errichten werde. » Und dann wird sein Reich 
(Herrschaft) tiber alle Kreatur erscheinen«, heiBt es in der Assumptio 
Mosis beim Beginn der Schilderung der machtigen Revolution der End- 
zeit (101). In der elften Bitte des Schmone Esre betet Israel: » Sei Konig 
tiber uns, Du Jahwe allein«. R. Josua ben Chanaja sagt von der zukinfti- 
gen Zeit, in welcher aller Gétzendienst ausgerottet sein wird, daB Gott 
dann einzig auf der Welt sein und seine Herrschaft immer und ewig 
wahren werde (Mechilta 57a, Bacher, Agada I? 142). Im synagogalen 
Gebet Kaddisch, das in eine friihere Zeit hinaufreicht (Dalman 82), heiBt 
es: »Und er (Gott) richte auf seine Konigsherrschaft bei eurem Leben und 
in euren Tagen und bei dem Leben des ganzen Hauses Israel in Hile und in 
naher Zeit 1.« Dazu ist I] Bar. 21 23.25 zu vergleichen: »Und Deine Herr- 
lichkeit mége sichtbar werden und Deine hehre Majestat erkannt werden«... 
»Und jetzt tue eilends Deine Herrlichkeit kund und zdgere nicht mit dem, 
was von Dir verheifen worden ist. « 

Wenn in der uns zuganglichen, sicher unserer Zeit angehérigen Literatur 
der Ausdruck Reich Gottes lange nicht so haufig? erscheint und der ganzen 
Zukunftserwartung nicht in dem MaBe das eigentiimliche Geprige gibt, 
wie in den Reden Jesu, so ist die Sache doch iiberall vorhanden. Sie 
zeigt sich nur in etwas anderem Gewande. Gottes Herrschaft 
ist zugleich des Volkes Herrschaft. Dem Satz, daB 
Gottes Herrschaft in der Gegenwart noch nicht vorhanden ist und erst 
in der Zukunft erscheint, entspricht vollkommen der andere, daB Gottes 


wihlte Psalmen 4, 1917; GreBmann §. 294 ff. und vor allem Mowinckel, Psalmenstudien II, 
S. 3 ff. 

1) Vgl. noch die Stiicke aus dem Musaphgebet bei Dalman 306 f.; Volz 303. Ape 1115, 
1210. Von der Malkuth des Messias ist die Rede II Bar. 397, 403 (nach der Vermutung 
Ryssels bei Kautzsch 425), 731, vgl. Targum Ps.-Jonathan und Fragm. Targ. zu Gen 
49 10 ff. 

2) Vgl. noch Sap 38: »Und der Herr wird ihr (der Frommen) Kémg sein auf ewrg.e 
Wenn nach 516 die Gerechten td faucideov t7¢ etneensing aus der Hand Gottes er- 
halten, so ist hier bereits der Begriff des Reiches verblaBt und etwa gleichbedeutend 
mit dem des ewigen Lebens geworden (vgl. 515). Ratselhaft ist die Stelle I Hen. 411, 
wo Henoch sieht, wie das Reich verteilt und die Handlungen der Menschen auf der 
Wage gewogen werden (J. WeiB 21 f.). 
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auserwihltes Volk jetzt auf Erden noch eine unscheinbare Knechtstellung 
einnimmt, da8 ihm in Zukunft aber die Herrschaft beschieden sein wird. 
Ganz deutlich wird die Sachlage sogleich bei der Danielprophetie. »In 
der Zeit jener Kénige« — so wird geweissagt — »wird der Gott des Himmels 
ein Reich aufrichten, das in Ewigkeit nicht zerstort wird, und seine Her r- 
schaft wird auf kein anderes Volk tibergehen« 
(244 vgl. 41429). In der zentralen Vision des Buches sieht der Seher, 
wie dem »Menschen« Macht, Ehre und Herrschaft verliehen wird (7 14), 
und gedeutet wird das Gesicht 727: »Dann (am Ende) wird die Herr- 
schaft, Gewalt und Macht der Reiche unter dem ganzen Himmel dem Volke 
der Heiligen des Hoéchsten verliehen. Sein Reich wird ein ewiges Reich 
sein, und ihm werden alle Médchte dienen und untertan sein« (vgl. 2 44). 
Hier zeigt sich deutlich die Verschiebung der Betrachtung. An Stelle 
des Reiches Gottes ist das Reich der Heiligen getreten. Diese Beobach- 
tung la8t sich nun fast durch die gesamte jiidische Apokalyptik hindurch 
verfolgen. Der wesentlichste Punkt der Zukunftshoffnung bleibt die 


Herrschaft des Volkes Israel. 

In der Tiervision des I Hen. weilt der Verfasser mit besonderer 
Vorliebe bei der Herrschaftsstellung der Schafe (der frommen Israeliten) 
9030. »Ich sahe, wie alle iibrig gebliebenen Schafe und alle Tiere auf der Erde 
und alle Végel des Himmels niederfielen, jenen Schafen Huldigung erwiesen, 
sie anflehten und ihnen in jedem Wort gehorchten.« In den Paranesen 
des Henoch wird in wilder Leidenschaft die zuktinftige Herrschaft der jetzt 
unterdrickten Frommen geschildert. Die Stinder sollen von ihnen durchs 
Schwert fallen 947 (9916) vgl. 9112, am Tage des BlutvergieBens 94 7—9; die 
Gerechten sollen ihnen die Halse abschneiden und sie erbarmungslos téten 
9812, der Herr wird sie in ihre Hand geben, ihr Joch wird schwer auf ihnen 
lasten 953—7, vgl. 502. Gleich am Anfang hei®t es: »Hr (Gott) wird gegen 
den Gerechten gnddig sein, ihm ewige Rechtschaffenheit geben und ihm H err- 
schaft verlethen« 924 (vgl. Jubil. 3219: »Ich werde deinem Samen die 
ganze Erde, die unter dem Himmel ist, geben, und sie werden wiber alle Volker 
herrschen ... und werden die ganze Erde besitzen.« Vel. Jub. 116, 2330, II Macc 
217). In der Ass. Mos. c. 10 schlieBt die Schilderung der Errichtung der 
Herrschaft Gottes mit einem Hymnus auf das Volk: » Dann wirst du gliicklich 
sein, Israel, und auf Nacken und Fliigel des Adlers (des rémischen Reiches ?) 
steigen, ... und Gott wird dich erhéhen und am Sternenhimmel schweben lassen. « 
Selbst in der Sapientia hei®t es von den Frommen: »Sie werden die 
Heiden richten und tiber die Vélker herrschen« 38. Nach II Bar. 724f. sollen 
alle Nationen, die dem Untergang entrinnen, dem Volk Israel unterworfen 
sein. Sehr charakteristisch ist auch der mehrfach im babylonischen Talmud 
zitierte Ausspruch des R. Samuel: »4#s besteht kein anderer Unter- 
schied zwischen dieser Welt und den Tagen des Messias als die Knechtung durch 
die Reiche«, vgl. Berachoth 34b (Wtnsche I 57), Pesachim 68a (Winsche 
I 224), Sanhedrin 91 b (Wunsche II, 3, 153), Schabbath 151 b (Winsche I 170). 
Selbst in spateren Jahrhunderten waran der eigentlich messiani- 
schen Hoffnung dies die Hauptsache: die Umkehrung aller Machtverhaltnisse. 
Israel mu®B zu seinem Rechte kommen. Diese Stimmung spricht sich besonders 
deutlich aus im Midrasch z. Hohenl. 213: » Es ist die Zeit des Reiches der Kuthder 
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(Romer) gekommen, daB es vertilgt werde, die Zeit des Himmelreiches, dap es 
sich offenbare (Wunsche 71 f)«. Debarim Rabba zu Dt 24: »Wenn der Stern 
aus Jakob hervorgehen und die Stoppeln Esaus (Rom) verbrennen wird, dann 
will ich hervorgehen lassen mein Reich (Winsche S. 14).« Musaph fir den 
Neujahrstag (Dalman 306): »Wenn ... Du vernichtest das Reich des Frevlers 
von der Erde und das stolze Reich eilends entwurzelst und zerbrichst, und Du 
das Regiment eilends errichtest tiber alle Deine Werke in Jerusalem, Deiner 
Stadt, und auf dem Berg Zion, dem Wohnsitz Deiner Herrlichkeit«. Vel. Volz 
341—344. 

Gottes Herrschaft bleibt das Ganze freilich immer, insofern als 
Gott allein den Zustand der neuen Welt herbei- 
fihrt. Die neue Zeit der Herrschaft des Volkes Israel entwickelt sich 
nicht allmahlich aus der bisherigen Lage der Dinge heraus, sondern sie 
erfolgt unter einem vdélligen Abbruch der alten irdischen Verhaltnisse, 
die sich bisher genau in der entgegengesetzten Linie bewegten. Bei der 
Herbeifiihrung dieser gewaltigen Umkehrung der Machtverhaltnisse 
kann kein Mensch Gott helfen. Das ist schon die Ueberzeugung des 
spateren Prophetismus, soweit er messianische Gedanken ausspricht. 
Das ist erst recht die Ueberzeugung der jiidischen Apokalyptiker. Der 
Stein, der das Gebilde der Weltreiche zertriimmert, lést sich ohne Zutun 
von Menschenhand Da 234—45. Gott sendet den groBen Engel Michael, 
der fiir sein Volk streitet 121 (vgl. Ass. Mos. 101f.). Der Herr der Schafe 
(Israels) nimmt den Zornstab in die Hand und schlagt auf die Erde, so 
daB sie alle Feinde Israels verschlingt I Hen. 901s. Er erscheint zum 
Gericht und tritt auf den Berg Sinai mit Myriaden seiner Heerscharen 
I Hen. 13f.1. Der Gedanke, da’ die Frommen etwa Gott bei der Er- 
richtung des Reiches helfen kénnten, liegt der jiidischen Frommigkeit 
im ganzen recht fern®. Die Frommen kénnen in den immer schlimmer 
werdenden Zeiten der letzten Not nichts tun, als dulden, leiden und die 
Treue wahren bis in den Tod Da 11 s3—25, Ass. Mos. 9. In dieser Be- 
ziehung bleibt das, was man erwartet, Gottes Herrschaft.- Aber die 


1) Vgl. noch Ps. Sal. 2,15. Die transzendenter gestalteten Zukunftsbilder, in denen 
es sich um Weltuntergang und Welterneuerung handelt, lasse ich vorlaufig noch ganz 
beiseite. Hier versteht es sich von selbst, daB Gott der allein Wirkende ist. 

2) Die Stimmung schwankt hier natiirlich etwas. In der Makkabierperiode hat es 
Zeiten gegeben, in welchen auch die Frommen die Heldentaten des Makkabiaergeschlechts 
direkt als messianisch ansahen: Ps 110, 60 und 108. 2 (?); I Hen. 9019, 9112, Test. Levi 18 
(das hier geweissagte neue Priestergeschlecht ist zum Teil schon in der Gegenwart vor- 
handen). In der Apokalypse Jub. 23 ist von einem plétzlichen Eingrcifen Gottes und 
Umschwung der Verhiltnisse nicht die Rede. Die neue Zeit reift vielmehr langsam heran. 
— Spiter herrscht in den zelotischen Kreisen (s. 0.) die Stimmung, daB man das Reich 
Gottes herbeizwingen kénne (onde, Buiter Mt 1112). Aber das alles sind Aus- 
nahmen. Die spezifisch jiidische Frémmigkeit entwickelt sich in einer andern Richtung. 
Es ist aber immerhin mdglich, daB von der hier geschilderten Stimmung aus die para- 
doxen AecuBerungen Jesu iiber die Gegenwart der Herrschaft Gottes (Mt 1228 und 
Par, 114 f., Le 1721) begreiflich werden. 
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Herrschaft Gottes ist schlieBlich doch nichts anderes als das Regiment 
des Volkes Gottes auf Erden. 

2. Die Vernichtung und Unterwerfung der Feinde. 
Ist der Hauptinhalt der israelitischen Hoffnung die Herrschaft des Volkes, 
so steht natiirlich auch die Hoffnung auf die Niederwerfung der Reiche 
der Welt ganz im Mittelpunkt. Vor allem handelt es sich um die Besie- 
gung der herrschenden Weltmacht. Fiir Daniel war dies Weltreich (das 
vierte furchtbare Tier) das griechische!, das den Gipfel seiner Bosheit 
in Antiochus IV. erreicht hatte (Da 7, vgl. Hen. 90, Test. Naphth. 5). 
Die Gefahr, die von seiten des griechischen (seleukidischen) Reiches 
drohte, schwand bald. An seine Stelle trat — doch erst ganz allmahlich — 
das rémische Reich?. Die Bilderreden des I Henoch, die in der Zeit der 
Triumvirate geschrieben wurden, richteten sich noch nicht gegen die 
Weltherrschaft Roms als solche, sondern gegen die den Erdball in Ver- 
wirrung setzenden rémischen Gewalthaber (385, 464.8, 488, 53—54, 
62—63). Dann wandte sich der Hafi der Frommen gegen die idumdische 
Fremdherrschaft. Noch in der Assumptio des Moses ist der Feind der 
Endzeit nicht Rom, sondern eine Phantasiegestalt, ein gottloser Tyrann, 
eine Mischung aus Antiochus Epiphanes und Herodes (c. 8). Dann erst, 
doch wohl jedenfalls schon im Zeitalter Jesu, iibertragt sich der Haf 
von Edom auf Rom: Rom wird Edom, die Feindschaft zwischen 
Jakob und Esau ein Symbol der Feindschaft Judias und Roms. IV Es. 
6 s—io. Die Danielsche Weissagung wird auf Rom kiinstlich umgedeutet. 
IV Ks. 1211: »Der Adler — das ist dasvierte Weltreich, das Deinem 
Bruder Daniel im Gesicht erschienen ist; thm freilich ist es nicht so gedeutet, 
wie ich Dir jetzt deuten will oder schon gedeutet habe« (vgl. IV Es. 53, Jos. 
A. X 208f., II Bar. 39). Vom neutestamentlichen Zeitalter an beherrscht 
der Gegensatz gegen Rom die messianische Weissagung °. 

Schon in der jiidischen* Eschatologie des Alten Testaments ist an 


1) Etwas Alter ist vielleicht die Weissagung von dem Kampf Gottes mit den drei 
»,Ungeheuern“, wahrscheinlich der agyptischen, syrischen und parthischen Weltmacht, 
Jes 271 ff. i 

2) Ps. Sal. 2 richtet sich gegen Pompejus persénlich, noch nicht gegen das rémische Reich. 

*) Vgl. Josephus A. X 208 (Deutung der Weissagung Daniels), IV Es. 53, 11—12 (die 
Adlervision), II Bar. 36—40, Act 13, 17—18, 1917 ff., Sibylle IV, Vu55 ff. usw. Eine 
neue Wendung gewinnen diese Weissagungen durch die antichristliche Auffassung Neros 
(vgl. Asc. Jes. 318—5 1, Ape 13, 17). Ueber Neros Gestalt in der sibyllinischen Literatur 
vgl. Zahn, Ztschr. f. kirch]l. Wissensch. u. Leben, 1886, 337 ff.; Bousset, Krit. exeg. 
Kommentar z. Offenbrg. Joh. 474 ff.; J. Geffcken, NGGW 1899, 446 ff.; Charles in 
der Ausgabe der Ascensio Jes. LI—LXXV; Nordmeyer, Der Tod Neros in der Legende, 
Festschr. d. Gymnas. zu Mors, 1896. Zur Gleichsetzung Edoms mit Rom vgl. Targum 
Ps.-Jonathan z. Lev 26 44; Fragm. Targum zu Gen 1512, Lev 2644. Die Gleichsetzung 
beherrscht die spitere jiidische Apokalyptik des Talmud. Sie wird Jer. Taanith 68 d. 
Bacher, Agada I* 285 im Namen Akibas iiberliefert, s. 0. S. 216f. 
*) GreSmann will Spuren dieser Vorstellungen bereits in den Weissagungen des Jeremia 
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Stelle der Drohung gegen bestimmte Feinde des Volkes Israel ein 
Kolossalgemalde getreten von der Vernichtung 
eines ganzén Haufens von Vé6lkern oder aller 
Volker, die sich gegen Jerusalem oder den heiligen Berg versammeln. 
Vielleicht hat hier ein Mythus mitgewirkt, der urspriinglich vom Ansturm 
démonischer Heere gegen die auf dem Nabel der Erde (Ez 38 12) liegende 
Gotterstadt oder gegen den Gétterberg und von deren Besiegung handelt 
(man vergleiche die Kampfe der Gétter mit den Giganten, Sturm der 
Titanen gegen den Olymp). Am eindringlichsten und machtigsten ist 
dies Motiv in der unter Ezechiels Namen laufenden Weissagung 
von Gog, dem Fiirsten Magogs, bearbeitet*. Die Joelweissagung ? 
hat es mit der Schilderung des Heuschreckenschwarmes vereinigt, und 
das Gericht im Tal Josaphat (Kap. 4) gehért in diesen Zusammenhang 
ebenso wie die Weissagung Zach 141 ff. 3. Diese grotesken Nachtgemalde 
mit ihren starken, glutvollen, aus der Mythologie stammenden Farben 
haben die Phantasie der spateren Apokalyptiker miachtig befruchtei. 
Der Sammler der Psalmen, der Psalm 2¢* als eine seiner Meinung nach 
messianische Weissagung neben den einleitenden Gesetzespsalm der 
Psalmensammlung voranstellte °, sah wohl in dem Liede den Sieg Gottes 
und des Messias tiber die Feinde der Endzeit verherrlicht. 


Deutlich zeigt sich vor allem die Nachwirkung von Ez 38f. Die dltesten 
Spuren finden sich bereits in der LXX Uebers. zu Num 24 7: éedevoetou dy 9ow- 
Mog &x Tob onéQUATOS avTOD xal xvoLEevoeL EGVOY NOAA@y xol tpwIjoetou 7} doy Baorieia ®. 
Direkt abhangig von Ez 38f. ist die Schilderung des Endes in der altesten 
judischen Sibylle III 663 ff.’. In den Bilderreden (I Hen. 56) sind Gog und 
Magog auf die wilden Scharen der Parther, deren Einfalle damals drohten, 
umgedeutet. Vgl. Jes 2421; I Hen. 90ie—19; Ass. Mos. 104—7; Philo, de praem. 
16; Test. Jos. 1, 9; II Bar. 707—10 (ves wird aber der Héchste Volker offenbaren, 


vom Feind aus dem Norden Jer 413, 515 f., 622 u. 6., vgl. Jer 7 32, sogar schon bei Js 
5o7f., 89 ff., 174 ff. 12 ff. und an anderen Stellen der alteren Prophetie finden. 

1) Aller Wahrscheinlichkeit nach stammt die Weissagung (c. 38—39) nicht von Ezechiel 
selbst, dessen Weissagung mit Kap. 37 schlieBt. 388.12 setzt bereits die Sammlung 
der Zerstreuten aus vieler Herren Linder voraus. Das Stiick ist tiberdies aus zwei ver- 
schiedenen Weissagungen zusammengearbeitet. Vgl. Kratzschmars Kommentar und 
GreBmann 181 ff. 

2) Vgl. GreBmann 93 f., 187 f. 

3) Vgl. GreBmann 185 f. 

4) Ueber den urspriinglichen Sinn des Psalmes vgl. GreBmann 250 ff. 

>) Von der Zusammengehirigkeit der beiden ersten Psalmen wei8 die spatere jidische 
Ueberlieferung, Berachoth 10 a. 

6) Ganz anders der hebr. Grundtext: » Hs rinnt Wasser aus seinen ( Israels) Eimern, 
und seine Saat hat reichliches Wasser. Miéichtiger als’ Agag ist sein Kénig.« Auch die 
messianische Weissagung der samaritanischen Liturgie zum Versdhnungstage (Uebers. 
vy. Cowley, Expositor, 1895, S. 163; vgl. Montgomery, The Samaritans, Philadelphia 
1907, S. 248) liest: »Sein Konig soll médchtiger als Gog sein.« Vgl. Amos 71 LXX, 

7) Vgl. III 319, 512—13, ferner V 101—110. 
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die er dazu vorbereitet hat«), 72; ferner die Weissagung IV Es. 135.33 ff. vom 
Kampf des Messias mit dem unzahligen Heer aller Vélker; die Hystaspes- 
weissagung vom Sieg des Messias tiber viele Kénige, Clemens Alex. Strom. VI 
Baz (Schtrer III 594). Im Neuen Testament begegnen wir endlich Ape 1614, 
17 12—14, 1917—19, 20 7—10 der Gog-Magog-Sage. 

Eine Reihe von Weissagungen tber Gog und Magog tberliefert die noch 
spatere jidische Eschatologic, vor allem die der Targume. Ps.-Jonathan und 
Fragmententargum bringen zu Nu 11 2s—29 als eine Weissagung der beiden Pro- 
pheten Eldad und Medad die Prophezeiung vom Kénige aus dem Lande Magog 
(Jeruschalmi) oder Gog und Magog (Fragm.). Nach Ps.-Jonathan zu Nu 2417 
soll der Messias Gog besiegen (vgl. dazu Onkelos Targum, der Nu 2417 ®2U mit 
XW wiedergibt). Ps.-Jonathan zu Ex 401 nennt bestimmter den Messias 
aus dem Hause Ephraim, vgl. zu Ex 2644. Fragm. Targ. zu Dt 32. In der 
Eschatologie der Rabbinen haben Gog und Magog ebenfalls ihren bestimmten 
Platz. Edujoth II 10 (Bacher I? 329) ist ein Ausspruch Akibas tiber sie tber- 
liefert, Mechilta zu Ex 1625 (50 b) ein Wort R. Eliezers ben Hyrkanos (Bacher 
I2 112). Und schon R. Nehemia, ein Schtiler Akibas, weiB von einer Weissagung 
Eldads und Medads tber Gog, Sanhedrin 17a; vgl. Klausner S. 99—103. Ver- 
wandte Elemente liegen ubrigens in der Alexandersage vor. Bereils nach 
Jos. B. VII 245 und Plinius Hist. Nat. VI 15 40 soll Alexander im hohen Norden 
hinter den Bergen des Kaspischen Meeres gefahrdrohende wilde Vélkerschaften 
durch machtige Felstore eingeschlossen haben. Leicht stellte sich hier dann 
die eschatologische Wendung der Sage ein, da8B am Ende der Tage diese wilden 
Volkerschaften hinter ihren Toren hervorbrechen wurden. Die Kombination 
der vielleicht schon urspriinglich verwandten Sagen ist in dem Alexander- 
roman tatsachlich vollzogen (vgl. Bousset Ztschr. f. Kgsch XX 2 1900, 
Beitr. z. Gesch. d. Eschatologie S. 113 ff.; ebenda S. 120: die spateren jiidischen 
Gog- und Magog-Weissagungen). 

Auch die Weissagung von einem »Kénig des Nordens«, der in den letzten 
Tagen die Erde mit Krieg tiberziehen soll, hangt mit der Gog-Weissagung 
zusammen. Die jeder geschichtlichen Deutung spottende Daniclsche Weis- 
sagung von diesem Kénig des Nordens Da 11 40—s5 gibt aller Wahrscheinlichkeit 
nach eine altere nur noch halbverstandene apokalyptische Tradilion weiter. 
Vgl. schon Jer 115 (die Kénigreiche des Nordens); Joel 220 (der » Nodrdliche«); 
Ez 385 (der auBerste Norden). Dazu GreBmann 174 ff. 


Die Vorstellungen tiber die Art der Niederwerfung und 
Vernichtung der feindlichen Weltmachte schwan- 
ken zwischen einem wirklichen Kampfe auf der einen und einem Gerichts- 
vorgange auf der andern Seite. Namentlich hat die oben dargestellte, 
mythologisch beeinflu8te Anschauung von der Vernichtung der zum 
Ansturm auf das heilige Land versammelten Volker der Gerichtsvorstel- 
lung vorgearbeitet. 

Sehr selten ist die irdisch-nationale Erwartung geworden, daB die 
Frommen selbst im Kampfe ihre Feinde besiegen werden. In 
dem kraftigen makkabaischen Zeitalter ist diese Vorstellung vorhanden. 
Den »Schafen« wird das Schwert gegeben, mit dem sie die Tiere des 
Feldes téten sollen I Hen. 9019, und die messianische Periode ist als die 
des Schwertes charakterisiert 9112. Dementsprechend wird Ofter da, 
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wo das Regiment eines Messias aus Davids Stamm erwartet wird, der 
Messias als irdischer Held und siegreicher Kampfer aufgefaBt (s. u.). 

Fur gewohnlich verrichten iberirdische Machte das Werk 
fir das Volk Gottes. Der Erzengel Michael wird fiir sein Volk streiten 
Da 121 (vgl. Ass. Mos. 102, Ape Jo 1414 ff.). Meistens aber ist es Gott 
selbst, der zum Kampf erscheint. Dieser Kampf Gottes mit den Feinden 
des Volkes wird natiirlich nur noch selten als ein wirk- 
licher Krieg vorgestellt. Wenn es I Hen. 6212 heif®t, daB das 
Schwert des Herrn! der Geister sich am Blut der Koénige berauschen 
wird, so ist das, an der sonstigen Auffassung der Bilderreden gemessen, 
eine ganz archaistische Wendung. Da wo das Bild des Kampfes und 
Krieges noch vorliegt, dringen kraftige supranaturale Ziige ein. Sach 
143—s, Ass. Mos. 10. Namentlich wirkt hier dann der urzeitliche, nun- 
mehr endzeitlich gewendete Mythos vom Kampf Gottes mit einem oder 
mehreren Drachen nach und schmiickt die Darstellung mit phantasti- 
schen Einzelheiten. Js 271 ff., Sir 36 (33) 12, Ps. Sal. 2 26 ff. Test. Asser 7 
(Apet JorA2a ff.): 

Aber fast tiberall sonst ist das Motiv des Kampfes bereits 
verdrangt. Das Gericht bei Joel, das Gott im Tale Josaphat halt, 
erinnert zwar noch von fern an Krieg (Joel 49 f.), aber im wesentlichen 
ist es doch als wirkliches Gericht gedacht. Die wunderbare und plotzliche 
Vernichtung Gogs und Magogs in der Pseudo-Ezechielischen Weissagung 
(391 ff.) ist spater vorbildlich geworden. Man erwartet, da8 ein vom 
Himmel kommendes Feuer die Vélker vernichtet. Sib. III 672 ff., 689 ff., 
761, Ape Jo 209, vgl. II Bar. 708 f. Nach Sach 1413, I Hen. 567 sollen 
die Scharen der Volker das Schwert gegen sich selbst wenden, oder die 
Erde soll sie hinabschlingen I Hen. 9018, I] Bar. 7010, oder die Feinde 
sollen bei lebendigem Leibe verfaulen Js 6624 (655), Sach 1412, Jud 
16 18. 

Dementsprechend kommt die Vorstellung auf, dai das Volk 
Israel wahrend dieses Kampfes, den Gott allein mit Israels Feinden fihrt, 
an einem sicheren Ort geborgen sein soll. So ist schon 
Js 2620 zu verstehen: »Gehe, mein Volk, in Deine Kammern und schlief 
die Tiire hinter Dir zu. Verbirg Dich einen kleinen Augenblick, bis der 
Grimm voriibergeht«. Angedeutet ist dieser Gedanke in den Pardnesen 
des Henoch 962, 1005. Nach Sach 145 soll Israel zur Zeit des letzten 
Krieges »in das Tal Harai fliehen«. Nach Ass. Mos. 40.wird das Volk 
Israel sogar auf den Fiigeln des Adlers zu den Sternen erhoben und 
schaut von dort die Vernichtung der Feinde. Oder es heil’t, da® in den 
Zeiten der letzten Not das heilige Land seine Bewohner wunderbar 
beschirmen scll II Bar. 292, 711 (vgl. das Motiv von der Flucht der 


1) An Stelle des kimpfenden Gottes tritt hier und bereits Js 345 das Schwert des 
Herrn. Vgl. GreBmann 79 f.; dort mehr Material. 
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Gerechten Mec 13 14-29 und Par., Ape Jo 1218 ff., und von deren Ver- 
siegelung Ape Jo 71—=8). 

Von einem Weltgericht in unserm Sinn kann man bei diesen Erwar- 
tungen noch nirgends reden, sondern nur von einem mehr und mehr ins 
Wundevbare gezeichneten Vernichtungskampf Gottes gegen die Feinde 
Israels. Erst im folgenden Abschnitt werden wir sehen, wie doch wenig- 
stens Keimansitze der universalen und ethischen Weltgerichtsidee in der 
jiidischen Apokalyptik vorhanden sind. 

3. Der Messias. Die Gestalt des Messias gehoé°t nicht 
zum eisernen Bestand der eschatologischen Hoft 
nungen Israels und des Judentums. In so manchen, ja den meisten 
Zukunftsschilderungen der dlteren Zeit wird der Messias tiberhaupt 
nicht erwahnt oder bleibt seine Gestalt im Hintergrunde stehen. Wo 
sich wirklich im Ernst alle Gedanken auf das Kommen Gottes, auf die 
Aufrichtung der Herrschaft Gottes spannen, bleibt kein Raum wtbrig 
fiir messianische Erwartungen im engeren Sinn!. Dieselbe Beobachtung 
k6énnen wir auch fiir unsern Zeitraum machen. In einer ganzen Reihe 
von Verhei®ungen des spathellenistischen Judentums — ich nenne Joel, 
Sirach 33, Js 24—27, Daniel?, den ersten Abschnitt des I Henoch 
(1—36), die Wochenvision und die Parainesen desselben Buches, die 
Jubilaen, die Assumptio Mosis, das II Henochbuch, ferner von Schriften, 
in denen man die Erwahnung des Messias erwarten kénnte, Tobit, Judith, 
1% und II Makkabiaer, Sapientia, | Baruch — findet sich die Gestalt des 
Messias tiberhaupt nicht. An anderen Stellen — in der Tiervision des 
I Henoch 9038, im III Sibyllenbuch (652—655), bei Philo, de praem. 
et poen. 16 (vgl. auch II Bar. 293,301, IV Es. 7 28f., Apc. Abrahams 31) — 
erscheint sie als ganz nebensachlich und schattenhaft innerhalb des Zu- 
kunftsgemaldes. Wenn nicht noch andere Quellen neben denen der 
judischen Apokalyptik vorligen, namentlich die neutestamentlichen 
Schriften, kénnte man fast zu der Anschauung kommen, als hatte im 
spathellenistischen Judentum die Gestalt des Messias kaum noch exi- 
stiert. Es sind, soweit ich sehe, zwei Ursachen, die vor allem dazu beige- 
tragen haben, da8 die Erwartung eines Messias auf weiten Strecken 
der jiidischen eschatalogischen Literatur fast noch starker als friiher 
zurticktritt. Die erste Ursache ist die Erweiterung des jiidischen Welt- 
bildes, die auch in der Eschatologie mehr und mehr zum Ausdruck kommt, 
und die damit zusammenhangende, immer deutlicher hervortretende 
Auffassung der grofen Endkatastrophe als eines absoluten, géttlichen 
Wunders. Wo es sich um so ungeheure, weltweite Verhaltnisse, um die 


1) Vgl. H. Gunkel, Psalmen+4, 138; H. GreBmann 295. 


*) Da 718 ff. liegt die Gestalt eines persénlichen Messias vor, aber vom Verfasser 


selbst wird sie auf das Volk gedeutet. 
*) I Mace 446, 1441 ist nur von der Erwartung eines Propheten die Rede. 
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Macht der griechischen Diadochenreiche, um griechische Weltkultur und 
rémische Weltherrschaft und die Besiegung dieser Machte handelte, 
wo man Gottes -gewaltiges Hingreifen selbst erwartete, was hatte da 
schlieBlich noch der Kénig aus Davids Stamm fiir eine Bedeutung! Eine 
zweite, der ersten nicht verwandte Ursache kommt fiir eine bestimmte Zeit 
und deren Literatur hinzu. In der makkabiischen Zeit hatte man ein 
starkes Fiirstengeschlecht, das wenigstens zu gewissen Zeiten auch von 
weiten Kreisen der Frommen mehr oder minder als ein messianisches 
Geschlecht angesehen wurde. In der letzten Zeit Jonathans, in der 
Simons und Hyrkans I , dann wieder in der Zeit Alexandras haben viele 
Fromme sicherlich geglaubt, im messianischen Zeitalter zu leben. Er 
wartete man auch von der Zukunft noch wunderbarere und gréBere Dinge 
von Gott, so gehorte zu diesen doch nicht der Kénig aus Davids Stamm. 
Der Glanz des Stammes Levi, aus dem das Priestergeschlecht der Makka- 
baer stammt, beginnt trotz aller alttestamentlichen Weissagungen den 
Glanz des Stammes Juda zu tberstrahlen. Auf ihn werden die messiani- 
schen Weissagungen iibertragen 1}. 

Dennoch ware es verkehrt, annehmen zu wollen, da8 die Erwartung 
eines Messias im neutestamentlichen Zeitalter ganz verschwunden sei. 
Jene transzendente, wunderbare Auffassung des grofen Umschwunges 
der Dinge scheint eben doch mehr die literarisch gebildeten Kreise des 
Judentums beherrscht zu haben als die breite Masse des Volkes. In ihr 
blieb die speziell nationale Hoffnung auf einen 
machtigen irdischen Kénig immer bestehen. Auch ver- 
blaBte der messianische Glanz des Makkabderhauses auf Nimmerwieder- 
kehr mit dessen Sturz. Von jetzt an werden in den Schichten der From- 
men die Makkabaer als Thronrauber angesehen. Und es ist bezeichnend, 
wie fortan in denselben Kreisen, die dieses Urteil aussprechen, der alt- 
prophetische Traum von dem Messias aus Davids Geschlecht in aller 
Lebendigkeit und Kraft wieder neu ersteht. Nirgends ist ein so glanzendes 
und ausfiihrliches Gemilde vom davidischen Messias entworfen wie in 
den salomonischen Psalmen (17—18). Die etwas spater geschriebenen 
Bilderreden des Henoch sind durch und durch messianisch im eigent- 
lichen Sinne des Wortes. Da8 von nun an die Hoffnung auf den Sohn 
Davids im Mittelpunkt der Zukunftshoffnungen der Masse? stand, 
beweisen vor allem unsere Evangelien, ferner das vielfache Auftreten 
Sy Beweise dafiir liegen vor im Buch der Jubiléen und in der Grundschrift der Testa- 
mente der Patriarchen (s. 0. S. 14f. u.6.). — Noch Josephus A. XIII 299 B. I 68f. 
ruhmt von Hyrkan, da er die kénigliche, hohepriesterliche und prophetische Wirde 
in sich vereinigt habe; vgl. Test. Levi 8. 

2) Auch in der merkwirdigen Zukunftshoffnung der Pharisier zur Zeit des Herodes, 
von der uns Josephus, wahrscheinlich nach Nicolaus von Damaskus, berichtet (A. XVII 


44 £.), spielt der Messias eine Rolle (Schiirer II 599). Wenig zuverlassig scheint die Ueber- 
lieferung, derzufolge Simon ben Schetach in einer Auslegung zu Cant 52 von dem Messias 
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messianischer Revolutionire von dem Galiléer Judas bis Barkochba’, 
endlich die Tatsache, da8 in den spadteren Apokalypsen (der fiinften und 
sechsten Vision des IV Esra, II Bar 35—40, 5310f., 69—74, Ape. Jo., 
Sib. V 414—433) die Gestalt des Messias wieder eine feste Stellung ein- 
nimmt, wenn freilich auch ihre Bedeutung durch das Motiv des Zwischen- 
reiches stark beschrankt erscheint *. 


Das jidische Volk ist ibrigens nicht das einzige, welches in der uns angehenden 
Zeit einen messianischen Konig erhofft. Auch bei den Samaritanern 
scheint die Erwartung eines Messias in unsere Zeit verlegt werden zu kénnen. 
In der allerdings erst in einem Werk des XIV. Jahrhunderts utberlieferten 
samaritanischen Liturgie zum Verséhnungstage ist uns eine fesselnde messianische 
Apokalypse tberliefert, durch die wir ausfihrlich tber die bekannte samari- 
tanische Erwartung eines Messias (Ta’eb) unterrichtet werden. (Text resp. 
Uebersetzungen von Heidenheim, Die samaritanische Liturgie 1885—1887 

= Bibliotheca Samaritana IJ—IV, 88 ff.]; Merx, Ein samaritanisches Frag- 
ment tiber den Ta’eb, Actes du huiliéme congrés international des orientalistes. 
Section Sémilique. Leide 1893. 117 {ff.; Cowley, The Samaritan doctrine of 
the Messiah. Expositor 1895, 162—164; J. A. Montgomery, The Samaritans. 
Philadelphia 1907, S. 239 ff.). Zu dem Bestande dieser samaritanisch-messiani- 
schen Hoffnung gehért unter anderem auch das Wiedererscheinen der heiligen 


geweissagt haben soll, da8 er mit 400 Mann am Anfang der Wiiste Moab erscheinen 
werde (vgl. Schlatter, I. G. 119). 

1) Ueber Judas, dessen messianische Rolle nicht sicher ist, s.o. S. 87f. Die War- 
nungen unserer Evangelien vor falschen Propheten und Messiassen spiegeln diese Stim- 
mung wieder. Mc 1322 = Mt 2411—24. Unter Cuspius Fadus (um 44) trat der falsche 
Prophet Theudas auf Jos. A. XX 97 f. Act 5 36; unter Felix »der Aegypter« Jos. A. XX 
169 f. B. II 261 ff. Act 2138; ein anderer Gaukler unter Festus Jos. A. XX 188 (s. o. 
8. 87f.). Barkochba, vielleicht aus Kokaba (vgl. Julius Africanus bei Euseb. H. E. I 
714) gebirtig, wurde nach Num 2417 als Sohn des Sternes (=="=), d. h. als Messias 
von wunderbarer Herkunft von den Zeitgenossen, selbst von einem R. Akiba begriBt. 
Spater nach erlittener Enttaiuschung nannte man ihn S223 Liigensohn, vgl 
Riggenbach, Versuch einer neuen Deutung des Namens Barkochba, Beitr. z. Férd. d. 
Theol. V. 4, 8S. 105—107. 

*) Auch die zahlreichen Stellen, an denen in der LXX die Gestalt des Messias ein- 
getragen und die Lehre vom Messias transzendenter ausgestaltet ist (s. Kap. XIII 6), 
sprechen fiir messianische Neigungen in der spateren Zeit. Der Jude Trypho (Justin, 
Dialogus 89) behauptet, daB die Erwartung des Messias in seinem Volk eine allgemeine 
sei. In der unter der Leitung des Rabbinats stehenden Frémmigkeit des Judentums 
nach der Zerstérung ist natiirlich die Messiashoffnung sehr stark zuriickgetreten. Das 
wird ganz besonders aus der sich auf das Tannaitische Zeitalter beschrankenden Dar- 
stellung Klausners ersichtlich (vgl. Volz 198). In der jiidischen Gebetsliturgie wird der 
Messias zwar haufig erwahnt, aber nur in sehr allgemeinen Wendungen. Er ist ein Be- 
standteil der eschatologischen Hoffnungen neben andern. Das Interesse an Gottes 
Herrschaft ist hier ganz tiberragend; vgl. Schmone Esre, babylon. Rez. Bitte 15: » Den 
Sprop Davids lap bald aufsprossen und sein Horn erhebe durch Deine Hilfe«; noch allge- 
meiner jerus. Rez. Bitte 14: »Erbarme Dich, Jahwe unser Gott.... iiber die Herrschaft 
Davids, den Gesalbien Deiner Gerechtigkeit«; vgl. ferner das Habinenugebet (Dalman 304) 
und das Musaphstiick (Dalman 306 a; Volz 198). Die Worte des Kaddisch: » Es sprosse 
seine Erlésung und nahe sich sein Gesalbter«, fehlen in Cod. B (Dalman 305). 
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im Berge Garizim verborgenen Gerate des Tempels. Da nun nach Jos. A. XVIII 
85 bereits unter Pilatus ein falscher Prophet (Messias) unter den Samaritanern 
auftrat und mit dem Versprechen, ihnen auf dem Berge die heiligen Gerate 
zeigen zu wollen, einen messianischen Aufruhr unter ihnen erregte, so laBt 
sich die samaritanische Ta’eb-Hoffnung mit groBer Wahrscheinlichkeit bis 
in unser Zeitalter zurtickdatieren (vgl. Jo 4 25—20). 

Vor allem ist reizvoll, wie sich in der das Judentum umgeben- 
den Welt der Diadochenreiche und dann namentlich 
des Rémerreichs eine der jidischen verwandte, ge- 
radezu messianische Stimmung gegentiber dem Regiment des 
jeweilig regierenden Herrschers entwickelt. Aus orientalischer Kénigsver- 
gétterung und griechischer Heroenverehrung hat sich hier der Glaube an den 
regierenden Herrscher, seine rettende, erlésende, Ordnung und Frieden schaf- 
fende Macht, seinen géttlichen Charakter entwickelt. Fast seit den Anfangen 
der Diadochenzeit galten die regierenden Ptolemaer als 9¢0l cwrjoec, d. h. die 
Menschen aus ihren Néten errettende Gottheiten. Diese Verehrung tbertrug 
sich dann auf die rémischen Kaiser, die dem in blutigen Fehden und Kriegen 
zerrissenen Orient doch schlieBlich Ruhe und Frieden und eine gesegnete 
Ordnung wiederbrachten. Vor allem tritt diese Stimmung im augusteisehen 
Zeitaiter hervor. Der divus Augustus, der 9d¢ Lefactéc, zu dessen FuBen die 
Welt gebandigt lag, ist in Wahrheit der e0¢ Lwr7o einer nach Frieden lechzenden 
Menschheit. (P. Wendland, Ywrjo ZNW 1904 V 335—353; Wilamowitz-Mdllen- 
dorff, Reden und Vortrage. Berlin 1913, S. 190 ff.) Aber es war nicht immer 
und nicht tiberall echte Frémmigkeit, orientalischer Knechtssinn und griechische 
Rhetorik bemachtigten sich dieser Idee, und so bildete sich bereits im vor- 
augusteischen Zeitalter eine neue Art religidsen Hofstiles heraus, dem wir 
uberall begegnen. Nur ein Beispiel unter vielen ist die berthmt gewordene 
Inschrift von Priene, die den BeschluB der asiatischen Griechenstadte zu 
Ehren des Augustus widergibt (Wendland, Kultur? I 409): »Die Vorsehung, 
die tiber allem im Leben waltet, hat diesen Mann zum Heil der Menschen mit 
solchen Gaben erfiillt, dafB sie ihn uns und den kommenden Geschlechtern als 
Heiland (owtjoa) gesandt hat. Aller Fehde wird er ein Ende machen und 
alles herrlich ausgestalten«. Dieselbe Stimmung ist auch in der Rede des Nico- 
laus von Damaskus vor Agrippa, Jos. A. XVI 31—57, und in der Alexanders, 
des Sohnes Herodes des GroBen, vor Augustus XVI, 105 f. ausgesprochen. 
In diesem Zusammenhang scheint dann auch die vielbesprochene vierte Ekloge 
Vergils (40 n. Chr.) zu stehen. Es war eben in hellenistischer Zeit Stil geworden, 
machtige und erfolgreiche Herrscher mit géttlichem Glanz zu umkleiden. 
Hier aber feiert der Dichter die Geburt eines géttlichen Kindes. Mit der Idee 
des kommenden Weltheilandes verbindet sich zugleich die aus dem Orient 
stammende, mit astronomischen Spekulationen durchsetzte Erwartung eines 
goldenen Zeitalters, dessen Anbruch die Dichtung als unmittelbar bevorstehend 
erwartet. Das Sonnenregiment, der Sonnenkonig, die neue Weltperiode soll 
kommen: »Tuus jam regnat Apollo«. Vegl. Horaz, carmina I 220f.: »Wir 
flehen, 0 komme endlich, die glanzenden Schultern wolkenumkleidet, Seher Apollo« 
(iiber Vergils Ekloge vergleiche F. Marx, N. Jahrb. f. klass. Philol. 1898; Sud- 
haus, Rhein. Museum 1901, 35 ff.; Schiirer III 585f.; Eduard Norden, Die 
Geburt des Kindes, Geschichte einer religidsen Idee (Warburg-Studien IIT). 
Leipzig-Berlin 1924; Wilhelm Weber, Der Prophet und sein Gott (Beiheft 
zum Alten Orient 3). Leipzig 1925; GreBmann, Messias und Erléser (Geistes- 
kultur XXXIII 1924, S. 97—116). Es scheinen sogar einige direkte Ein- 


Handbuch z Neuen Test. 21; Bousset. 3. Aut. 15 
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flasse dieses hellenistischenreligiés gefarbten »Hof- 
stiles« in der jidischen Messiaserwartung vorzuliegen. 
Vor allem dirfen wir sie in der Sibyllenliteratur suchen. Eine Spur scheint 
bereits Sib. III 652 f. zu verraten: » Und dann wird Gott von der Sonne her einen 
Kénig senden, der auf der ganzen Erde den bésen Kriegen ein Ende macht, indem 
er die einen totet, mit den anderen sichere Vertrdge schlieft«. Das ratselhafte 
an’ hedlovo, das in Jes 4125 (eg i/ov avatodqc) doch nur ein teilweises Gegenstick 
hat, dirfte von dorther seine Erklarung finden. In demselben Stil ist das wahr- 
scheinlich schon christliche Sibyllenstick III 46—50 gehalten. An diesen 
Zusammenhang werden wir auch bei der Schilderung des Messias (7A%e yao 
obeariwy vator avg uaxapityc) Sib. V 414—417 denken dirfen. Vgl. dazu 
Cicero, de imperio Cn. Pompeji 41: »0mnes nunc in iis locis Pompejum sicut 
aliquem non ea hac urbe missum, sed de caelo delapsum “intuenturé. 
Auch wenn der jiidische Messias hier und da bereits cwtjg genannt wird (s. u. 
S. 228), mag der hellenistische Hofstil eingewirkt haben. 

Auch im Orient muB zu gleicher Zeit die messianische Idee lebendig 
gewesen sein. Die Erwartung des Messias, Saoshyant (Soshios), die in der 
Alteren iranischen Eschatologie zum mindesten noch nicht stark hervortritt ?, 
wird damals schon eine feste Stellung in ihr gehabt haben. Das beweisen auch 
die Bruchstiicke der leider verloren gegangenen Weissagungen des Hystaspes 
(Justin Apolog. I20, Ps.-Paulus bei Clemens Al. Strom. VI 542.43, Lactanz 
VII 1519, 182—2; vgl. das Exzerpt aus den yoyjouol tov “EiAnvizov Gemy bei Buresch 
Klaros S. 95f., Schtirer III 594f.). Denn nach den wenigen erhaltenen Frag- 
menten scheinen diese ein zu apologetischen Zwecken verfaBtes Gemisch 
jidischer und iranischer Eschatologie zu sein. Und im Mittelpunkt dieser 
Weissagungen scheint ebenfalls die Person des Messias gestanden zu haben. 


Herkunft und Name des Messias. Wenden wir uns den 
Einzelheiten der speziell »messianischen« Hoffnungen des Judentums 
zu, so steht nach kurzen Schwankungen in der Makkabierzeit (s. 0. S. 223)? 
fest, daB der Messias aus Davids Haus kommen soll. 


Vel. Ps. Sal. 174 (5). 21 (23); das wahrscheinlich (s. 0.) interpolierte Stick 
Test. Jud. 22—24; Schmone Esre Bitte 14 (resp. 15); Habinenu-Gebet; Rabban 
Gamaliel II. in Derech Erez Suta c. 10 (Bacher I?. 92); Eleazar ben Mo- 
dein, Mechilta 50b zu Exod. 162 (Bacher I? 195); IV Es 12 32; Targum 
Jonathan zu Jes 111, Jer 235, 3315, Hos 35 (777 73, s. Schtrer II 615). Be- 
sonders tritt hier das Neue Testament mit seinem Zeugnis fir den Bestand 
der volkstimlichen Hoffnungen ein. Mec 1235 und Par, 1047, 1110 und Par, 
Mt 1223, 1522, 2115 f., Rm 13, II Tim2s8, Apc 55 (6 Aéwr 6 & tHe vig Tova), 
2216, vgl. Didache 92 (dunedog daveid). — DaB die Geburtsstatte des Messias 
gerade Bethlehem sein sollte, scheint doch nur eine vereinzelte Ueberlieferung 
gewesen zu sein. Mt 25, Jo 741 f., Targum zu Micha 51 (Schirer II 615). Zu 


1) Die Gestalt des Saoshyant findet sich noch nicht in den Gathas, aber doch schon 
im jiingeren Avesta. Vgl. N. Sdderblom, La vie future d’aprés le Mazdéisme, 255 f. 

*) Da, wie schon betont, in der jiidischen Grundschrift der Testamente die Rettung 
(to Gwtyovov) in erster Linie aus Levi, in zweiter erst aus Juda erwartet wird, so ist 
bei dem christlichen Ueberarbeiter die seltsame Meinung entstanden, daB der Messias 
aus Juda und Levi kommen soll (vgl. Sim. 7, Levi 2, Naphth. 8, Gad 8 mit Rub. 6, 
Sim. 5, Jss. 5 (Dan 5), Juda 25). Diese Auffassung des christlichen Bearbeiters scheint 
Irenaeus ( ?) bekannt gewesen zu sein. Fragm. XVII ed. Harvey II 487. Schirer III 353. 
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vergleichen ist aber auch die merkwirdige Erzdhlung, die im jerusalemischen 
Talmud Berachoth 5a (Lightfoot Hor. Hebr. zu Mt 21) uberliefert ist, vgl. 
Bousset, Kommentar z. Ape Jo 347. 


Der gebrauchlichste Name (Titel) fiir den Kénig aus Davids Stamm 
ist der »Messias« hebr. mve7, aram. sz, aus dem Aram. umschrieben 
Meooiag (Jo141, 425) griechisch 6 Xovotd¢ (Unctus). Der Messias ist der 
Gesalbte zat’ éfoyyjv. Fir die Auffassung des Messias ist dieser vorherr- 
schende Beiname nicht gerade bedeutsam. Ein Gesalbter ist urspriinglich 
jeder israelitische Kénig. Weil der Messias vor allem und in erster Linie 
als Kénig aufgefa%t wird, ist er der Gesalbte im einzigartigen Sinn ge- 
worden. 


Ps 22 versammeln sich die Vélker gegen Gott und seinen Gesalbten, den 
(regierenden) Konig (xatd tod xvelov ral xatx tov zo.otod advtod). Vgl. Ps. Sal. 
17 32 (36), 185 (6). 7 (8) (nach 185 yesotod aitod ist auch v. 7 ye.oted xveiov zu 
verstehen. Dann ist wahrscheinlich 17 32 [und Le 211] auch yo.otde xvelov statt 
yeuotdc xvo.og zu lesen); ferner I Hen 4810, 524 (Dalmans Streichung dieser 
Stellen (S. 221) scheint mir nicht begriindet); IV Es 728 f. (das hier stehende 
»Messias« ist durch das Zeugnis der verschiedenen Uebersetzungen gesichert), 
1232, II Bar 293, 301 (Dalman streicht auch diese Stellen ohne zwingenden 
Grund). 397, 401, 709, 722. Schmone Esre, Jerusalem. Rez. Bitte 14 (s. 0.); 
Habinenu (die alte Abkirzung des 18-Bittengebets): »Das Sprossen eines 
Hornes fiir David, Deinen Knecht, und die Zurichtung Deiner Leuchte fiir den 
Sohn Isais, Deinen Gesalbten« (Dalman 238). In der koptischen Eliasapokalypse 
ist »der Gesalbte« standige Bezeichnung des Messias. Steindorff S. 161, 166, 
167, 169. Die neutestamentlichen Belegstellen fir Yg.ordc aufzuzahlen ware 
uberflissig. Ich bemerke nur, daB noch Paulus die Formel X.otd¢ *Ijoots bevor- 
zugt, also Xo.otdéc noch als Titel auffaBt (daher die Formel xve.og Incove Xeuotdc). 
— Ueber die spatere, durch die Uebersetzung des Aquila eingefihrte Wendung 
6 Aieuuévoc, durch welche der von den Christen beschlagnahmte Christusname 
vermieden werden sollte, s. Schirer II 61312. Im Targum Ps.-Jonathan und 
im Fragmententargum ist die standige Bezeichnung: »Der Kénig der Gesalbte« 
vgl. zu Gen 315, 4910 ff. (sehr oft), Ex 1242, Nu 1126, 247.17.20, Dt 304 u. 6. 
Ueber den spateren Sprachgebrauch vgl. die ausfthrlichen Zusammenstellungen 
bei Dalman 233—241. ‘ 

Ein anderer spater und seltener Mesiastitel war [7-9 Menachem, »der 
Troéster« der Jo 1416.26. 167 (I Jo 21) dem yor nveduac gegeben wird. 
Vel. Winsche, Leiden des Messias 112; Klausner 69; Bousset Ztschr. f. Kirchen- 
gesch. XX 2, 286f. Der Titel scheint auf die Gestalt des Zeloten-Messias 
Menachem zurtickzugehen (s. 0. S. 87 Anm. 3), der einen tiefen Eindruck 
auf die Zeitgenossen machte, wie jiidische Ueberlieferungen und vielleicht 
auch Widerspiegelungen in den Evangelien lehren; jedenfalls ist auch auf ihn 
die eben (S. 226 f.) erwahnte Geschichte von der Geburt des Messiaskindes tber- 
tragen worden. Sein Name wurde dann unter dem Einflu8 von Gen 529 zur 
appellativischen Bezeichnung des Messias. 

Der mit der orientalischen K6nigsvergétterung zusammenhangende Titel 
Sohn Gottes ist naturgema8 sehr selten. Er findet sich’ in der Anrede 

1) Vgl. Paton and Hicks, Inser. of Cos. 81: 6 d&uoc inte tac Abtoxpdtogos Koion- 
00¢ HEeod viod LefPactod cwtyoiacg; andere Belege fir diesen romischen (divi filius), 

15* 


- 
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an den regierenden, aber spater messianisch gedeuteten Kénig Ps 2 (V7 vel: 
Ps 8927). IV Es 729 ist das’ »filius« textlich nicht gesichert. I Hen 1052 ist 
yund mein Sohn« sicher, wie vielleicht der ganze Satz, spatere Ueberarbeitung. 
Obwohl anfechtbar, ist die Apposition »mein Sohn« in IV Es 13 22. 37. 52 viel- 
leicht urspriinglich, also in dem Abschnitt, der neben den Bilderreden die 
transzendente Auffassung des Messias am lebendigsten vertritt (s. u.), daneben 
vielleicht auch noch in IV Es 149 (Dalman 219). Dalman schlieBt aus dem 
seltenen Gebrauch der Bezeichnung Sohn Gottes, daB die messianische Deu- 
tung von Ps 2 im Judentum sehr selten gewesen sein muB. Auch Volz (199) 
weiB nur wenige und spate Stellen der gelehrten jidischen Literatur fir diese 
Auslegung anzufiihren. Aber man darf nicht vergessen, daB den spateren 
Juden das mythologische Pradikat des Gottessohnes anstéBig sein muBte und 
daB man darum eine einfache Heriibernahme der Kénigstitel von Ps 2 in den 
Messiasglauben gar nicht erwarten darf. Der Gegensatz gegen Rom muBte 
spater vollends die Ablehnung des dem divi filius entsprechenden Pradikates 
besiegeln. 

Hie und da wird der Messias auch der »Erl6ser« genannt, indem entweder 
der hellenistische Titel des cwrje auf ihn tibertragen worden ist oder (weniger 
wahrscheinlich) ein Pradikat Jahwes (Js 433.11, 4521, 4926, 5920, 6016, 
6318): Schmone Esre, Bitte 1; vgl. IV Es 12 34, 13 26; Test. Levi 2 (s. 0. S. 226); 
vgl. GreBmann 311 und oben S. 225 f. Von Henoch, dessen Gestalt beinahe 
messianisch ist, heiBt es II Hen 645, daB er die Sinden der Menschen weg- 
nehme. 

Ueber die Bezeichnung Menschensohn (Mensch) und die mit ihr zu- 
sammenhangenden Beinamen und Vorstellungen fiir den Messias wird erst 
im folgenden Abschnitt gehandelt werden. 

Person und Charakter des Messias. Will man sich 
ein Bild davon machen, wie die nationale volkstiimliche Hoffnung sich 
etwa die Gestalt des Messias dachte, so liegt ein Zeugnis ersten 
Rangesim siebzehnten salomonischen Psalm vor. 
Der Messias ist hier in erster Linie trotz der wunderbaren Farben, mit 
denen seine Gestalt gezeichnet ist, und trotz der vielen Ehrennamen, die 
auf seinen Scheitel gehaiuft werden, doch eine durchaus menschliche 
Gestalt’. Er ist vor allem Herrscher und Konig; und zwar ist er ganz 
und nur fiir das Volk Israel da. Mit den Heiden verbindet ihn kein 
innerliches Band ?, nur da8 er sie unter seinem Joche hilt, und daB sie 
von den Enden der Erde kommen, um seine Herrlichkeit zu sehen und 
ihm die gefangenen Séhne Israels als Geschenk darbringen 17 31. Seine 
erste Aufgabe ist die Besiegung der Feinde Israels *. Er wird mit Bildern 


aber aus dem Orient tbernommenen Kaisertitel bei DeiBmann, Licht aus dem Osten, 
S. 295; vgl. Wendland, Kultur? 221; Klostermann, Markus? 11 (zu Mc 111); Wissowa, 
Religion und Kultus der Romer”, S. 342 ff. 

*) Das ist auch sonst die vorherrschende Meinung, wie alle die Stellen lehren, an denen 
der Messias aus Davids Stamm erwartet wird. Man denke ferner an alle in der damaligen 
Zeit auftretenden falschen Messiasse (mit Ausnahme Akibas?), s.o. S.87f. Trypho 
bei Justin Dialog 49: &vdownog *& avGownwy yericetcu. Volz 216. 

*) Ueber das Geschick der Heiden im messianischen Reich s.u. § 5, S. 233 ff. 

*) Vgl. zur Besiegung der Feinde durch den Messias: Ps 2 (in unserer Zeit messianisch 
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aus Ps. 2 als machtiger Krieger geschildert, der die Herrscher zerschmettert 
und die Heiden forttreibt 17 2:—23. Wenn es in Anlehnung an Js 114 
LXX heift, daB er die Heiden mit dem Wort seines Mundes schlagt 17 24. 35, 
so ist bei dieser Wendung nicht etwa an ein wirkliches Gericht zu den- 
ken +. Es ist vielmehr die Meinung, da8 die Heiden schon bei dem Drohen 
des machtigen Kriegsherren davonlaufen werden 1725. Die Besiegung 
der Heiden ist die Vorbedingung fiir ein gliickliches und gerechtes Regi- 
ment im Lande Palastina?. Auf der Schilderung dieses Regiments liegt 
im folgenden der Hauptnachdruck. Er wird die Stéimme Israels sam- 
meln 3 und sie (wie einst) tiber das Land verteilen (vgl. das Ideal Ezechiels) 
17 26.28.44. Vor allem wird die » Reinheit« Jerusalems und des Landes 
unter seiner Herrschaft hervorgehoben: » Weder Beisasse noch Fremder 
darf kinftig unter thnen wohnen« 1728. Dieses heilige Volk wird er mit 
Gerechtigkeit und Weisheit * regieren 17 26. 29. 32. In den Volksversamm- 
lungen der gereinigten Stimme wird sein Wort wie Engelwort gelten 
1743. Kein Unrecht, keinen Uebermut wird er in ihrer Mitte dulden, 
seine Untertanen werden alle heilig, alle Sdhne Gottes sein 17 27. 32. 41 5. 
»Hin gut Geschlecht voll Gottesfurcht in den Tagen der Gnade.« (18 9). 
» Denn er selbst ist heilig und rein von Siinde« ®. Er » wird niemals straucheln «. 
»Denn Gott hat ihn stark gemacht an heiligem Geist«? 17 3s—s38. Vor allem 
wird seine religidse Kraft hervorgehoben. »Seine Hoffnung steht auf den 
Herrn, wer vermag etwas gegen ihn? Médchtig von Tat und stark in der 
Furcht Gottes, hiitet er des Herrn Herde treu und recht« 17 39f. (34). »Selig 
wer in jenen Tagen leben wird« 17 44. In diesem Messiasbild hat sich die 
jidische Frémmigkeit der spathellenistischen Zeit ein charakteristisches 
Denkmal gesetzt; ihr religidser und sittlicher Ernst auf der einen, ihre 
ion eit. III 653; I Hen 46, 51—53; Philo, de praem. et poen. 16; [V Es 11 31, 
12 37 ff., 135 ff. 27—28, II Bar 36 ff., 709 (72); Test. Jos. 19; Sib. V 108f., 417 ff.; Ape 
19 11 ff.; Weissagung des Hystaspes s. 0. S. 226. Volz 223 f. 

1) Abgesehen von den transzendenten Messiasschilderungen (Bilderreden Henochs, 


IV Es 13) erscheint der Messias fast nie als Richter, sondern immer als Krieger. Ver- 
einzelte richterliche Ziige II Bar 40, 72; IV Es 1231, 1337 ff., aber mitten zwischen 
andersartigen. 

2) Die Wirkungsstatte des Messias ist, wo sie tiberhaupt angegeben wird, immer 
Jerusalem, Zion (Palaistina) und nur in den Bilderreden Henochs die Erde im all- 
gemeinen. Volz 234 f. 

3) Ueber die Sammlung der Zerstreuten s. u. § 6, S. 236 fF. 

4) Gerechtigkeit des Messias Ps. Sal. 187; I Hen 463, 492 (622), 671, 71 14 ff.; Weis- 
heit I Hen 492 f., 513; Test. Levi 18. Volz 231 f. 

5) Zu dem Aufhéren der Siinde vgl. I Hen 492; Test. Levi 18; Sib. V 429 ff. Zur 
Erwartung der heiligen Gemeinde Test. Levi 18; Juda 24; vor allem in den Bilder- 
reden Henochs die Idee von der Gemeinde der Gerechten und Auserwahlten. Volz 227 f. 

6) Vgl. Test. Levi 18; Juda 24.. 

7) Zum Besitz des Geistes vgl. I Hen 493; Test. Levi 18; Juda 24. — Nicht ist hier 
erwahnt, daB der Messias als Geistestrager Wunder tut, vgl. II Bar 296; IV Es 1350; 
Justin Dialog. 110; Mt 114 ff.; Mc 811—13; Mt 128 ff.; Jo 73. a1. 
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partikularistische Beschrinktheit und Enge auf der andern Seite finden 
hier ihren treffendsten Ausdruck. So etwa mag das Bild des Messias- 
kénigs in den Herzen vieler lebendig gewesen sein. Der siebzehnte salomo- 
nische Psalm ist ein klassischer Ausdruck der naiven Volkshoffnung. 
Wenn sich daneben in der eschatologischen Literatur noch sehr viele 
andere Ziige in der Gestalt des Messias zeigen, Ziige, durch welche dieser 
ins Uebermenschliche, Heroisch-Mythische wachst, so werden wir gut 
tun, das alles fiir den nichsten Abschnitt aufzusparen. 


Zu erwihnen ist noch, daB hier und da das Erscheinen des Mes- 
sias mit dem Schleier des Wunderbaren und Geheim- 
nisvollen umgeben wird. »Der Messias wird anfangen sich zu offen- 
baren« heiBt es I] Bar 293; vgl. 301, IV Es 728, Levi 18; Sib. III 652 (Gott 
wird den Konig am’ jed/ovo senden). Jo 727 wird behauptet: 6 6 Xovotd¢ bray 
Zoynte, ovdelc yrwoxet, NOGev eotiv. Nach Justin, Dial. c. 8, ist Tryphon der 
Meinung, daB der Messias vielleicht schon geboren sei und unbekannt irgendwo 
weile. Vgl. die merkwirdige (auf Jahwe bezogene) Vorstellung von dem ver- 
borgenen Gott Jes 4515. Dazu GreBmann 311. Die Erzahlung im Jer. Talmud 
Berachoth 5a (s.0. S. 226f.), daB der Messias in Bethlehem bereits geboren, 
aber durch einen Sturmwind entrtickt sei, ist eine Weiterbildung dieser An- 
schauung. Nach Targum Jonathan zu Mich 4 8 ist der Messias schon vorhanden, 
aber noch wegen der Stinden des Volkes verborgen (Schuirer II 620). 

Eine merkwirdige spatere messianische Ueberlieferung ist die von dem im 
Kampfe mit den Feinden unterliegenden Messias ben Joseph, 
spater bisweilen Sohn Ephraims oder Manasses genannt. Eine Andeutung auf 
den Tod des Messias ben Joseph findet sich bereits in einer Baraitha Sukka 
52a. Die Vorstellung war also im tannaitischen Zeitalter 
bereits bekannt. Dagegen ist es nicht sicher, ob die Deutung von 
Sacharja 1210 (Und sie schauten auf ihn, den sie durchbohrt hatten), die sich 
ebenfalls Sukka 52a findet, auf die Autoritat R. Dosas zuriickzufihren ist, 
und ebenfalls nicht sicher, wann dieser R. Dosa gelebt hat. (Klausner 91 f.). 
Nach Targum Jeruschalmi zu Ex 4011 soll der Messias ben’ Joseph am Ende 
der Tage Gog besiegen (Klausner 98). Ausftihrlicheres berichten erst spdtere 
am Ende des ersten nachchristlichen Jahrtausends entstandene jidische 
Apokalypsen, die nattrlich sehr alte Ueberlieferungen enthalten. Nach den 
hier vorliegenden Ueberlieferungen unterliegt und fallt dieser Messias im 
Kampfe bald mit Gog und Magog (Pesikta Sutarta 58a, Jellinek, Beth ha- 
Midrasch III 141—143), bald — in den meisten Quellen — mit dem Antichrist 
der spateren jidischen Tradition, dem Armilus (s. Dalman, Der leidende und 
sterbende Messias S. 13, Bousset, Antichrist 67 ff. und Ztschr. f. Kgesch. XX 
2120 f.), oder gar mit dem Islam (Pirke des Messias, Jellinek 1. c. III 70). Auch 
die Weissagung Dt 3317 — »Hoheit umgibt seinen (Josephs) ersigebornen 
Stier, wie eines Wildochsen sind seine Hérner« — hat dieses Messiasbild becin- 
flu8t. Zahlreich sind die Rickbeziehungen auf diese Stelle (Dalman 19). Von 
dorther begriindet man auch seinen Namen »der Gehérnte« oder »der Zwei- 
gehornte«. Vgl. z. B. Bereschith R.c. 99 (tibers. v. Winsche S. 493), Pirke 
des R. Eliezer (tbers. v. Vorstius, Anhang z. Chronologia sacra et profana 
von D. Ganz. Ausgabe 1644, S. 44). Wann und wie dieser Messiasglaube 
entstanden ist, das ist noch immer ein ungeldstes Problem (vgl. den vortreff- 
lichen Ueberblick tber die auseinandergehenden Meinungen bei Klausner 
86 ff.). DaB er wesentlich aus einer Ausdeutung der alttestamentlichen Stellen 
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Sach 1210, Dt 33 17 — vielleicht infolge einer Auseinandersetzung der jiidischen 
Apologetik mit der christlichen Auslegung — erwachsen sei, leuchtet nicht 
ein. Wahrschcinlich bleibt immer, da® hier fremde Stoffe vom Judentum 
heribergenommen und umgedeutet worden sind. Der Hinweis auf Js 53, 
Sach 1210—14 hilft nicht viel; selbst wenn man dort die Idee eines leidenden 
und sterbenden Messias voraussetzen darf, fehlt jede Verbindungslinie, die von 
dort zum Messias ben Joseph fthrte. In neutestamentlicher Zeit mu8 tberdies 
der Gedanke eines leidenden und sterbenden Messias, wenn er tberhaupt 
friher vorhanden war, ganzlich verschollen gewesen sein. Auch fehlt dem 
Tode des Messias ben Joseph jeder Sihnecharakter. (Die Anschauungen 
Pesikta Rabbati Kap. 33, vgl. Chwolson 83f., welche die Idee eines Stihnetodes 
des Messias ben Ephraim entfalten, miissen sehr spat und christlich beeinfluBt 
sein). Bemerkenswerter sind dic Beziehungen zur samaritani- 
schen Christologie. Wie in der samaritanischen Ueberlieferung auf 
Grund einer Ausdeutung des Bileamspruches Nu 247 das Reich des Messias 
machtiger als das des Gog genannt wird (s.o. S. 219), so wird im Targum 
Ps.-Jonathan zu Ex 401 der Sieg aiber Gog dem Messias ben Joseph zuge- 
schrieben. Auch dort stirbt der Messias, aber freilich eines ruhigen Todes. 
Am wahrscheinlichsten stammt der Stoff aus der Alexandersage oder hangt 
wenigstens mit ihr zusammen: Wie Alexander so heiBt auch ben Joseph »der 
Zweigehérnie«; wie Alexander eine Mauer gegen Gog und Magog errichtet 
(Roth ZDMG 9, 798 f.), so kampft auch ben Joseph gegen diese Feinde; wie 
Alexander-Chadhir so wird auch ben Joseph vom Antichrist getétet und von 
Elia wieder ins Leben gerufen (Friedlander, Chadhirlegende S. 266). Damit 
ist aber die Herkunft des Stoffes noch nicht erklart, der vielleicht auf die 
babylonische Géttersage zurtickgefihrt werden darf, genauer auf die Sage 
vom Mauer-Turmbau und vom Kampf Bels gegen Kronos, Titan und ihre 
Séhne; da uns die Fassung des Berossos nicht tberliefert ist und da wir nur 
einzelne Bruchstticke aus der jiidisch-chaldaéischen Sibylle und dem samari- 
tanischen Chronographen Thallos kennen (Schnabel, Berossos. Leipzig 1923, 
S. 68, 72, 76 ff.), so bleibt die Vermutung unsicher, daB etwa diese Sage aus der 
Urzeit in die Endzeit tbertragen1, in der hellenistischen Zeit gewandert und 
bei den Juden mit biblischen Bestandteilen bereichert sei. Vgl. Wunsche, Die 
Leiden des Messias. 1870, S. 109—121; Hamburger RE II 767—770; Merx, 
Congrés internat. des Orient. 1889, 11 119 f., Schtirer II 625, Anm. 36, besonders 
Dalman, Der leidende und sterbende Messias der Synagoge. 1888, S. 1—26 
und Klausner S. 86—103. Eine geschichtliche Ableitung von Hyrkanos, dem 
Sohne Josephs hat GreBmann versucht: Die ammonitischen Tobiaden (Sitzgsb. 
Berl. Akad. 1921, XX XIX 670 ff.). Ueber die Beziehungen der Alexandersage 
zur juidischen Ueberlieferung: B. Beer, Beitr. z. Alexandersage ZDMG IX 
792 f.; F. Kampers, Alexander der GroBe und die Idee des Weltimperiums 


1) Dafiir spricht auch das Gebet des Kyriakos (GreBmann, ZNW XX, 1921, S. 23 ff.; 
Reitzenstein, Erlésungsmysterium, S. 77 ff., 251 ff.), das einerseits mit der Gog-Weis- 
sagung, andererseits mit der chaldadischen Turmbausage zusammenzuhangen scheint; 
denn hierauf weist erstens, daB die Erlésten »in Eintracht erscheinen« (mit dem Turm- 
bau entstand einst die Zwietracht), zweitens daB die Hohe des »eisernen Tores« nach 
»der Elle der Giganten« berechnet wird (denn der babylonische Turm war von den 
Giganten erbaut; Schnabel, Berossos 78), und drittens daB wg «ent, auf Weis- 
sagungen vermutlich der chaldaischen Sibylle anspielt. Im tbrigen ist natiirlich der 
urspriinglich babylonische Stoff hier durch jiidische Bearbeitung antibabylonisch ge- 
wendet. 
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(Studien u. Darst. a. d. Gebiet d. Gesch. hrsg. v. H. Grauert I 2—3), S. 78 ff.; 
J. Friedlinder, Die Chadhirlegende und der Alexanderroman. Leipzig-Berlin 
LOLS: 

4. Die Vorlaufer des Messias. Beim Propheten Maleachi 
taucht in ratselhafter Weise der Gedanke auf, da8 vor dem groBen Ende 
ein Bote vor Gott einhergehen soll (31), als dessen Beruf und Aufgabe 
die Reinigung und Liuterung Israels (3 s) und die Herstellung des Friedens 
im Lande (Verséhnung der Vater mit den Séhnen) aufgefaBt wird (3 23 f.). 
Dieser Vorliufer, der »Engel des Bundes«, wird bereits von Maleachi 
oder einem spateren Bearbeiter des Propheten auf den wiederkehrenden 
Elias gedeutet. 3 2s f. 


Die Herkunft und der Sinn dieser Vorstellung ist bisher noch ein Ratsel 
geblieben. — Man beachte, da®B der Engel des Bundes hier noch nicht der 
Vorlaufer des Messias, sondern Gottes ist. Es ist méglich, daB dieser Bote 
urspriinglich selbst eine Messiasgestalt besonderer Art oder nur eine Hypostase 
Gottes gewesen ist, der ja eigentlich selbst der Trager des Bundes ist. Wir 
kénnen als das Wesentliche seiner Aufgabe die Wiederherstellung der Dinge 
zu ihrer urspriinglichen Ordnung ansehen (vgl. Mc 912 u. Par.), und es ware 
die Frage zu stellen, ob wir nicht auch sonst einer messianischen Gestalt be- 
geenen, die mit diesem »Wiederhersteller« Aehnlichkeit hatte. Neuerdings 
hat sich im AnschluB an Gesenius die Meinung durchgesetzt, daB die Ueber- 
setzung des samaritanischen Ta’eb »der Wiederhersteller« sei. Auch Test. 
Lev. 18 ist der Messias der Wiederhersteller der durch Adam verdorbenen 
paradiesischen Zustande. IV Es 13 26 hei®t es von ihm, da8 er unter den Uebrig- 
gebliebenen die neue Ordnung schaffen soll. Vielleicht empfangt von 
hier aus auch der Ratselname Taxo Ass. Mos 91, den man dann = ré&wy (der 
Ordner) fassen kénnte (Kautzsch II 326, vgl. dazu ZAW 43, 129), seine Be- 
leuchtung. Vgl. Act 321 (xoo0l dnoxatacticewc). Hier sind gewisse iranische 
Auffassungen von dem »dritten« Messias Saoshyant-Astvatereta zum Ver- 
gleich heranzuziehen. Sdéderblom 1. c. 251 ff. 


Diese Weissagung Maleachis hat weithin nachgewirkt. Jesus Sirach 
kennt die Erwartung des wiederkehrenden Elias. 
48 10—11. Wahrend aber Elias urspriinglich der unmittelbare Vorlaufer 
Gottes ist, wird er wenigstens in der volkstiimlichen Erwartung der 
Vorlaufer und Begleiter des Messias. Die Evangelien zeigen, wie ver- 
breitet diese Vorstellung war (Mc 91: und Par, 615 und Par,82s und Par, 
Me 12, Mt 1110.14, Jo 121). In der jiidischen Quelle der II. Sibylle 
(um 70 n. Chr.) wird geweissagt, da8 der Thisbite (Elias) auf seinem 
Wagen vom Himmel kommen und der Welt ein dreifaches Zeichen geben 
soll (V 187—189)1. Vgl. Justin, Dialogus 8, 49. 

An den meisten in Betracht kommenden Stellen werden neben Elia 
noch andere Vorlaufer des Messias genannt. Nach Dt 181s 

+) Edujoth VIII 7 wird ein Wort Jochanans ben Zakkai (durch Josua) whberliefert, 
in dem er sich tiber den Zweck der Sendung des Elias auBerst. Zur weiteren tannaitischen 


Ueberlieferung vgl. Klausner 58 f.; Volz 192. Vgl. Targum Ps.-Jonathan zu Ex 4010 
und Dt 304 und zur spiateren christlich-jiidischen Ueberlieferung Bousset, Antichrist 137. 
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nahm man vor allem auch die Wiederkunft Moses an. Vielleicht wurde 
urspringlich der wiederkehrende Mose als Messias selbst aufgefaBt }. 
Spater wurde auch er dessen Vorliufer. Wie Elia war ferner nach der 
Sage, die bereits Gen 5 24 vorliegt, auch Henoch zu Gott entrickt. Kein 
Wunder, wenn er vor allem als Genosse Elias erscheint. 


Elia und Mose erscheinen bereits Mc 9 und Parallelen als die Begleiter des 
in seiner zukiinftigen messianischen Herrlichkeit sich offenbarenden Herrn. 
Die beiden Zeugen Apc 113 ff. — wieder eine neue und ratselhafte Vor- 
stellung — sollen wahrscheinlich Elia und Mose sein. Die Erwartung der Wieder- 
kunft Henochs liegt bereits I Hen 90 31 vor (vgl. Jochanan ben Zakkai, Debarim 
R. 101 nach Volz 193). In der Antichrist-Ueberlieferung herrscht die Vor- 
stellung, daB die beiden Zeugen Elia und Henoch seien (Bousset, Antichrist 
S. 134 f.). IV Es 626 kennt ebenfalls bereits mehrere Vorlaufer: » Da erscheinen 
die Manner, die einst weggerafft sind, die den Tod nicht geschmeckt haben seit 
threr Geburt«. Aber auch Esra selbst (14 9.49), Baruch (II Bar 68, 133, 251, 
43 2, 467, 4830, 761—3) und Jeremia (I] Macc 21 ff., 1513, Mt 1614) gesellen 
sich zu dieser Schar. Nach LXX Hi 4217 (yéyoantau 68 adrdv ndhiy dvactijaea da, 
ueY dv 6 xbo.ocg avictnoyv) scheint auch Hiob hierherzugehéren. Uebrigens 
hat die Vorstellung von Vorlaufern und Begleitern des Messias ihre Wurzel 
Schwerlich allein in Mal. 3. Hier liegen vielleicht noch andere und verborgene 
Zusammenhange vor, vgl. Kap. XIV 6. Es mag darauf hingewiesen werden, 
daB am Weltende der persische Saoshyant ebenfalls mit mehreren Begleitern, 
deren Zahl verschieden angegeben wird, erscheint. Und wie hier, so sind dort 
gerade bertihmte Manner der Urzeit im Gefolge des Messias (Séderblom l. c. 
257). 

5. Israel und die Voélker im neuen Reich. In der 
Schilderung der Zustinde im neuen Reich zeigt sich vor allem der 
nationale, partikularistisch beschrankte Cha- 
rakter des durchschnittlichen jiidischen Hoffnungsglaubens in spat- 
hellenistischer Zeit. Nur selten erweitert sich hier der Gesichtskreis der 
Ideen. Im allgemeinen darf man sagen, da sich die Apokalyptiker zu 
dem Gedanken einer weltumfassenden Herrschaft Israels, eines gemein- 
samen Lebens der Volker miteinander in Gerechtigkeit und Frieden 
kaum erheben. Sie sind mit dem Ausblick auf glanzvolle und glickliche 
Zusténde in Palastina durchaus befriedigt, ihr Blick bleibt fast ganz 
an diesem Fleck Erde haften. Daniel stellt allerdings allen Ernstes das 
Reich der Heiligen den Reichen dieser Welt gegeniiber. Aber’ wie be- 
schrankt sind die Zukunftsvisionen der Henochbiicher! In Zion sollen 
die Gerechten wohnen, dicht daneben im Tal Gehinnom wird die Statte 
der Qual fiir die Gottlosen sein (I Hen 25—27, 90). Der hellenistische 
Verfasser der III. Sibylle hat zwar Sinn fiir die Zustiinde drauBen in der 


1) Diese Vorstellung liegt vielleicht Jo 1 21, 6 14, 7 40 vor (vgl. die allgemeine Vorstellung 
Act 322, 737). Jedenfalls hat diese Erwartung der eigentlich messianischen niemals 
groBe Konkurrenz bereitet. Sie ist nicht volkstiimlich geworden. Der Versuch Sellins, 
Mose (Leipzig 1922), die Gestalt des Knechtes Gottes im Dtjes. als den wiederkehrenden 
Mose zu erweisen, ist miBgliickt, obwohl einzelne Ziige von Mose hergenommen sein mégen. 
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weiten Welt III 652 ff. (vgl. Il] 46 ff.), aber in seiner Schilderung der 
Endzustinde begniigt er sich wesentlich damit, das idyllische Leben der 
Frommen in Palistina zu schildern. »Aber die Séhne des grofpen Gottes 
werden um den Tempel herum alle ruhig wohnen . . . er selbst wird sie bedecken 
wie mit einer Mauer von brennendem Feuer. Ohne Krieg werden sie sein 
in den Stadten und Dorfern« (111 702 ff., 767 ff.)1. Die Bilderreden, die 
sonst eine universalere und transzendentere Auffassung vom Endzustand 
vertreten, malen den letzten Kampf Gottes mit den anstiirmenden 
Heiden auf dem Hintergrunde des heiligen Landes (I Hen 56). DaB 
die glinzende Schilderung der messianischen Zeit in Ps. Sal. 17 ihr 
Augenmerk fast nur auf die Zustaénde im Lande richtet, ist selbstver- 
stiindlich. Und wohin wir sonst schauen, tragen die Gemalde der messiani- 
schen Zeit dieses Kennzeichen der Beschrinkung?. Noch das Jesu zuge- 
schriebene Wort Mt 19 2s zeigt deutlich den partikularistischen Charakter 
der Reichshoffnung. 

Wenn wir nach der Vorstellung vondem Schicksal der Vélker 
in der Endzeit fragen, so bestatigt sich dieses Urteil tiber die 
Kigenart der jiidischen Eschatologie durchaus. Im ganzen und groBen 
kann man nimlich sagen, da8 das Schicksal der Volker die Apokalyptiker 
nicht beschaftigt. Es geniigt, daB die Macht der Heiden gebrochen, die 
Weltreiche vernichtet werden und somit Raum geschafft wird fur ein 
ruhiges und glanzvolles Dasein des Reiches in Palastina. Von der Be- 
kehrung der Heiden am Ende der Zeit ist auBerordentlich selten die 
Rede. Dagegen wird sehr oft betont, da die Heiden durch ihre furcht- 


1) Weiter greift die universale Schilderung des neuen goldenen Zeitalters III 743 ff. 

2) Vgl. Tob 136—1s, 145—s8; Sach 146—11; Jubil. 1, 23; Test. Juda 22—24, vor 
allem noch Sib. V 249 ff. (»es wird dann sein in jenen Tagen der seligen himmelgeborenen 
Juden géotilich Geschlecht, welche die Stadt Goties im Binnenland bewohnen und bis nach 
Joppe hin eine grofe Mauer herumziehen«; vgl. V 414—433). Ferner kommen alle Schil- 
derungen des messianischen Zwischenreiches in Betracht: I Hen 9112 f.; IV Es 7 28 f., 
12 34, 13 49; II Bar 29 2, 402; Ape 204 ff. Vgl. auch die ganze zweite Halfte des Schmone 
Ksre. 

8) Ausnahmen: Tob 146; I Hen 10 21, 90 33—26 (vgl. 105); LXX. Gen 4910 xeoodoxia 
£9vm1, ferner die Bilderreden I Hen 48 4-5, Apok. Abrahams c. 29. Bemerkenswert 
ist eine anonyme Baraitha (Jebamoth 24 b. Winsche IT 1, 9; Aboda Sara 3 b. Wiinsche 
IT 3, 305): » Man nimmt im messianischen Zeitalter keine Proselyten auf. Ebenso hat 
man keine Proselyten zur Zeit Davids und zur Zeit Salomos aufgenommen« (d. h. in den 
Zeiten, wo es den Juden gut geht, da dann unlautere Motive beim Proselytenwerden 
anzunehmen sind), Ebenso ungiinstig lautet das Urteil R. Joses (2. Halfte des 2. Jahrh.) 
tiber die Proselyten, die zur Messiaszeit sich bekehren, aber bei dem drohenden Ansturm 
Gogs wieder abfallen und iiber den Gott im Himmel dann lachen (Ps 2). Aboda Sara 3 b. 
R. Eliezer ben Hyrkanos sprach allen Heiden den Anteil an der zukiinftigen Welt ab, 
wihrend Josua ben Chananja nur die Frevler ausgeschlossen wissen wollte. Tos. San- 
hedrin XIII 2. Sanhedr. 105 a. Wiinsche IT 3, 244 ff. Bacher 1? 134. (Doch vergleiche 
dagegen die Tradition Aboda Sara 24a. Bacher I? 140f.) Dagegen soll R. Simeon 
(ben Jochai) Schiiler Akibas allerdings die Bekehrung der Heiden im messianischen 


Die Zustinde im neuen Reich. 235 


bare Bestrafung zu der Erkenntnis von der Macht und Herrlichkeit des 
einen Gottes kommen. Aber das ist keine Bekehrung, denn sie hebt die 
Verdammnis nicht auf. Wirklichen Wert auf die Bekehrung der Hellenen 
legt nur die hellenistische jiidische Sibylle, deren Hauptabsicht ja eben 
ist, das Hellenentum zur BuSe und Umkehr in diesen letzten Tagen zu 
veranlassen (III 616 ff., 642 ff., 716 ff., 757, 806f.)1, daneben etwa 
noch die Stiicke mit fortgeschrittener messianischer Lehre, wie Test. 
Levi 18, Juda 24, die Bilderreden Henochs, IV Es 13 2. 

Sonst aber haben die Apokalyptiker, falls sie nicht tberhaupt nvr 
an die Vernichtung der Vélker denken, allein in einer Richtung Freude 
an dem Vorhandensein der Heiden im zukiinftigen Zeitalter: die H ei- 
den sind abgabenzahlende Untertanen des israe- 
litischen Reiches. Ihre Ko6nige sollen Zoll und Geschenke 
nach Jerusalem bringen. Die Scharen der Vélker sollen kommen, um 
dem groBen Gott in Jerusalem zu huldigen. Dabei dachte man dann 
weniger an die Bekehrung der Heiden, als an die Huldigung, die dem 
Tempel und Jerusalem zuteil werden sollte. Was schon in der Gegenwart 
das Entziicken jedes frommen Patrioten erregte, da8 Kénige und vornehme 
Herren in Jerusalem Jahwe ihre Reverenz bezeugten, das soll dann die 
Regel sein. 

Als erstes Musterbeispiel und Vorbild kommt hier namentlich Js 60 in 
Betracht. Nach Sach 1416 f. sollen alle V6élker alljahrlich zum Laubhittenfest 
hinaufziehen und sich vor Jahwe niederwerfen. Daran schlieBt sich Tob 43 11, 
I Hen 9033.37, Sib. III 716—726, Ps. Sal. 1731. (Die Heiden, vom Messias 
unter seinem Joch gehalten, kommen von den Enden der Erde, um seine 


Herrlichkeit zu sehen.) IV Es 13137. Noch Ape 21 24 ff., 222 zeigt an diesem 
Punkt vollkommen jiidisches Empfinden. 


Dem entspricht auf der andern Seite, da8 groBes Gewicht auf die 
Reinheit des Landes und die Entfernung aller 
Heiden und Fremden gelegt wird®. Die Heiden mégen wall- 


Zeitalter erwartet haben. Tosephta Berachoth VI 2; vgl. Klausner 85. Aber die Urteile 
der Tannaiten lauten tiberwiegend ungiinstig; vgl. Klausner 80—85. 

1) Vgl. I Hen 484 f£.; IV Es 1326. 29; Test. Levi 8; Test. Sebulon 9. 

2) DaB der Messias den Herrn in der ganzen Welt verherrlicht (Ps. Sal. 1730), geht nicht 
auf Bekehrung der Heiden. Die »geheiligten Vélker« 1743 sind nicht die Heiden, son- 
dern die israelitischen Stémme. 

3) Da&B es in der Zukunft ttberhaupt noch Heiden, nichtisraelitische Vélker, gibt, ist 
die Durchschnittsansicht der Apokalyptik. Vernichtet im Gericht werden nur die spe- 
ziellen Gegner Israels, die hellenische resp. rémische Weltmacht. Ausdriicklich sagt 
das z. B. Il Bar 724: »Jedes Volk, das Israel nicht kennt und nicht das Geschlecht Jakobs 
niedergetreten hat, dieses soll leben bleiben.« Mt 25 31-46 ist eine christliche Umdeutung der 
jiidischen Gerichtsidee, derzufolge die Vélker nach ihrem Verhalten Israel gegeniiber 
gerichtet werden sollen (vgl. dazu Jochanan ben Zakkai, der in einem Disput tiber Prov. 
14 34 die Ansicht entwickelt, daB fiir die Heiden die Mildtitigkeit das bedeute, was fiir 
Israel das Siindopfer. Pesikta 12 b. Baba bathra 10 b. Bacher I? 35). Vgl. auch die 
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fahren zum Lande Palistina und nach Jerusalem. Aber im Lande wohnen 
soll nur der Voll-Israelit. Von Proselyten konnte man dabei nach dem 
Sinn der Apokalyptiker als won Ausnahmen ganz und gar absehen. Am 
deutlichsten kommt diese Stimmung Ps. Sal. 17 zum Ausdruck: » Und er 
(der Messias) verteilt sie nach ihren Stammen iiber das Land, und weder 
BeisaB noch Fremder darf unter ihnen wohnen« (V 28 vgl. Joel 417, J ub 
23 80, 505)1. Dieselbe Idee von der Austreibung aller Gottlosen aus der 
Gemeinde der Gerechten beherrscht auch die Bilderreden (38, 45, 62 s—as, 
69 28 ff.). Aber hier ist sie bereits ins Universale gewandt. Der Aufenthalt 
der Gemeinde der Gerechten wird nicht das Land Palastina, sondern 
die gesamte Erde sein. 

6. Demgegenitber gehért die Hoffnung auf die Samm- 
lung der in der ganzen Welt zerstreuten Israeli- 
ten und die Heimkehr in das Land Paldstina zum eisernen Bestand der 
Weissagung. Sie eignet bereits der spateren prophetischen Literatur 
und tritt hier noch in der bestimmten Beschrankung auf die damals 
vorhandene Diaspora in Assur, Babylon und Aegypten auf. Namentlich 
kommen hier die spateren Bearbeitungen des Jesaiabuches in Betracht 
Jes 1111.16, 2712, 35 s ff. (vgl. Mi712, Ez3927f.; besonders auch Sach 
10 6—1). Vor allem beherrscht Js 2713 die Folgezeit: »An jenem Tage 
wird die grope Posaune geblasen werden, daf alle, die sich in 
Assyrien verloren haben und die nach Aegypten verstoBen wurden, heim- 
kommen und Jahwe auf dem heiligen Berg in Jerusalem anbeten.« Auch 
Deuterojesaia 4922 und die vielleicht sehr spaten Weissagungen Trito- 
jesaias 604. 9, 6620, daB die Vélker selbst die zerstreuten und gefangenen 
Israeliten hineinbringen sollen, haben nachgewirkt. So wird die »Samm- 
lung der Zerstreuten« ein feststehender Zug in dem messianischen Zu- 
kunftsbild. Der Sirazide 3613 und der Verfasser des Tobitbuches 13 1s, 
145 teilen diese Hoffnung. Nach I Hen 90 32 sammelt sich in der messiani- 
schen Zeit »alles was umgebracht oder zerstreut war« im Hause Gottes. 
Mit der Erweiterung der Diaspora erweitert sich diese Hoffnung auf die 
Heimkehr der Zerstreuten. Der elfte salomonische Psalm (fast identisch 
mit I Bar 4ss—5 9) sieht die Zerstreuten kommen von Aufgang und 
Niedergang, vom Norden und von den Gestaden. II Mace 218 heiBt es: 
»Zu diesem Gott hoffen wir, dap er bald sich unser annehme und uns aus 
der weiten Welt an den heiligen Ort wieder zusammenbringen 
werde « (127). — Die Volker selbst sollen kommen und die gefangenen und 
zerstreuten Israeliten zurtickbringen Ps. Sal. 17 26. 31, 827. (s.0. S. 234). 


Apok. Abrah. c. 31: »Ich verbrenne mit Feuer die, welche sie (mein Volk) geschmaht und 
welche unter thnen (iiber sie) geherrscht haben in (diesem) Aeon. « 

*) »Ohne dafi es wrgendeinen Widersacher und einen Bésen hat«, soll Israel im Lande 
wohnen. »Und das Land wird rein sein von da an dis in alle Zeiten.« Vgl. Sib. V 264: 
» Nicht mehr wird in Deinem Land bakchisch wmherrasen der unreine Fup der Hellenen. « 


4 


Sammlung der Zerstreuten. 2a% 


Sehr haufig findet sich die Hoffnung, daB die Zerstreuten durch das 
Blasen der Posaune Gottes gesammelt werden: Ps. Sal. 111, Schmone 
Ksre, palastin. Rez. Bitte 10: »Verkiindige mit groBer Posaune unsere 
Befrevung und erhebe ein Panier, um zu sammeln die Zerstreuten« (vgl. 
Megilla 17b, Wiinsche I 532). Ape. Abrah. 31 (Und alsdann werde 
ich posaunen aus dem Aér). Me 1327, Mt 2431. Ja, in noch wunder- 
bareren Farben wird die Heimkehr der Zerstreuten geschildert. Auf 
Wagen und Winden getragen werden sie heimgebracht I Hen 57 (vgl. 
kopt. Eliasapok, Steindorff 166; Ape Jo 1214). Ausfihrlich schildert 
Philo, wie die Israeliten dereinst von allen Vélkern, unter denen sie 
wohnen, freigegeben und in die Heimat entlassen, von einer géttlichen 
Erscheinung geleitet (vgl. die Wolken- und Feuer-Saule beim Auszug aus 
Aegypten), in die Heimat zuriickwandern, de execrationibus c. 8—9. 
So ziehen nach der Eliasapokalypse (Steindorff 166) Gabriel und Uriel 
in einer Lichtsdule den Frommen bei ihrem Zuge nach dem heiligen 
Land voran. In der Ape. Abrah. c. 31 ruft der Messias (der Auserwahlte) 
sein »verhéhntes Volk« von den Nationen zuriick (ebenso Targum Jona- 
than zu Jer 3313, Schiirer I] 627; Ps.-Jonathan zu Nu 247; nach Ps.- 
Jonathan zu Dt 304 ist es Elia). Diese Hoffnung auf die Heimkehr ist 
so festgepragt, daB sie selbst in die christliche Apokalyptik itbergegangen 
ist: Me 1327, Mt 2421, Didache 94, 105. 


VerhaltnismaBig spat scheinen die Fabeln von dem Fortzug 


ager Zehn Stamme in ern fernes, an den Grenzen der 
Weerlibe Ine conde sein val b src, hese eran. d sul nd oh te. run kh kee her 
von dort entstanden zu sein. Denn in der makkabaischen Zeit scheint 
noch die Meinung geherrscht zu haben, da8B die 10 Stamme ins Land Palastina 
zuriickgekehrt seien und daB das Zw6élfstammevolk dort wohne. Der Stamm 
Joseph (Samaria) gilt dann als der abtrinnige Stamm (vgl. Ps.-Arist. § 47, 
Jac 11, Ape Jo 74—=8, das griechische und hebraische Test. Naphthali, dazu 
Bousset ZNW I 1900, 206 f. Wahrscheinlich gehért auch Ass. Mos. 4 7—9 hier- 
her). Josephus kennt dagegen die Sage von dem fernen Wohnsitz der 10 
Stamme A. XI 133 Ihre eschatologische Wendung finden wir zunachst in der 
Menschensohnvision des IV Esra 13 12f.39—47. Danach sollen die 10 Stamme 
durch die schmalen Eingange des Euphrats (per introitus autem angustas 
fluminis Euphraten introierunt) einen Weg von anderthalb Jahren in das Land 
Arzeret (M208 p78 Dt 2927) gewandert sein. Zur messianischen Zeit sollen sie 
wiederkehren und sich zu dem Messias sammeln. Baruch, der an die 91/2 Stamme 
schreibt, vertraut seinen Brief einem Adler zur Uebergabe an. Der soll nicht 
ruhen und rasten, bis er die Breite der gewaltigen Wasser »des Flusses Euphrat« 
tiberflogen habe und zu jenem Volk gelangt sei (IJ Bar 7719; vgl. 5310 f.). 
Nach Sanhedrin XI 3 leugnete R. Akiba, daB die 10 Stamme Anteil an der 
zukinftigen Welt hatten, R. Eliezer ben Hyrkanos behauptete es. (Vgl. Bacher 
I? 136 f., der nach den Paralleliberlieferungen die strengere Anschauung dem 
R. Eliezer, die mildere dem R. Josua ben Chananja zuschreibt; dazu Klausner 
77—79). Spater ist die Sage weit verbreitet (Bousset, Antichrist 64 fe 143, 
Schurer II 53845, III 69—10: Origenes, ep. ad Africaum § 14; Commodian 
Carmen Apologeticum 936—939). In dem Reiseroman des Daniten Eldad und in 
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verwandten Schriften ist bizarrer Sagenstoff gehauft. (Beste Ausgabe Muller, 
Eldad had-Dani, Denkschr. d. Wiener Akademie 1892, Bd. 41.) Ein christ- 
liches Gegenstick ist die narratio Zosimi (Gerasimi) ed. M. James (T. Stoddes, 
1893, 86—108; vgl. Revue sémitique. 1899, 136 ff. An Stelle der 10 Stamme 
stehen in dieser Erzdhlung die Rechabiter. Es fragt sich noch, welche Ueber- 
lieferung urspringlicher ist.) Besonders Phantastisches weif dann die spatere 
Sage von dem die 10 Stémme schiitzend umgebenden SabbatfluB zu be- 
richten. Bereits Plinius Hist. Nat. XX XI 2 24 erzihlt von einem FluB in Judaea, 
der am Sabbat nicht flieBe. Josephus B. VII 97f. kennt umgekehrt einen 
FluB in Syrien, der nur am Sabbat flieBt. Nicht viel spater weiB R. Akiba vom 
Sambation, daB er alle Tage der Woche Steine mit sich fuhre und am Sabbat 
ruhe, Bereschith R.c. 11; tbers. v. Winsche S. 48. Vgl. Eisenmenger, Entdeck- 
tes Judent. II 533 ff.; Bousset, Antichrist 64 f. — Alle diese Sagen haben zur 
geschichtlichen Voraussetzung, daB die von den Assyrern in die Verbannung 
gefuhrten 10 Stamme Nordisraels spater verschollen sind; sie hatten den Zu- 
sammenhang mit den Judaern verloren und sind, da sie an der eigenen Religion 
keinen Halt fanden, im Heidentum untergegangen. Ihr unbekanntes Schick- 
sal hat die Sagenerzahler gefesselt, die es seit der Zeit des IV Esra, soweit 
unsere Nachrichten reichen, mit allerlei phantastischen Marchenmotiven aus- 
zuschmiicken beginnen, wie sie im Gilgamesch-Epos, im Alexanderroman und 
anderen Abenteuer-Erzahlungen vorlagen. Im Gilgamesch-Epos wird gefabelt, 
wie der Held durch einen finsteren, unterirdischen Tunnel ins Jenseits wandert 
(Ungnad-GreBmann, Das Gilgamesch-Epos S. 162 ff.). R. Hartmann (ZDMG 
67, 1913, 749 f.) hat erkannt, daB dies Motiv an den Felstunnel von Bylkalein 
ankntpft, wo die Hauptquelle des Tigris (dessen Wasser sich hier mit dem 
des nahen Euphrat vermischen, Plinius VI 127 f.) auf etwa 1000 m unter der 
Erde verschwindet. Hierhin la8t der Alexanderroman seinen »zweigehérnten« 
Helden ziehen (Friedlander, Die Chadhirlegende S. 141 Anm. 2, S. 197), hier 
»durch die schmalen Eingaénge des Euphrats« wandern die 10 StAamme »in das 
andere (jenseitige) Land«, hier, wo Euphrat und Tigris nach volkstimlicher 
Anschauung aus gemeinsamer Quelle entspringen, liegt auch das Paradies 
(Gen 210 ff.), hier wei8 man noch heute von einem unterirdischen Gange, durch 
den man in finfzehntagiger Wanderung Erzerum erreichen kann (Lehmann- 
Haupt, Armenien einst und jetzt. Berlin 1910, Bd. I 447 ff., 460 ff.). Das 
weitverbreitete Motiv des Landstroms stammt aus dem Karawanenmarchen 
(Lidzbarski, Zeitschr. f. Assyr. 8, 274 Anm.) und ist ein beduinisches Gegen- 
stick zu dem Kiustenmarchen des Gilgamesch-Epos (Ungnad-GreBmann 
S. 166): Beduinen oder Wistenreisende haben die schreckliche Brandung des 
Ozeans, der das Jenseits vom Diesseits trennt, in einen entsetzlichen Sand- 
strom verwandelt, durch die trockenen Wadis in der Wiste angeregt. Fromme 
Pedanterie jiidischer Marchenerzahler 14Bt ihn am Sabbat von seiner Arbeit 
ruhen, wenigstens in Judaéa, wahrend er in Syrien gerade umgekehrt nur am 
Sabbat flieBt, wie Josephus mit einem jiidischen Witz behauptet. Bodklen 
Die Verwandtschaft der jiid. mit der persisch-christl. Eschatologie S. 136 ft., 
vermutet mit Unrecht einen Zusammenhang mit der persischen Yimasage; 


richtig ist nur, daB hier wie dort die Vorstellung des Paradieses im Hinter- 
egrunde steht. 


7. Der Neubau Jerusalems und des Tempels. Vor 
allem erwartete man dann in dem neuen Reich den priachtigen Aufbau 
(spater Wiederaufbau) Jerusalems und des Tempels. Weissagungen wie 


‘fe 
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Ez 40—44, 47, Js 5411 ff., 6010 ff., Hage 27—»9, Sach 25—»9 wirkten 
hier nach. Der Sirazide (3618 f.) gibt diese Hoffnung weiter. Besonders 
kam dabei in Betracht, da8 man — wenigstens vor dem Tempelbau 
des Herodes — das Bewufitsein hatte, da8 der nachexilische Tempel im 
Vergleich mit dem vorherigen armlich und klein sei und sich auch an 
Heiligkeit nicht mit ihm messen kénne (s. 0. S. 115). Tobit verkiindet 
die glanzende Wiederaufrichtung Jerusalems 1315—16, und mit dem 
Zugestandnis, daB das jetzige Haus Gottes nicht geniige, verbindet er 
die VerheiBung eines herrlichen Neubaues 145. Die Weissagung von der 
Wiederherstellung des gestérten Tempelkultes steht schon im Mittel- 
punkt des Buches Daniel 814. Nach I Hen 902s8f. werden das alte Haus 
(der Tempel oder Jerusalem ?) und seine Séulen abgebrochen und beiseite 
geschafft, und Gott bringt ein neues Haus; vgl. 9418, Jub 117. 27. 28 
(426). Sib. II] 657 (lies vadc statt Aadc), 725 f., 776 (vadc statt vidc). Nach 
den Bilderreden Henochs wird der Messias das Haus seiner Versamm- 
lung erscheinen lassen (536). Der Gesalbte des 17. Ps. Sal. erneuert 
Jerusalem (1730). Mit besonderer Innigkeit wird die Hoffnung eines 
erneuerten Jerusalems I Bar 51 f. ausgesprochen: 


»Zieh aus, Jerusalem, das Gewand Deiner Trauwer 
Und zieh an die Zier der Herrlichkeit Gottes. 
Leg an den Mantel des Heils Gottes, 
Setz die Kopfzier auf Dein Haupt, 
Denn Gott laBt schawen die ganze Erde 
Unter dem Himmel Deinen Glanz.« 


Nach der Zerstérung Jerusalems wird die Hoffnung auf den Wiederauf- 
bau Jerusalems natiirlich noch machtiger und inniger, und besonders 
wird auf die Wiederherstellung des zerstérten Opferkultes Gewicht 
gelegt. 

Il Bar 69, 324; die Benediktion des R. Akiba ftir den Passahabend Pesach 
X6 (Bacher I? 283); Schmone Esre bab. Rec. Bitte 14 und 17 (»fthre zuriick 
den Opferdienst in das Allerheiligste Deines Hauses«; anders jerus. Rec. 14, 16); 
phantastische Vorstellungen hegt tuber diesen Neubau die ftinfte judische 
Sibylle 250 ff. (eine Mauer soll das Volk umschlieBen, die von Jerusalem nach 
Joppe und bis an den Himmel reicht); 420 ff. (die Stadt glanzender als Sonne 
und Mond, darin ein prachtvoller Tempel mit einem Turm, der zum Himmel 
reicht); Eliasapokalypse ed. Buttenwieser S. 67; R. Eleazar v. Modein Pesikta 
143 a (Bacher I? 194). 


In spaterer Zeit, allgemein wohl erst nach der Zerstorung Jerusalems, 
erringt an Stelle der Hoffnung eines neuen Jerusalems diejenige auf das 
Kommen des himmlischen Jerusalems die Herrschaft. Ueber diese 
wird im folgenden Abschnitt gehandelt werden. 

Mit dem neuen Jerusalem und dem neuen Tempel sollen nun auch die seit 


dem Exil verloren gegangenen Tempelgerate wiederkommen. 
Jeremia (oder Baruch), nach anderem Bericht Engel Gottes, haben einst vor 
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der ersten Zerstorung des Tempels an einem unzuganglichen Ort die Tempel- 
gerate verborgen, damit sie dort bis zu den letzten Zeiten bewahrt blieben. 
II Macc 24—s, II Bar 65—10, anders 802 (nach Horajoth 12a, Wunsche 
II 3, 426 soll bereits Josia die Gerate verborgen haben; vgl. Sota 48 b, Winsche 
Il, 1, 346). Damit verband sich natirlich die Hoffnung, daB diese dereinst 
wieder erscheinen sollten. Die eschatologische Wendung dieser Sage ist in der 
eng verwandten samaritanischen Eschatologie bereits in herodianischer Zeit 
nachzuweisen Jos. A. XVIII 85—87. Auch sonst 1a8t sich aus der samaritani- 
schen Eschatologie dieser Zug belegen. Nach der Apokalypse der samaritani- 
schen Liturgie zum Verséhnungstag sollen zur Zeit des Ta’eb die heiligen 
Gerate wieder erscheinen. Sie wurden beim Beginn der gegenwartigen » Panutha« 
(Zornzeit) im Berge Garizim verborgen (Abulfath Annales, ed. Vilmar. Gothae 
1865, p. XLV; Montgomery, The Samaritans S. 241 f.). 


8 Die Glickseligkeit der neuen Zeit. Wie in der 
breiten Masse der jiidischen Zukunftsbilder die national beschrankte 
Anschauung vorherrscht, so auch eine diesseitig materialistische Stim- 
mung. Mit besonderer Vorliebe wird die auBere Gliickseligkeit des 
messianischen Zeitalters ausgemaltt. Weissagungen wie Sacharja 14, 
Henoch 5, 10, 90 (58), Jubil 23, II Bar 27—29, 39—40, 72, 73, Ape 
204—« halten sich durchaus auf dieser Linie. Ein allgemeiner Friede 
soll herrschen 2, der sich selbst auf die Tiere erstreckt *. Sorge und Tribsal 
soll aufhéren. In Frieden sollen die Gerechten wohnen*. Ueberflu8 soll 
herrschen, »Freude soll auf der ganzen Hrde wandeln«®: Die Frommen 
sollen das Heil Gottes schauen; alles Gute soll ihnen bereitet sein ®. Die 
Erde wird von wunderbarer Fruchtbarkeit sein, besonders wird die 
unsagbare Fruchtbarkeit des Weinstockes hervorgehoben’, Manna 
wird vom Himmel fallen und die Speise der Frommen sein §&. Namentlich 
soll — es ist das ein echt jiidischer Zug — groBer Kinderreichtum herr- 
schen ®. Die Frauen sollen ohne Schmerzen gebiren?®. In ewiger Gesund- 
heit und langem Leben sollen die Frommen ihre Tage zubringen. 


1) Kine Reihe dieser Schilderungen, soweit sie den Gedanken des auf Erden erschei- 
nenden Paradieses enthalten, werden im folgenden Kapitel genauer besprochen. 

2) Diese Hoffnung namentlich in der Diaspora-Literatur: Sib. III 702 ff., 751 ff., 
780f., V 253f., 382 ff., 431; Philo, de praem. 16; Test. Simeon 6. Juda 22, Levi 18; 
Jub. 23 29 f., 2520, 505; Hen 528. Volz 345. 

8) Sib. ITI 788—795; Philo, de praemiis 15; II Bar 736. 

4) Hen 1s, 57-9, 256; Sib. ITI 368, 378, 752 ff.; II Bar 51 14. 16, 732 f.; IT Hen 659. 
Volz 346—848. 

°) Ueberflu8 und Reichtum: Sib. III 783; IV Es 852 (praeparata est habundantia); 
Freude: Sib. III 619, 770 f.; I Hen 57.9, 256, II Bar 302, 732 usw. Volz 349. 

8) IV Es 625, 713, 98; Sib. III 743; I Hen 582, 1033. Volz 349 f. 

*) I Hen 1018 ff. (vgl. Sib. IIT 620 ff., 659 £., 744 ff.); II Bar 29 4-8; der Presbyter bei 
Irenaeus (Euseb. H. E. III 3911-12); R. Gamaliel II Schabbath 30 b. Wiinsche I 126; 
Targum Ps.-Jonathan zu Dt 3214. 

*) If Bar 298; vgl. Sib. III 746 und Prooemium Fragm. III 48 f. 

®) I Hen 1017 (vgl. 59, 256); Philo, de praem. 18, Gamaliel II Schabbath 30 b. 

£0) Leb are73ite 
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Hier und da aber werden tiefere Téne religiéser und sittlicher Art ange- 
schlagen. Besonders wird hervorgehoben, da8 Gott in der messianischen 
Zeit seinem Volk wieder nahe sein, da8 er unter ihm wohnen werde wie 
ein Vater unter Séhnen?. Die Jubiléen betonen diese Hoffnung: » Und 

Gott wird dem Auge eines jeden erscheinen, und ein jeder wird erkennen, 
dap ich der Gott Israels bin und der Vater aller Kinder Jakobs« Jub 1 28 
(vgl. 117, 12 ff., Sib. III 785). Besonders haufig tritt dieser Gedanke in 
den Testamenten hervor, deren Hoffnungen jedoch wesentlich der zweiten, 
im folgenden Abschnitt zu behandelnden Gruppe eschatologischer Zeug- 
nisse angehéren: Sim. 6f., Levi 2, 4, 18. Sebul. 9 (Dan 5), Naphth. 8, 
Iss. 7, Ass. 7 (vgl. Bioc “Addu c. 13, Ape Jo 248—s) 2. Ps. Sal. 17 betont 
die Frommigkeit und Gottesfurcht des Messias und weissagt, da8 alle 
Frommen Séhne Gottes sein werden (v. 27). Vgl. Jub 12 f. In Sib. V 
426 wird die Verhei®ung, da8 in Zukunft alle Gerechten die ewige Herr- 
lichkeit Gottes schauen sollen, naiver Weise damit in Verbindung gesetzt, 
da8 dann der Turm des Tempels bis in den Himmel reichen soll. » Und 
nach Jerusalem, Deiner Stadt, kehre zuriick in Erbarmen und wohne, wie 
Du gesagt hast« Schmone Esre bab. Rez. Bitte 14%. 

Im ganzen selten werden ethische Gedanken angeschlagen. Doch ist 
hervorzuheben, daB gerade in dem volkstiimlichsten Zukunftsgemialde 
des siebzehnten salomonischen Psalms die Schilderung der sittlichen 
Tugenden des Messias und der Reichsgenossen im Vordergrund steht. 
Da8B allem Bésen und allen Siinden in der kommenden Heilszeit ein 
Ende gemacht wird, wird auch sonst gern betont: I Hen 918.14, 925; 
Sib. III 376, V 429f.; das messianische Zeitalter wird ein solches der 
Siindlosigkeit sein: I Hen 10 22, 69 29, 90 32. 35 (aller Augen waren gedffnet, 
daB sie das Gute sahen); Jub 426, 505; Test. Levi 18; IJ Hen 65 9, II Bar 
734 (Prozesse, Anklagen, Streitigkeiten, Rachetaten, Blutschuld, Begierde, 
Neid, Ha8 sollen ausgerottet werden). Es ist natirlich fiir jeden Apokalyp- 
tiker selbstverstandlich, da® die messianische Zeit eine Zeit der Reinheit, 
Siindlosigkeit und Gerechtigkeit sein werde; aber der Gedanke an die 
Herrschaft Israels, an Gliick und Ehre des Volkes, an die Unterwerfung 
der Heiden, an den himmlischen Glanz des neuen Jerusalems ist doch 
viel wichtiger. Es darf demgegeniiber nicht darauf hingewiesen werden, 
daB der Gedanke der Ausrottung der Gottlosen und Uebeltater aus Israel 


1) Vgl. Ez 3727. Js 6519 u. 6. 

2) IT Hen 1052 ist spitere Ueberarbeitung. 

3) Merkwiirdig ist auch, dafi die VerheiBung Toole von der AusgieBung des Geistes 
auf alles Fleisch in den letzten Tagen so wenig nachwirkt. Der Messias wird hier und da 
allerdings als Trager des Geistes geschildert. Aber die Aussage, daB er den Frommen 
diesen Geist mitteilen wird, fehlt selbst Ps. Sal. 17. Vorhanden ist sie Test. Levi 18, 
Juda 24. Nach Sib. III 781 f. wird dag neue Zeitalter das der Propheten sein: »Das 
Schwert werden wegnehmen die Propheten des gropen Gottes. Denn sie selbst sind Richter 
der Sterblichen und gerechte Kénige« (vgl. Sir 36 21). 


Handbuch z, Neven Test. 21: Bousset. 3. Aufl. i6 
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doch hiufig in den Apokalypsen angeschlagen werde (Da 12, Pardanesen 
des Henoch, Ps. Sal. 17, Jub 23 usf.). An diesem Punkt spricht die 
Parteileidenschaft der Frommen mit; die Gottlosen sind die gewalttatigen 
Aristokraten, die Sadduzier, die Siinder, Zéllner und Samaritaner, der 
gemeine Haufe. Bei den Frommen selbst herrscht die Ueberzeugung, 
da® sie bereit sind fiir das kommende Reich. Von einer gewissenauf- 
riittelnden, zu ernster Selbstpriifung treibenden, lauternden und reini- 
genden Kraft der endzeitlichen Gedanken, von Sehnsucht nach sittlicher 
Erneuerung, von einem Hungern und Diirsten dieser Frommen nach 
Gerechtigkeit finden wir gerade in dem Umkreis der strengnational ge- 
stimmten Hoffnungsliteratur herzlich wenig. 


KAPITEL XIII. DIE APOKALYPTIK 


Innerhalb des eben umschriebenen Umkreises von Hoffnungsgedanken, 
die auch in den spateren Jahrhunderten des Judentums kraftig weiterleben 
und die Frémmigkeit der Masse durchaus beherrschen, werden nun 
neue Gedanken von mehr transzendenter Art 
lebendig!. Neben den vorwiegend den jiidischen Zukunftsglauben be- 
stimmenden nationalen Gesichtspunkt tritt allmahlich ein mehr uni- 
versal und kosmisch gerichteter; die rein diesseitigen, irdischen 
Zukunftsgedanken erhalten ein supranaturales Geprage; im 
Zusammenhang damit regen sich sittliche und religiése Trieb- 
krafte immer lebendiger; zu den ausschlieBlich die alte Hoffnung be- 
herrschenden Gedanken an das Volk gesellt sich die Frage nach dem 
Endgeschick der Hinzelnen. 

Diese neuen Gedanken verweben und verschlingen sich mit den alten zu 
wunderlichen und widersprechenden Gebilden. Oft ttberwiegen in dabei 
geschlossenen Kompromissen diese noch vollstandig; dann wieder geben 
jene dem Ganzen der Hoffnumg den bezeichnenden Charakter, und nur 


1) Diese Entwicklung — das ist bereits oben (S. 207) hervorgehoben — beginnt frei- 
lich schon lange vor unserem Zeitalter. Gunkel hat die Behauptung aufgestellt und 
GreBmann hat sie zu beweisen gesucht, da schon die israclitische Prophetie Altere 
mythologische, aus der Fremde stammende Stoffe benutzt habe. Wenn dies zutrifft, so 
mu8 hier doch vor allem hervorgehoben werden, da dort auch nach ihrer Meinung 
immer nur einzelne Bruchstiicke und unsichere Spuren aufgezeigt werden kénnen, auf 
die hier nur gelegentlich Riicksicht genommen zu werden braucht. In der jiidischen 
Apokalyptik dagegen liegt ein fertiges System vor, dessen auBere Struktur und innerer 
Gehalt ganz andersartig ist als die Eschatologie der vorexilischen Propheten. Und wenn 


hier wie dort fremde Einfliisse wahrscheinlich sind, so fragt sich doch sehr, ob diese Be- 


standteile beide Male auf dieselbe Quelle zuriickgefiihrt werden diirfen. Auch aus diesem 
Grunde empfiehlt sich, jiidische Apokalyptik und prophetische Eschatologie scharf von- 
einander zu sondern und jene als eine in sich geschlossene Gré8e darzustellen, ohne sich 


fortlaufend mit dieser auseinanderzusetzen; eine Ausnahme ist nur da wiinschenswert,. 


wo geschichtliche Verbindungslinien gezogen werden miissen. 


a te ter il 
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Ueberlebsel der alten nationalen Hoffnung bleiben stehen; und schlieBlich 
am Ende unserer Periode treten die beiden Hoffnungskreise reinlich 
auseinander. 

14. Dieser und jener Aion. Konnten wir die nationalen 
Hoffnungen des Judentums in den einen Begriff »Malkuth« zusammen- 
fassen, so handelt es sich bei den neu auftauchenden Gedanken um 
den Begriff der zukiinftigen Welt, genauer der zukiinftigen »Weltzeit « 
(zn ob7, aioy uéAdAwr) im Gegensatz zu dieser Welt (Weltzeit. 17 pStwa, 
ai@y odtos). Dabei haben wir uns zu vergegenwirtigen, daB die 
Sache, .auf die es hier ankommt, das Eindringen eines eigentiimlich 
kosmologischen Interesses in den jiidischen Messiasglauben, Alter 
ist als die bestimmt gepraigte Formel.. Die volks- 
tiimliche, nationale Hoffnung hat bei ihren Weissagungen nur das ein- 
fache Schema von Gegenwart und Zukunft. Einer triiben Gegenwart 
tritt eine helle, lichtvolle Zukunft des Volkes Israel oder der sie umgeben- 
den Vélkerwelt entgegen. Bei diesen einfachen, mehr zufilligen, meist 
durch die politische Lage bestimmten Gegensitzen! bleibt nun die jiidische 
Apokalyptik nicht stehen. Sie fragt nach dem letzten Warum. Sie be- 
ginnt — ob sie von griechischer Philosophie oder orientalischer Speku- 
lation angeregt wurde, bleibe hier noch unerértert — den Weltverlauf als 
eine innere Einheit und eine geregelte Notwendigkeit aufzufassen; sie 
entwickelt oder eignet sich eine Geschichtsbetrachtung an — man kénnte 
von einer geschichtlichen Theodizee sprechen —, in der Gegenwart und 
Zukunft ihre notwendige Stellung einnehmen. Die Vergangenheit mit 
ihrer Not, dem Elend fiir Israel, der Herrschaft der Voélker wird als eine 
innere Einheit, als ein gesetzlich notwendiger Verlauf begriffen, und der 
gesamten Vergangenheit tritt die Zukunft, welche die Herrschaftsstellung 
Israels begriinden soll, als eine neue Periode, eine neue Weltzeit gegentiber. 
Diese Spekulation hat nun auch fir die religidse Seite der Zukunfts- 
hoffnung einen gro8en Wert. Bei dieser Entgegensetzung wird die Zu- 
kunft, in welche die messianische Hoffnung Israel verweist, gleichsam 
auf einen héheren Standpunkt gehoben. Sie liegt nicht mehr auf derselben 
Flache wie die Vergangenheit, das Kommen der Zukunft bedeutet das 
Kommen einer neuen Weltordnung. 

Der erste, der fiir uns diese neue Anschauung in deutlich erkennbarer 
Ausbildung vortragt, ist Daniel. Bei ihm scheidet sich der Weltverlauf, 
wenigstens von einer bestimmten Zeit an, in zwei groBe Perioden. Die 
erste ist die Periode der Weltreiche, die unter dem Bilde von Tieren 
dargestellt werden. Ihr soll in der Zukunft das tiber alle Vélker sich 


1) Kine Ausnahme macht nur Jesaja, der einen die ganze Welt umspannenden Heils- 
plan Gottes kennt und mit dieser universalistischen Auffassung als Vorlaufer der jidi- 
schen Apokalyptik gelten kann. Aber seine Gedanken sind nicht systematisch zu Ende 
gedacht und sind vereinzelt geblieben. 
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erstreckende Reich der Heiligen, die Herrschaft des Menschen gegentiber- 
treten. Beide Perioden stehen sich schroff gegeniiber. Keine Briicke fiihrt 
von jener zu dieser hiniiber. Vielmehr steigert sich die Bosheit und Macht 
der feindlichen Weltmichte in der ersten Periode fortwahrend, bis dann 
plétzlich und abgerissen der Zusammenbruch und das Gericht erfolgt, 
und die neue Zeit beginnt. Fir die Grundschrift des 1 H en och beginnt 
die Periode der Siinde und des Uebels schon friiher, hauptsachlich mit 
dem Fall der Engel (Gen 61) in der Urzeit. Sie pragt bereits den Gedanken 
einer bestimmten Dauer des Weltverlaufs aus, sie spricht — hier wahr- 
scheinlich griechischer (platonischer) Anregung folgend — von einer 
Vollendung des »groBen Weltlaufs« (Aions) und bestimmt seine Dauer 
auf 10 000 Jahre (161, 18 16, 24.6), Jub 1 29 wird der ganze Verlauf dieser 
Welt mit den Worten umschrieben: »Vom Tage der Schépfung an, bis 
wann Himmel und Erde und alle Kreatur erneuert werden, bis wann das 
Heiligtum Gottes in Jerusalem auf dem Berge Zion geschaffen wird« }. 
Auch fir die Assumptio Mosis hat der Weltlauf eine genau 
berechenbare Dauer?. 118, 124%. Indem slavischen Henoch- 
buch ist diese spekulativ-kosmologische Auffassung grundlegend ge- 
worden *. Hier findet sich auch bereits ein zusammenfassender Aus- 
druck. Die kommende Zeit wird als der »groSe Aion« bezeichnet 585 
(Rez. B.) 612, 658, 6510 (HSS.). Der grofe Aion ist im Gegensatz zu 
diesem zeitlichen Aion zeitlos: »Alsdann werden vernichtet alle Zeiten 
und Jahre, und fortan wird weder Monat noch Tag sein, noch Stunden. 
... Hs beginnt der eine Aton« (657—s vgl. 666f. »der endlose 
Aion«). »Dieser« Aion hei®t demgegentiber der Aion der Schmerzen 
66 6 >. 

Somit kénnen wir sagen, daB der Begriff »dieser und jener Aion« im 
neutestamentlichen Zeitalter bereits vorhanden war. 
Wenn die Ueberlieferung (Pirke Aboth II 7) richtig ist, so kannte ihn 


1) Der Text ist verderbt, Charles hat ihn in der oben angegebenen Weise wiederher- 
gestellt. 

2) Wahrscheinlich von 5000 Jahren, vgl. 12 und 1012. 

%) Mit diesen Anschauungen hiangen die Formeln j\"6°7 [2 ovrtédeve tod aidroc, toy 
HUELGY, xeLOdG Tig ovvtédeiac; exitus saeculi, consummatio dierum zusammen, vgl. Da 
1213 LXX ée¢ ovrtédemv jusomy. 726,124 LXX, Ass. Mos. 1 18, 124, II Bar 2715 (298, 
303 Vollendung der Zeiten). 

*) Doch vergleiche auch I Hen 71 15: » Er ruft Dir Frieden zu im Namen der zukiinftigen 
Welt.« Es ist allerdings die Frage, ob 1 Hen 70 f. urspriinglich zu den Bilderreden gehorte. 

*) Selbst im Tobitbuch 145 finden wir bereits die Formel: fw ninow9@ow xou- 
ol tod al@vog (BA), Ewe tod yodrov, ov dy ninow9y 6 xodrog THY xeugayr (X). Das 
Wesentliche des Textes ist durch die Uebereinstimmung von BxA gesichert. Also 
kannte bereits der Verfasser des Tobitbuches die Idee einer bestimmten Weltdauer. 
Fur die ihrer Zeit nach schwer bestimmbare Wochenvision des ersten Henochs (93, 
9112-17) hat der Weltverlauf ebenfalls eine bestimmte, in einzelne Wochen abteilbare 
Dauer. 
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bereits Hillel: » Wer sich Gesetzesworte erworben hat, hat sich das Leben der 
kiinftigen Welt erworben«. DaB auch Jesus den Ausdruck kannte, 
wird sich nicht mit Sicherheit bestreiten lassen! (Mc 1030 = Le 18380 
(Mc 419 = Mt 13 22] Le 168). Jedenfalls ist er den Evangelisten gelaufig. 
Wenn Paulus so haufig von diesem Aion (Rm 122, I Cor 120, 26. 8, 
318, I] Cor 44), dem gegenwartigen (éveordc) Aion Gal 14, dieser Zeit 
Rm 818 (vgl. 6 vy aiéy I Tim 617, Il Tim 410, Tit 212), dieser Welt 
1 Cor (1 27f.) 319, 510, 731 (Eph 22) spricht, so kannte er natiirlich den 
begrifflichen Gegensatz dieses und jenes, des jetzigen und kiinftigen 
Aions, und es ist reiner Zufall, wenn sich beide Ausdriicke nebeneinander 
erst Eph 1 21 (2 7) finden®. Seine gesamte Weltanschauung baut endlich 
der Verfasser des IV Esra auf dem Gegensatz der gegenwartigen 
und zukiinftigen Welt ? auf. »Der Héchste hat nicht einen Aion geschaffen, 
sondern zwei« IV Es 750 (81). Mit diesem Fundamentalsatz lést der 
Apokalyptiker alle herzbedriickenden Zweifel und Aengste der Gegen- 
wart. “Seit Adam und durch Adams Fall sind die Wege dieses Aions 
schmal und traurig und miihselig geworden, elend und schlimm und 
voll von Gefahren und Noten 712 (vgl. 427). Aber dieser Aion ist 
verganglich (411), er eilt mit Macht zu Ende 426. Ein ganz bestimmtes 
Ende ist ihm gesetzt: Gott hat ihn auf der Wage gewogen und seine 
Stunden mit dem Mae gemessen 4:37, 550 ff., 620. Dann soll der nur 
fiir wenige (die Frommen 8 1) geschaffene Aion, der jetzt schlaft, erwachen, 
und die Verganglichkeit selber vergehen 7 31. »Die Wege des groBen Aions 
aber sind breit ud sicher und tragen aie Friichte des Lebens« 713. — Die- 
selbe Anschauung findet sich im I] Baruch, z. B. 449: »Denn es vergeht 
alles, was verweslich ist, und es geht dahin alles, was stirbt, und es schwindet 
aus dem Geddachinis die ganze jetzige Zeit«. 4412:» Und es kommt die Periode, 
die ewig bleibt, die neue Welt«; 818 »die Welt, die unsichtbar ist, der Aion, 
der verborgen ist«, vgl. IJ Cor 418 4. 


1) Vgl. Dalman 120. Die Formel des Matthaeus ovytédea tov al@vocg 1339. 49, 243, 
28 20 ist wohl kaum an irgendeiner Stelle Jesus zuzuschreiben. 

*) Vgl. noch I Cor 1011 ta téaq tov aiwrwr; Hebr 9 26 ovrtédeia tov caiwror. 

3) hoc, futurum saeculum (tempus) 42.27, 69, 712.47.112f., 811.52. Beachte auch 
den Ausdruck saeculum majus (s. 0. II Henoch!) 713 und immortale tempus 7 113, vgl. 
Apc. Abr. 9, 31 (dieser Aion). 

4) II Bar 1413, 157, 303, 403, 427, 4415, 4850, 513; vgl. noch 44 11 yes gibt eine Zett 
(Aion), die nicht vergeht«. Ende des Aions 5421, 694, 837 f.; Ende (Vollendung) der 
Zeiten, Aionen 27 15, 298, 303, 598; die beiden Welten 838. — Neben IV Esra und II 
Baruch waren auch noch einige rabbinische Zeugnisse zu nennen: Jochanan ben Zakkai 
(um 70), Bereschith R. c. 44; Eleazar ben Modein (um 100), Pirke Aboth III 12; Nechonja 
ben Hakkana und Eleazar ben Zadok (ebenfalls in den letzten Dezennien des ersten Jahrh.) 
3. Dalman 122, Bacher I 2 48, 54. Aber es ist tiberfliissig, weitere Zeugnisse beizubringen. 
Denn da die Begriffe M7 N27. pdivn am Ende des ersten nachchristlichen Jahr- 
hunderts der rabbinischen Schultheologie gelaufig waren, dirfte zugestanden werden. — 
Vgl. Volz 57, 257. 
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Es sind neue Klinge, die hier angeschlagen werden und weiterténen. 
Mitten in einer vorwiegend diesseitig bestimmten Frémmigkeit werden 
fremdartige Gedanken lebendig, Gedanken von einer unsichtbaren, 
unverginglichen, ewigen, leid- und todlosen Zeit, dem grofen kommenden 
Aion. Deutlicher und deutlicher erwichst vor unseren Augen der grofe 
fir die christliche Frémmigkeit grundlegend gewordene Gegensatz von 
Diesseits und Jenseits. Wahrend eine vergangene Epoche sich mit dem 
Ratsel abgemiiht hatte, wie sich das Leid und Ungliick der Frommen 
mit Gottes Gerechtigkeit vertrage, sagte man jetzt kiihnlich, daf diese 
ganze Welt von Grund aus schlecht und verdorben sei. Man begriff das 
Leid als eine eherne Notwendigkeit, welche der Lauf dieser Welt mit sich 
bringt, und erwartete von einer kommenden Welt die Lésung aller Ratsel. 

Diese neue Grundstimmung erscheint nun aber in der Apokalyptik 
des spathellenistischen Judentums belastet und wtberwuchert von 
theologisch-apokalyptischen Spekulationen. Denn 
mit der Annahme der volligen Weltverwandlung ist auch die andere ge- 
geben, daB diese Welt eine bestimmte undalso auch vielleicht 
bestimmbare Zeitdauer habe. Die jiidische Apokalyptik zeigt hier 
eine Reihe wechselnder Anschauungen. Bereits Daniel tragt in Anleh- 
nung an Jer 25 11, 29101 seine fesselnde Jahrwochentheorie vor (Kap. 9). 


1) Eben aus den Jeremiastellen schlieBt GreBmann 160f. auf ein viel friheres Vor- 
handensein der »Periodentheorie« in der israelitischen Weissagung. Aber jedenfalls steht 
die Jeremiastelle sehr vereinzelt. Was GreBmann sonst fiir seine Behauptung anfthrt 
(161—164), ist wenig tiberzeugend. Die Zahl 70 ist allerdings bedeutsam. Sie ist, wie 
man erkannt hat, eine Abrundung der Zahl 72, mit der sie so oft wechselt, und 72 ist 
eine Jahreszahl, die auf eine alte babylonische Kinteilung der Jahre in 72 finftagige 
Wochen (hamuStu) hinweist (Winckler, Altorient. Forschungen II 98 ff.; KAT * 634; 
MeiBner, Bab. II 396). Aber der Ursprung der Zahl braucht nicht mehr bekannt ge- 
wesen zu sein, zumal wenn sie im Ausland als »heilige« oder geliufige Zahl verwendet 
wurde. Ob die Babylonier schon damals Weltperioden oder Weltjahre kannten, ist sehr 
fraglich. Dasselbe gilt fiir Jeremia, der vielleicht nur zufallig diese Zahl gewahlt hat, 
um eine moglichst groBe und doch begrenzte Zeit des Exils zu weissagen. Von wirklichen 
Perioden weif die jiidische Apokalyptik erst in unserer Zeit. Daniel kommt dem urspriing- 
lichen Sinn der Zahl 70 naher. Er deutet sie als Jahrwochen (7 < 70 Jahre) und bezieht 
die Periode nicht auf den ganzen Weltverlauf, sondern — ahnlich wie Jeremia — auf 
die Zeit der Not Israels. Noch altere Anschauungen hat der Verfasser des Henochbuches 
in seiner Weissagung von den 70 Hirten bewahrt. Die 70 Hirten entsprechen namlich 
den 70 Zeitabschnitten des Daniel. Sie sind nichts anderes als die iber den einzelnen 
Zeiten waltenden Engel. Ueber den 70 Wochen des Weltenjahres, das allerdings auch 
bei Henoch in die Periode der Not umgedeutet wird, stehen 70 Engelhirten, d. h. Gestirn- 
engel, die die Zeiten regieren; das ist echt babylonisch gedacht. — Ueber den Ursprung 
und die Verbreitung der Periodentheorie vgl. Kap. XXIV des Buches. — Nach 
Luckenbill im Am. Journ. of Sem. Languages a. Literatures 1925 (XLI) 165—173 
soll Maduk (nach dem »Schwarzen Stein« Asarhaddons) die Zerstérung der Stadt 
Babylon urspriinglich auf 70 Jahre bestimmt haben, bis er eines Tages gnadig die 
Zeit abkiirzte. Wenn sich die unsichere Lesung der Zahl 70 bewahrt, wiirde hier ein 
babylonisches Vorbild Jeremias ausdriicklich bezeugt sein. 
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In Anlehnung an Daniel, aber doch wieder ihm gegeniiber selbstandig, 
entwickelt die Tiervision des I Henoch ihre Weissagung von den 70 
Hirten (89—90 vgl. 1012). Die religionsgeschichtlich lehrreichste Be- 
rechnung der Lange dieses Aions ist die Annahme einer Weltdauer von 
6000 Jahren, der man dann gern ein siebentes Jahrtausend (das tausend- 
jahrige Reich des Messias) hinzufiigte, um so die Weltwoche — 1000 Jahre 
sind vor Dir wie ein Tag — vollzumachen. Diese Annahme einer Welt- 
dauer von 7000 Jahren scheint bereits den dunklen Andeutungen II Hen 
331 zugrunde zu liegen. Die urspriingliche Ueberlieferung von 6000 
Jahren liegt einer alten rabbinischen Berechnung zugrunde, derzufolge 
2000 Jahre von der Schépfung bis zum Gesetz, 2000 unter das Gesetz 
und 2000 auf das messianische Reich fallen. 

Zur sicheren Orientierung teilte man diesen Weltverlauf dann 
wieder in einzelne Epochen (aidvec, xawot) ein. Daniel 
griff die in seiner Zeit und Umgebung schon bekannte Einteilung des 
Weltverlaufs in das goldene, silberne, eherne und eiserne Weltalter aut 
Da 2 (vgl. die vier Tiere 71 ff.). Auch die Tiervision des I Henoch teilt 
die Periode der 70 Hirten wieder in vier Epochen ein. Vgl. IV Es 12.11, 
It Bar 393—s?. Auch die Siebenteilung der Weltepochen ist beliebt. 
Auf sieben Jahrtausende berechnet I] Henoch 33 die Weltdauer. Sieben 
Aionen kennt das Testament Abrahams Rec. A. 19. R. Simeon ben 
Jochai (Schule Akibas) zahlt sieben Jahre der Not vor dem Kommen des 
Messias, Derek erez suta 10; Klausner 52. Hierher gehdrt auch die Be- 
rechnung der letzten Not auf 3% Zeiten bei Daniel und Ape Jo. Ebenso 
ist, wie wir schon sahen, die Zahl 70 (72) bedeutsam: 70 Wochen bei 
Daniel (9 24 ff.); 70 Hirten (I Hen 89); 70 Geschlechter, welche die Welt 
stehen soll (I Hen 1012), 70 (10 x 7) Zeitabschnitte kennt genau genom- 


1) Diese Ueberlieferung soll in der Schule des Elia (?) gelehrt sein; vgl. Sanhedrin 
97 a (Wiinsche II 3, 193), Aboda Sara 9 a (Wiinsche I 324f.). Da nach rabbinischer 
Annahme die Tempelzerstérung in das Jahr 3831 (28) fallt (vgl. Aboda Sara 9 a; Seder 
Olam rabba), ist diese eschatologische Anschauung allerdings wahrscheinlich spatestens 
im Laufe des zweiten Jahrhunderts entstanden. Diese Zeitrechnung (Zerstérung des 
Tempels = 3831) liegt wahrscheinlich auch bereits den Andeutungen IV Es 14 11 zugrunde. 
Danach sollen 914 Teile der Welt von zwélfen bereits verstrichen sein. Wenn man die 
hier vorausgesetzten Perioden nach 7 28 mit 400 Jahren berechnet, so trifft das zu. Frei- 
lich miBte man annehmen, daB der Apokalyptiker seine Zeit an Stelle der Zeit Esras in 
Rechnung stellt, also aus der Rolle fallt. — Schocher Tob zu Ps 90 wird die Ansicht, 
daB das messianische Reich 2000 Jahre dauern soll, dem Josua ben Chananja, die Be- 
rechnung auf 1000 Jahre dem R. Eliezer zugeschrieben. Bacher I? 140; Uebers. von 
Wiinsche II 65. 

2) Die vier Epochen des Aions soll Gott nach Targum Jerusch. zu Gen 1518 bereits 
dem Abraham mitgeteilt haben; vgl. Apok. Abraham (c. 28 u. 6.). Jochanan ben Zakkai, 
der betont, daB Gott dem Abraham diesen Aion, aber nicht den zukinftigen offenbart 
habe (Bereschith R. c. 44; Bacher I? 33, Uebers. von Wiinsche S. 209), setzt diese Tra- 
dition bereits voraus. Vgl. IV Es 314, II Bar 44. 


248 XIII. Die Apokalyptik. 


men auch die Zehnwochenvision des Henochbuches (vgl. 938, 91 15). 
Endlich teilt IV Es 1411 die Welt in zwolf Teile; es gibt zw6lf Zeiten 
der Drangsale (II Bar 27), 12 letzte Hirten (1 Hen 9017); in der Wolken- 
vision des Baruch wechseln zwolfmal helle und schwarze Wolken mit- 
einander (II Bar 53 ff.); zwolf »Jahre« dauert der jetzige Aion nach 
Ape. Abrah. 29, zwolf Monate nach Akibas Behauptung das Gericht 
tiber Gog (Edujoth II 40)1. 

Dabei war die feste Voraussetzung, da8 Gott diesem Aion auf Tag und 
Stunde sein Ziel gesetzt habe IV Es 426 f. 1144. Er allein kennt dabei 
das Ende der Perioden IJ Bar 541, 814, 831. Aber seinen Frommen 
offenbart er die geheimnisvolle Weisheit vom Ende. Da 9, IV Es 45 
u. 6. Besonders nahm man an, da& dieser Aion so lange dauern solle, 
bis eine bestimmte Zahl von Menschen geboren sei II Bar 234 vgl. 214 10, 
48 46, oder bis eine bestimmte Zahl von Gerechten, I Hen 474, II Bar 
302, IV Es 425 f., oder von Martyrern, Ape Jo 6 s—a, zur Vollendung 
gekommen sei”. Doch kann Gott der groBen Note seiner Frommen wegen 
die Zeiten des Endes verkiirzen. Am Ende eilen die Zeiten rascher II Bar 
201, Mt 2422 (Bousset, Antichrist 143 ff.). Als Mittel, das Ende herbei- 
zufiihren, gilt das Schreien und Rufen der Gerechten Sir 3610, I Hen 471, 
973.5, 993, Le 187, Ape Jo 69—11, 83 ff.; vgl. auch die Weissagung 
des Hystaspes bei Lactanz VII 182—s (Bittgebet der Gerechten zu 
Zeus um die Bestrafung der Gottlosen). 


Erst in spaterer Zeit, als eine Frist nach der andern, die man fir 
das Ende berechnet hatte, verstrichen war, scheint man in den 
maybibminviss crhie mn. Koried sve ned ersies Rie cihtna note lewae seem ame 
gegeben zu haben. Man betonte dann vielfach, da8B das Ende von 
der BuBfertigkeit des Volkes abhange, ja daB das Ende schon gekommen 
ware, wenn das Volk nur BuBe getan hatte. »Alle Termine sind abgelaufen, 
nun hdngt die Sache nur noch an der Bufe« Sanh. 97b, Winsche II 3, 194. 
Aus diesem Zusammenhang heraus ist Act 319f. zu verstehen, und bereits 
von R. Eliezer ben Hyrkanos und R. Josua ben Chananja (um 100) ist ein 
Streitgesprach Uberliefert, in dem jener die Anschauung vertritt, daB die Er- 
lésung von Israels BuBe abhange, wahrend dieser der Ansicht bleibt, daB das 
Iinde abgesehen von der Besserung Israels zu der von Gott vorherbestimmten 
Zeit komme Sanh. 97b, Winsche II 3, 196 (vgl. eine ganze Reihe spaterer 


1) Vgl. GreBmann 163—166. Er macht mit Recht (nach Gunkel) darauf aufmerksam, 
daB alle diese Zahlen mit dem Jahreslauf zusammenhingen. Wir haben die vier Jahres- 
zeiten, die sieben Tage der Woche (Planeten), die 72 (70) Fiinferwochen, die 12 Bilder 
des Tierkreises. Auch das deutet auf Herkunft dieser Berechnungen aus astronomischen 
Spekulationen. Vgl. weiteres in Kap. XXIV. 

*) Vgl. Ps. Clement. Recogn. VIII 50; R. Jose nach Aboda Sara 5 a (Wiinsche II 3, 
317): »Der Sohn Davids kommt nicht eher, als bis alle Seelen im Guf (der Vorratskammer 
der Seelen?) inkorporiert (2?) sind«. Leviticus Rabba Kap. 15 (Anf.): »Der Kénig Messias 
kommt nicht eher, als bis alle Seelen, die nach der (géttlichen) Absicht erschaffen werden 
sollen, auch wirklich ins Leben eingegangen sein werden.« Klausner 38 f.; seine zeitge- 
schichtliche Erklairung dieser Stellen ist falsch. 
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Stellen bei Weber 348 f.). Vielleicht ist diese Auffassung bereits Ass. Mos. lis 
(bis zu dem Tage der BuBe, bei der letzten Heimsuchung, mit der sie der 
Herr heimsucht, wenn sich das Ende der Tage vollendet) angedeutet. Vel. 
auch die Vorstellungen von der Sendung des Elias und ihrem Zweck (s. 0. 
S. 232 i). 


Das messianische Zeitalter wurde von der israelitischen Volkshoffnung 
und der prophetischen Weissagung fast zu allen Zeiten mehr oder 
weniger unmittelbar bevorstehend erwartet. Nun tibertrigt sich diese 
Stimmung auch auf die neue Gestaltung der Eschatologie apokalyptischer 
Art: Man erwartet den groBen Umschwung der Aionen, das Ende 
dieses Zeitalters und den Beginn des neven in un- 
mittelbarer Nahe. Das beweisen uns alle Zeugnisse. Freilich ist 
zuzugeben, da dieser Glaube an ein unmittelbar bevorstehendes Welt- 
ende und Weltgericht seine eigentliche Kraft und Wucht im Judentum 
noch nicht entfaltete. Fir die Durchschnittsfrémmigkeit beherrschten 
die nationalen, irdischen Hoffnungen das Feld. Der Abstand der Zeiten 
wurde nicht als so stark empfunden, man blieb mit seinen Hoffnungen 
tatsachlich auf dieser Erde und in der Sphire dieses Aions. Und wenn 
man an jenen Aion dachte, so verlegte man zwischen diesen und jenen 
Aion das messianische Zwischenreich und blieb mit seinen Gedanken 
an diesem haften. Erst in der Verkiindigung Jesu und vor allem 
auch in der des Paulus entwickelte sich der Glaube an die unmittel- 
bar bevorstehende Wende der Zeiten und das Gericht zur grd8ten 
Energie und verlieh der Frémmigkeit eine unbeschreibliche Schwung- 
kraft. 


Im Judentum aber trat gerade in der Zeit, in der sich die transzendenten 
Hoffnungsgedanken der christlichen Kreise von den nationalen und irdischen 
lésten, eine Erschlaffung der eschatologischen Stimmung tberhaupt ein. Nach 
der gewaltigen Erregung in der Zeit des letzten Vernichtungskampfes, die 
dann in der Barkochba-Zeit noch einmal aufflammte, kam eine starke Erntichte- 
rung. Man begann mit der Moéglichkeit zu rechnen, daB Israel sich darauf ge- 
faBt machen mise, noch eine geraume Zeit in dieser argen und verkehrten Welt 
weiterzuleben. Damit trat auch der Gedanke des groBen Endes aus der unmittel- 
baren Gegenwartigkeit heraus. Schon im vierten Esrabuch erhalt der Seher 
auf die Frage, ob er das Ende erleben werde, keine bestimmte Antwort (4 33 f.). 
Wenn am Anfang des 2. Jahrhunderts die Meinung auftauchte, daB das Ende 
im Jahre 4000 komme (s. 0. S. 247), so ist, da man schon damals wahrscheinlich 
die Tempelzerstérung in das Weltenjahr 3831 setzte, das Ende um reichlich 
100 Jahre hinausgeschoben. In Mischna und Talmud ist demgem4B8 die eschato- 
logische Hoffnung stark zuriickgedrangt. Durch ein merkwirdiges Wort, 
Pesikta Rabbati 159 a, wird diese Stimmung trefflich beleuchtet: »Zhr Frommen 
der Welt, obgleich ich eigentlich euch Worte des Lobes schuldig bin, weil thr meines 
Gesetzes harrt, aber nicht meiner Malkuth, schwore ich es euch 
doch, daB ich es jedem, der meiner Herrschaft harrt, zum Guten bezeugen werde« 
(Dalman 81). DaB in aufgeregten Zeiten der Messiasglaube auch in rabbinischen 
Kreisen immer wieder emporloderte, ist natirlich selbstverstandlich. Zahl- 
reiche spatere jidische Apokalypsen legen davon Zeugnis ab. 
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2. Im Zusammenhang mit dem Glauben an die bevorstehende groBe 
Veranderung der Welten entwickelt sich nun auch die eschatologische 
Vorstellung von den messianischen Wehen. Wenn ein Aion 
sich dem Ende zuneigt und ein anderer geboren wird, so geht das nicht 
ohne starke Todeszuckungen und Geburtswehen ab. Die Schilderungen 
der sogenannten messianischen Wehen? sind ungemein zahlreich, aber 
im ganzen sehr einformig?, so da8 sich leicht immer wiederkehrende Ge- 
danken herausheben lassen. 

In erster Linie bestehen diese Wehen in Vorzeichen (omina) dafir, 
daB diese Welt altert und ihrem Ende entgegengeht. Die Menschen wer- 
den in der Endzeit weniger kraftig sein als ihre Vorfahren IV Es 5 50—ss 
(vgl. 1410). Es werden entsetzliche Krankheiten wiiten Sib. III 538, 
633, Ape. Abrah. 29 f. Kinder mit weiSem (greisenhaftem) Haar werden 
geboren Jub 2325, Sib. II 154f. Es werden Mifgeburten erfolgen [V:Es 
5s, 621. Die Frauen werden aufhéren, Kinder zu gebiren Sib. II 164f. 
(vgl. das Zitat aus dem Aegypterevangelium bei Clemens Al. Strom. III 
6 45. 66, 13 92 f.). Die Erde fangt an zu versagen. Besate Felder werden 
leer gefunden IV Es 622. Armut und entsetzliche Hungersnot herrschen 
{ Hen 995, II Bar 27; Ape. Abrah. 30. Der Himmel ist ehern, der 
Regen verzieht Sib. III 539, I Hen 802, 1001, Jub 2318, II Bar 276, 
Ape Jo 146. Sonne und Mond erscheinen nicht mehr in regelma8igem 
Wechsel IV Es 54. Die Gestirne geraten in Verwirrung I Hen 80 4—7, 
IV Es 55, Ape Jo 612 ff. u.6.; die Vogel wandern aus IV Es 56, die 
wilden Tiere kommen aus ihrem Revier 5 s, Wasserquellen héren auf zu 
rinnen 624, von Baumen flie8t Blut und Steine schreien 55, Daimonen 
schweifen auf der Erde umher I] Bar 279. Am Himmel erscheinen 
Schreckzeichen von unheilvoller Vorbedeutung Sib. III 796—806 (vgl. 
II Mace 52—s). Josephus B. VI 285 ff. Der Allmachtige erschiittert 
die ganze Schépfung IT Bar 321, vgl. IV Es 616. 

Besonders aber zeigt sich die Verwirrung im Menschengeschlecht. 
Ein starrer Schrecken lastet auf den Erdbewohnern I Hen 998, IV Es 
51i—s, I] Bar 253, 702. Eine unbeschreibliche Verwirrung, ein Krieg 
aller gegen alle beginnt, Empérung in den Landern, Verwirrung in den 
Volkern, Anschlage unter den Nationen, Unruhe unter den Fiirsten, 
Garung unter den Herrschern IV Es 93 (vgl. I Hen 994, 1002, Sib. 
Ill 633—647, II Bar 4832.35, 703, Mc 138 und Par.). Die nachsten 

1) Der terminus MVT “22M ist fiir das neutestamentliche Zeitalter bereits durch 
Mc 138, Mt 248 bezeugt; spitere rabbinische Zeugnisse bei Volz 173. 

*) Vgl. namentlich Da 121, I Hen 994 ff., 1001 ff. (Jub. 23), Me 13 u. Par.; Philc, 
de execrationibus 2 ff., IV Es 451—5 13, 6 11-25, 9 1-3, 13 14-24, II Bar 25, 27, 29, 48 31-41, 
70, Sib. Il 154 ff., Ape. Abr. 30, Ape Jo 6—9, 16. Vgl. ferner die diisteren Schilde- 
rungen der letzten Zeiten, die sich Sota 49 b (Mischna Sota IX 15) ohne Namenangabe 


finden und in denen drei verschiedene Spriiche von Schilern Akibas in eins zusammer - 
gezogen sind (uber die Ueberlieferung vgl. Klausner 49—52; Bacher I? 91 f.). 
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Anverwandten kampfen miteinander, der Vater mit dem Sohne, Freund 
mit dem Freund, der Bruder erschlagt den Bruder I Hen 995, 100: f., 
Jub 23 59, IV Es 59, 6 24, IT Bar 706 (vgl. Mi75 f.). » Die Vernunft verbirgt 
sich, und die Weishett flieht in thre Kammer« 1V Es 5 9 (vgl. 51.2). » Die 
Weisen schweigen, die Toren reden« II Bar 705. »Denn nicht werden viele 
Weise in jener Zeit gefunden werden, und die Hinsichtigen werden vereinzelt 
sein« I] Bar 4823 (vgl. 31—ss). Vgl. Volz 173—182. 

3. Es ist nun auf erordentlich beachtenswert, daB die Lehre von den 
beiden Weltzeiten im Judentum von vornherein mit einer stark 
dualistischen Gesamtanschauung zusammenhangt, die 
ebenfalls im Lauf der Entwicklung deutlicher und deutlicher hervor- 
tritt. Es entsteht im Judentum allmahlich der Glaube, da& diese Welt 
schlecht sei und die Frommen in ihr nicht zu ihrem Recht kommen, 
weil bése Machte in ihr noch ihr Wesen treiben (s.u. Kap. XVII). Dem 
entspricht in der Apokalyptik der Gedanke, da& der groBe Umschwung 
der Welten mit dem Gericht zusammenhingt, das Gott an den bésen 
Gewalten vollstreckt, oder genauer mit einem Kampf, in welchem Gott 
jene besiegt. Zunachst wird das groBe Endein bildlicher, sy m- 
bolischer Weise unter Anlehnung an uralte My- 
then als ein Kampf Gottes mit furchtbaren und iibermenschlichen 
Drachen geschildert. So werden bereits Js 271f. die drei Weltmiachte, 
die Gott vernichten soll, als Ungetiime dargestellt (vgl. Sir 3612). Nach 
Da 711 f. vollzieht Gott das Weltgericht an den Tieren, namentlich an 
dem vierten, dem schrecklichsten von allen, das der Apokalyptiker sich 
wahrscheinlich als Drachen denkt. Antiochus Epiphanes wird ebenfalls 
als Ungeheuer gezeichnet, das die Sterne vom Himmel herunterreibt 
Da 89f. Pompejus bekommt Ps. Sal. 225 ff. die Zige des sich gegen 
Gott empérenden Drachen, ebenso das rémische Weltreich Ape Jo 13, 417. 
In der jiidischen Grundschrift der Testamente hei®t es (Asser 7), daB 
Gott das Haupt des Drachen (im Wasser ?) zermalmen wird. 

Handelt es sich in allen diesen Aussagen um Bilder und um Heriiber- 
nahme einzelner Ziige eines seit langer Zeit unverstindlich gewordenen 
Mythus, so findet sich nun auch die Sache selbst. Js 24 21—2:s 
wird in geheimnisvoller, apokalyptisch andeutender Weise von Strafe 
und Gefangenschaft gesprochen, die Gott iiber das Heer der Hohe am 
Ende der Tage verhaingen wird. Was mit dieser Andeutung gemeint ist, 
wird erst im I Henoch ganz deutlich. Hier ist tiberall von der Strafe 
die Rede, die Gott am Ende der Tage auch iitber die Geisterwelt verhingen 
wird. Die Geister, die diese Strafe verdient haben, sind in erster Linie 
die Engel, die einst am Anfang der Geschichte 
unter Leitung Asasels und Semjazas(s.u. Kap. XVII) 
gefallen sind, sich mit den Menschentéchtern vermischt und so alles 
Elend in die Welt gebracht haben. Sie sind bereits unter den Hiigeln 
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der Erde in der Finsternis gebunden und werden dort aufbewahrt, um 
am grofen Tag des Gerichts gerichtet zu werden (10 9.12 f., 146, 161—, 
2110, 449, 545f., 554, 64, 68, 88, 90 2i1—2). Auch von abtriinnigen 
Sternen, die den Befehl Gottes tibertreten haben (Wandelsternen) und 
ihrem zukiinftigen Gericht ist die Rede (211). Die Nachkommen 
der gefallenen Engel, die auf der Erde weiter als Damonen 
ibr Wesen treiben und die Menschen zum Gétzendienst verfiihren, sollen 
dann ebenfalls gerichtet werden (15 s, 161), endlich soll auch den Strat 
engeln vergolten werden, denen Gott seit der Zeit des Exils sein 
Volk zur Bestrafung anvertraut hat, und die mehr gestraft haben, als 
ihnen von Gott vorgeschrieben wurde (89 59 ff., 90 22.25). So heiBt es 
I Hen 9115 ganz allgemein: «Danach wird in der zehnten Woche das grofe 
ewige Gericht statifinden, bei dem er die Strafe unter den Engeln volizieht«. 
In den Jubilien, den Testamenten der Patriarchen, im I] Henoch bleiben 
diese Gedanken lebendig (vgl. speziell zum Gericht der Engel am Ende 
Jub 510, 108, auch 2329, 505, If Hen 71, 18). Allmahlich treten die 
Gestalten der gefallenen Engel wieder mehr zuriick. 

Sie werden von furchtbareren und gewaltigeren Wesen verdrangt: es 
entsteht die _ Idee eines Oberhauptes der bésen Ger 
sterwelt (s.u. Kap. XVII), und ihr entspricht dann der Gedanke 
eines Kampfes Gottes am Ende der Welt mit seinem groSen Wider- 
sacher, dem Satan. Bereits in den Jubilaen redet der Satan (Mastema) 
von »meinem Gericht« 10s. Am Ende der Zeiten soll es keinen Satan 
und Bésen mehr geben 2329. Besonders schroff tritt diese dualistische 
Auffassung in der Grundschrift der Testamente her- 
vor. Als Gegner Gottes resp. des Messias erscheint hier Beliar (auch 
catavas, didBohoc, avedua aéovov s. u.). Levi 18 heiBt es in der Schilde- 
rung des messianischen Zeitalters: »Und Beliar wird von ihm (Gott 
oder dem Messias ?) gebunden werden, und er wird seinen Kindern Gewalt 
geben, auf die bésen Geister zu treten«; Dan 5: »Und er selbst (Gott) wird 
gegen Beliar Krieg fihren, und die Rache des Sieges wird er unsern Grenzen 
geben, und die Seelen der Heiligen wird er zu sich rufen und die ungehor- 
samen Herzen zu sich bekehren«!. Dementsprechend werden nach Sim 6 
» Alle Geaster des Irrtums dahingegeben werden zur Zertretung, und Menschen 
werden herrschen tiber die bosen Geister«. (Levi 4, Juda 25: » Die unreinen 
Geister werden in das ewige Gericht geworfen werden«). Zum Reiche des 
Bésen gehéren auch — ein sehr beachtenswerter Zug — die wilden Tiere, 
die ebenfalls in Zukunft den Heiligen unterworfen sein werden. » Gott wird 


*) Zur Konstruktion des Textes in dieser und der vorhergehenden Stelle vgl. Bousset, 
ZNW I 1900, 151, 171f., Dan 5 ist wahrscheinlich zum Schlu8 statt (Emo toe wer 
xavdiag amedeic) nedg xtorov: nedc éxvtdy zu lesen. Leider sind die Texte an den 
betreffenden Stellen (vgl. auch Seb. 9), wie es scheint, hier und da vom christlichen 
Bearbeiter verderbt. 
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durch euch unter den Vélkern verherrlicht werden, und der Teufel wird vor 
euch fliehen, und die wilden Tiere werden euch fiirchten, und die Engel 
werden sich eurer annehmen« Naphth 8 vgl Iss 7, Benj 51. Auf einen 
scharfen Ausdruck ist diese Auffassung auch in der Assumptio 
Mosis gebracht: »Und dann wird sein Regiment iiber alle seine Kreatur 
erscheinen, dann wird der Teufel ein Ende haben« 101. Und diese dua- 
listische Betrachtung des Endes ist nun nicht etwa auf enge apokalyp- 
tische Kreise des Judentums beschrankt geblieben. Fir Jesus ist 
die Tatsache, da8 er Damonen austreibt, das Anzeichen von der unmittel- 
baren Nahe der Herrschaft Gottes (Mt 122s, Le 1120), die Herrschaft 
Gottes also offenbar in erster Linie die Vernichtung des satanischen 
Reiches. Nach Lucas ist Jesu Leben ein fortgesetzter Kampf mit dem 
Teufel (413). Am starksten tritt der Dualismusim Johannesevan- 
gelium heraus. Das Gericht tiber die Welt besteht darin, da® der 
Teufel, der doywy tod xdéopov tovtov, aus ihr herausgeworfen wird 42 31; 
vgl. 1430, 1611. Auch in der Ape Jo ist der Teufel der eigentliche Gegner 
Gottes, Michaels und seiner Engel (121 ff.), das Haupt aller feindlichen 
Gegner der Endzeit (vgl. 1218 [lies géord0y] 131, 1613, 20 1—s. 7—10) 2. 
Das Zeugnis der neutestamentlichen Schriften ist hier um so wichtiger, 
als dieser streng dualistische Gedanke in der spiteren jiidischen Literatur 
wieder zuriickzutreten scheint. Im IV Esra und II Baruch findet sich, 
obwohl gerade hier die Anschauung von den beiden Welten erst in ihrer 
grundlegenden Bedeutung erscheint, von der streng dualistischen Wen- 
dung keine Spur. An die Stelle der Vorstellung vom Teufel tritt die 
Vorstellung vom Siindenfall. Es scheint, als wenn die Rabbinenschule 
am Ende des 1. Jahrhunderts neben manchem andern Fremdartigen auch 
die der echtjiidischen Religion so fremden Ansaitze zum Dualismus hat 
verschwinden oder mindestens zuriicktreten lassen °. 

Jedenfalls hat in der jitdischen Apokalyptik 


1) Vgl. auch noch in der entschieden christlich bearbeiteten Ascensio Jesaiae das 
Stiick 79-12. Dem Kampf der satanischen Scharen in der Region unterhalb des ersten 
Himmels soll der Messias ein Ende bereiten. 

2) Als Parallelen gehéren hierher tibrigens alle die Stellen, an denen von der Ver- 
nichtung des Todes am Ende der Tage gesprochen wird: Js 257f., IV Es 853, II Bar 
21 22, Test. Levi 18, I Cor 15 25 f.55. Der Thanatos, Hades, der Engel des Hades sind in 
diesen AeuBerungen sicher des 6ftern ganz persdnlich als letzte Gegner Gottes aufgefabt. 
Tod und Teufel sind schlieBlich eng verwandte Wesen (vgl. noch I Cor 55). Der Teufel 
ist ja Herr des Todes. Der persische Ahriman wird von den Griechen haufig mit Hades 
gleichgesetzt. 

3) Bei Bacher, Agada der Tannaiten, finden sich im Register s. v. Satan nur drei 
Stellen aus spaterer Zeit. Auch in der Theologie des Paulus (doch vgl. den starken Aus- 
druck II Cor 4 4) hat der Gedanke des Teufels und seiner Herrschaft keine hervorragende 
Stellung und Bedeutung. I Cor 1555 wird als letzter Feind der Tod und nicht der Teufel 
genannt (doch vgl. die vorhergehende Anmerkung), und auch sonst fehlt bei Paulus die 
eschatologische Wendung der Lehre vom Teufel. 


254 XIII. Die Apokalyptik. 


des neutestamentlichen Zeitalters der Gedanke 
an den Teufel und sein Regiment eine wesent- 


liche Rolle gespielt und die Kluft, welche diese und jene Welt _ 


in den Gedanken der Frommen voneinander trennte, noch wesentlich 
erweitert; mit dieser Welt treiben Damonen ihr béses Spiel, sie steht 
mehr oder weniger unter der Herrschaft des Satans und seiner bésen 
Geister. Die Herrschaft der fremden Volker, des rémischen Weltreiches ?, 
hat man in weiten Kreisen mindestens des palastinensischen Judentums 
sicher als Werk des Teufels angeschaut. Und strahlend hob sich vom 
dunklen Hintergrund der Gegenwart das lichte Reich der Hoffnung ab, 
das beginnen sollte, wenn Gott iiber den Satan und seine Damonen 
endgiiltig gesiegt. » Dann wird sein Regiment iiber alle Kreatur erscheinen, 
dann wird der Teufel ein Ende haben«. 

4. Der Antichrist?. Von hier aus erklart sich nun auch eine 
Gestalt, die jedenfalls aus der Ueberlieferung des spathellenistischen 
Judentums stammend nachher die christliche Eschatologie so stark 
beeinflu8t hat. Obwohl diese erst den zusammenfassenden Namen 
Antichrist gepragt hat, behalten wir ihn der Kiirze der Bezeichnung 
wegen auch fiir die jiidische Erwartung bei. Der Antichrist ist nichts 
andres als der vermenschlichte Teufel, der Bése in 
Menschengestalt, der genau wie der Teufel — oft auch als dessen Werkzeug 
gedacht — als letzter gewaltiger Gegner Gottes oder seines Messias auf 
Erden auftritt, sei es nun als gottloser tyrannischer Herrscher oder als 
falscher verfithrerischer Prophet. Bereits Daniel hatte das Bild des 
»gottlosen« Tyrannen Antiochus IV mit einigen supranaturalen Ziigen 
ausgestattet, die er noch dem alten Mythus vom Kampf Gottes mit dem 
Drachen entlehnte. Diese tibermenschliche Gestalt des Antiochus hat 
dann ihrerseits weitergewirkt. Nach dem Vorgang Daniels erwartete 
man einen unheimlichen Tyrannen der Endzeit. Und da die Gestalt des 
Drachen in der apokalyptischen Vorstellungswelt durch die des Teufels 
allmahlich verdraingt wurde (s. 0. S. 251), so setzte man nun den letzten 
gottlosen Herrscher unmittelbar mit dem Teufel in Verbindung. In 
der Ass. Mos. c. 8 begegnen wir, wie es scheint, zum ersten Male nach 
Daniel dieser Gestalt. Aus Antiochus IV und Herodes ist hier eine Gestalt 
zusammengewoben, die nun ohne jede besondere zeitgeschichtliche Be- 
ziehung als der die ganze Erde beherrschende Tyrann der Endzeit ge- 

*) Vgl. Ape 12—13, 1613, 19 11—203. In der spateren Ueberlieferung erscheint 
Samael als Engel des rémischen Reiches (Edoms) und deshalb als spezieller Gegner des 
judischen Volkes. Lueken, Michael, 1898, S. 13, 22f. u.d. (s. Register). Samael — 
schwerlich ein syrischer Gott Sem&l — aber ist kein anderer als der Satan. Asc. Jes. 
21; IV Bar 4, 9 (Kautzsch II 451, 454). 

*) Vgl. Bousset, Der Antichrist in der Ueberlieferung des Judentums, 1895, und Ency- 


clopaedia Biblica I, Artikel Antichrist. Ferner Charles, The ascension of Isaiah, 1900, 
LI—LXXV. 
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schildert wird. Schon hier wird offenbar das Regiment dieses Tyrannen 
als Teufelsregiment aufgefaBt. Denn in dem unmittelbar darauf ge- 
schilderten groBen apokalyptischen Enddrama ist nur von dem Vergehen 
des Reiches des Teufels die Rede (10)1. In der Ape Jo c. 13 ist der Anti- 
christ, das Tier mit den sieben Hauptern und zehn Hornern, hier das 
romische Weltreich oder einer seiner Herrscher (Nero redivivus), ersicht- 
lich der Diener des Teufels. Noch deutlicher und merkwiirdiger tritt uns 
die Beziehung, in die der Antichrist zum Teufel gesetzt wird, in der 
bereits christlichen Apokalypse der Ascensio Jesaid 42 entgegen: » Beliar, 
der grobe Herrscher, wird herabsteigen ... & cider dvBodm0v Bacthsoc 
GrOLOY LNToAAMOL, Botic adtdG 6 Paotheds odtoc«. Hier wird der grimmige 
Tyrann, der Muttermérder Nero, zur Verkérperung Beliars. Infolge 
dieser Verbindung erhalt auch sonst gerade die Gestalt des wiederkehren- 
den Nero einen tibermenschlichen, gespenstisch-héllischen Charakter, 
namentlich in der spiteren Zeit, in der man annahm, daB Nero aus der 
Unterwelt wiederkommen werde. Sib. V 33 f., 214—227, VIII 88 ff., 
Ape Jo 133 (Man beachte, wie hier das »gleichsam geschlachtete Haupt « 
im Gegensatz steht zum »gleichsam geschlachteten Lamm«: Christ und 
Antichrist), 1315, 17s, 1713 f. 

Freilich, erst in der zweiten Halfte des ersten christlichen Jahrhunderts 
wird die Weissagung vom Kommen des Antichrist ein beinahe festge- 
pragter Zug der Apokalyptik. 


Finden wir diese Erwartung in der friheren Apokalyptik nur Ass. Mos. 8 
(vielleicht auch Test. Dan 5, wenn wir nur mit Sicherheit hier den ursprting- 
lichen Text wiederherstellen kénnten), so haufen sich spater die Zeugen fur ihr 
Vorhandensein. Vor allem ist die sibyllinische Literatur voll von hierher 
gehorenden Weissagungen: II 167 f., V 33 f., 214—227, III 63 ff., VIII 88 ff.( ?) 
139—159 (IV 119—124, 137—-139, V 137—154, 361—-385 enthalten zwar 
die Nerosage, aber nicht deren antichristliche Wendung). Wenn der Verfasser 
von IV Es 56 weissagt »regnabit quem non sperant«, so meint er das Regiment 
des »Antichrist«. Vielleicht ist dieser auch der Herrscher, der vom Messias 
nach I Bar 40 auf dem Zionberg getétet werden soll (vgl. auch die ratselhafte, 
jedenfalls bereits christlich umgedeutete Stelle Apc Abraham 29 und die 
allerdings spateren Eliasapokalypsen (aus der ersten Halfte des dritten nach- 
christlichen Jahrh.?), hebraische Eliasapok. hrsg. v. Buttenwieser 62, koplische 
Eliasapokalypse hrsg. v. Steindorff 161 ff.). Das Neue Testament ist ebenfalls 
voll von dieser Erwartung. Vielleicht ist in der Apokalypse des Marcusevange- 
liums 13 14—20 (= Mt 2415—22) das Regiment und die Zeit des Antichrist 
geschildert. Fir Paulus kommt II Cor 615 in Betracht, wenn man ihm die 
ausfthrliche Antichristapokalypse II Thess 2 1—12 auch vielleicht absprechen 
muB. Jo 543 scheint die Gestalt des Antichrist angedeutet zu sein. I Jo 218. 22, 
43. II Jo7 finden wir den spater herrschend gewordenen Namen (avtizeitog). 
In der Apokalypse des Johannes tritt uns die Figur in verschiedenen Masken 


1) Auch der Name des Teufels Beliar (s. u. Kap. XVII) scheint auf den Antichrist 
iibertragen zu sein, obwohl das nur in christlichen Quellen nachweisbar ist, IT Cor 6 15; 
Sib. IIL 63, IL 167; Asc. Jesaiae 42; vgl. II Thess 23. 
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entgegen: 11 4—13, 13 1—10.11—18, 17, 191 —21. Von frihchristlichen Zeug- 
nissen kiimen noch Didache 16 und Asc. Js 3 23—4 18 in Betracht (vgl. Lactanz 
Instit. VII 15 ff., Commodian, carmen apologeticum 823 ff., beide wahrschein- 
lich auf jidische Quellen zuriickgehend). 

Sehr verschiedene Masken hat die Gestalt des Antichrist 
angenommen. In den Altesten Quellen erscheint er fast durchweg 
als ein gewaltiger, den Erdkreis beherrschender 
Tyrann. Ja, diese Vorstellung beherrscht fast ausnahmslos die gesamte 
nachweisbar jiidische Apokalyptik. Wie wir schon oben sahen, geben 
Antiochus IV und Herodes der GroBe Ziige zu seinem Bilde. Auch der 
Judenfeind Caligula mag dazu beigesteuert haben. Wenn spater ein 
stindiges Motiv in der Ueberlieferung vom Antichrist sein Thronen im 
Tempel Gottes zu Jerusalem wird (vgl. bereits II Th 24, Mt 24 15 [Me 13 14] 
Ape Jo 136), so mégen hier die Vorginge der Caligulazeit (Versuch des 
Aufrichtens eines Caligulastandbildes im Tempel) nachgewirkt haben. 
Ganz besonders hat sich dann die Antichristsage mit der (urspriinglich 
profanen) Erwartung des wiederkehrenden Nero’, spater des Nero 
redivivus verbunden (vgl. simtliche oben aufgefiihrten Sibyllenstellen 
mit Ausnahme von III 63 ff., II] 167f.; dazu Ape Jo 13, 17, 1911 ff., 
Asc Js 42 ff. {IV Es 56)). 

Daneben tritt die Erwartung des Antichrist als eines falschen 
Propheten, dernicht so sehr mit 4uBerer Gewalt, wie durch triigerische 
Zeichen und Wunder seine Herrschaft aufrichtet. Diese Vorstellung ist 
allerdings nur mittelbar durch christliche Zeugnisse erhalten, stammt 
aber doch wohl schon aus dem Judentum. Sie beherrscht die Darstellun- 
gen II Th 21—12 und Ape Jo 13 11—1s (hier tritt der falsche Prophet 
neben den antichristlichen Regenten). I Jo 218.22, 43, Il Jo 7 ist die 
Weissagung von »dem« falschen Propheten auf die Irrlehre tiberhaupt 
iibertragen. Man konnte dann leicht den Antichrist auf den von den 
Juden noch immer erwarteten Messias deuten, und so wurde aus der 
Idee des gottlosen Herrschers und falschen Propheten die eines sata- 
nischen Messias, der in Jerusalem sein Reich aufrichten und im 
Tempel thronend géttliche Ehre und Anbetung verlangen wird. (So 
vielleicht schon II Th 2, ferner Ape Jo 14, Mc 13 14 ff. = Mt 2415 ff. ( ?) 
Didache 164: »xai tote pavijceta 6 xooponddvoc wc¢ vidc Beod«; spater 
ist dies die herrschende Auffassung geworden. Vgl. noch Commodian, 
Carmen apol. 933: Nobis fero factus est antichristus, ille [der eigentliche 
Antichrist] Judaeis .) 


1) Zur Nerosage vgl. auBer den oben §. 254 Anm.2 genannten Arbeiten: Zahn, 
Ztschr. f. kirch] Wissensch. u. kirchl. Leben, 1886, 337 ff. Nordmeyer, Der Tod Neros 
in der Legende. Festschr. d. Gymnasiums zu Mérs, 1896. Geffcken, Nachr. d. Gott. Ges. 
d. W., 1899, 441—462. 

*) Vgl. Bousset, Antichrist, 84 ff., auch fiir alle weiteren Einzelheiten. 
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5. Das groBe Gericht. Gott der Weltrichter. In 
der messianischen Vorstellungswelt des Judentums war das erwartete 
Gericht Gottes, der Tag Jahwes, wesentlich ein Gericht iiber die in dev 
Gegenwart vorhandenen Feinde Israels. Wir sahen bereits, wie sich 
diese Idee hier und da stark erweiterte; aber eine weltumfassende Be- 
deutung gewann sie doch erst innerhalb dieser neu auftauchenden An- 
schauung vom Wechsel der Aionen. Denn nunmehr wird das Gericht 
Gottes zum Gericht iiber diesen ganzen Aion, iiber alle in demselben 
herrschenden feindlichen Gewalten, iiber irdische und himmlische Machte, 
tiber den Satan, den Urheber alles Bésen, und tiber den » Antichrist «, 
uber Vergangenes und Gegenwartiges. Die Formel »das gro8e 
Gericht«, »der jingste Tag« usw. beherrscht von nun an 
die jiidische Apokalyptik. In diesem Zusammenhang vergeistigt sich 
auch die Vorstellung von der Katastrophe und von Gott, dem Welt- 
richter, vollstandig und wird zum wirklichen Gerichtsakt. An Stelle des 
mit dem Schwerte streitenden Kriegshelden Jahwe, an Stelle des Gottes, 
der Feuer vom Himmel auf seine Feinde regnen la8t, tritt nun der 
Richter, der Betagte im wei8Ben Haar, der auf dem 
Throne sitzt, mit den gedffneten Gerichtsbiichern vor sich, umgeben 
von einem Gerichtshof? und von zehntausend Engeln. In vollkom- 
mener Reinheit ist dieses erhabene Bild bereits von Daniel gezeichnet 
(7 s—12). Nicht immer tritt es in der jiidischen Apokalyptik in dieser 
Klarheit heraus. Am kraftigsten etwa im II Henochbuch und in den 
spaten Apokalypsen, dem IV Esra und II Baruch*. »Der Héchste er- 
scheint auf dem Richterthron. Dann kommt das Ende, und das Erbarmen 
vergeht ... mein Gericht allein wird bleiben, die Wahrheit bestehen, der 
Glaube triumphieren, der Lohn folgt nach, die Vergeltung erscheint« 1V Es 73s. 
Alles Kreatiirliche verschwindet an jenem Tage vor der ttberragenden Herr- 
lichkeit des richtenden Gottes 73s—+1. Das Weltgericht kann nur der all- 
miachtige Schépfer halten, der Erde und Himmel geschaffen hat 55s-—6s. 


Zu diesem Gericht kommt Gott mit seinen Engeln Da 79f., I Hen 1 3—», 
90 20 ff. (Ass. Mos. 101); vgl. Mt 2431, Me 1327, I Th 313. Sehr oft wird hervor 


1) Vgl. I Hen 106.12, 224.11, 254, 546 (der groBe Tag), 606 (Tag der Gewalt, der 
Strafe und des Gerichts), 844 (917), 9115 (d. gr. ewige Ger.), 98 10, 9915, 1004, Jub. 
510 (1017, 169, 214), 2311 (2520), 3610, Test. Levi 3, 4 (Ps. Sal. 15), Ass. Mos. 1 18, 
II Hen 71 (das groBe unermeBliche Gericht), 4012 (d. Ger. ohne Ende), 445, 489, 504, 
586, 656, 667, IV Es 770. 73. 87 (jiingster Tag), II Bar (52), 204 (mein gewaltiges Ger.), 
572, 598, 837, 8512 ff., Biocg Ad. 10, 12, 26, 37, Vita Adae 39 (bis zu jenem groBen und 
furchtbaren Tag meiner Veranstaltung), Sib. III 55. Selbst die sonst hellenistisch veran- 
lagte Sapientia kennt den groBen Gerichtstag, 313.17, 46, 651. 

2) Das beweisen die anderen Sessel; die bedienenden Engel dagegen stehen. 

3) Vgl. I Hen 1 3-9 (90 20-29), 9115 f., Jub. 513, Test. Lev. 4, Ps. Sal. 15, Ass. Mos. 10, 
1213, Sib. 1V 40 ff., 183 £., III 88—92, II Hen 398, 463, 65 u. 6., Ape 2011-15, II Bar 
30, 49—51, vgl. auch den Ausruf Eleazars ben Asarja iiber die Furchtbarkeit des Ge- 
richts: Genesis R. c. 93, Ende. Bacher I? 221. 


Handbuch z, Neuen Test. 21: Bousset. 3. Aufl. 17 
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gehoben, da Gott sich auf dem Richterthron niederlaBt Da 79, I Hen 9020, 
IV Es 738, Ape Jo 2011. Unter ungeheuren Naturumwalzungen vollzieht sich 
das Gericht I Hen 1 6—7 (834). Ass Mos. 10, Test. Levi 4. (Alttestamentliche 
Vorbilder Hab 36, Mal 32f.19, Ps 503, 972 ff. u. 6.) 


Das Gericht wird auf Grund von Biichern vollzogen, in denen 
entweder die guten und bésen Taten der einzelnen aufgezeichnet sind 
oder auch die Namen der zum Leben und zum Tod Bestimmten. Oder 
es heiBt, da& die Taten der Menschen auf der Wage gewogen 
werden, oder daf Gerechte und Fromme durch iuhere Abzeichen 
sichtlich und erkennbar werden. Der Gedanke einer Fiirbitte der einen 
fiir die andern wird dabei meistens bestimmt ausgeschlossen. 


Die Vorstellung, daB das Gericht auf Grund von Biichern?* und 
in Buchern vorgenommenen Eintragungen vollstreckt wird, ist weit verbreitet. 
In diesen Biichern stehen entweder alle Taten der Menschen (und Engel) 
verzeichnet I Hen (814) 8961 ff. 70 f. 76 f., 9017.20, 976, 987.8, 1047, 1087, 
II Hen 501, 5215, 53ef., II Bar 241, Apc. Soph. Steindorff 150, Asc. Jes 922, 
oder es stehen in ihnen die Namen der zum Leben resp. zum Tode Aufgezeichne- 
ten Ex 32 22 f., Js 43, Ps 6929, 13916; vel. Jer 2230, Ez 13 9, Neh 75 1., 1222 f.5 
ferner (Js 4819), (Mal 316), Da 121, I Hen 473, 1041, 1083, Jub 19 9, 30 20. 32, 
3610, Pirke Aboth Il1, Le 1020, Phil 43, Hebr 1223, Ape Jo 35, 138, 178, 
2015, 2127. Beide Vorstellungen nebeneinander II Hen 195, 4013; vgl. Akiba, 
Pirke Aboth III 16; das Zahlen und Zusammenrechnen der Stinde I Hen 
639, Sap. Sal. 420. Unmittelbar in der Gerichtsszene werden die Biicher er- 
wahnt Da 7 10 (12) (Btiicher werden aufgeschlagen), 121, I Hen 473 (die Biicher 
der Lebendigen wurden vor ihm aufgeschlagen), 9020, 976, IV Es 620, Apc 
Jo 2012.15. Test. Abrahams Rez. A. c. 12. Der Schreiber dieses Buches ist 
I Hen 89 61, vgl. 90 14. 22 einer von den sieben Erzengeln, wahrscheinlich Michael. 
Ase. Jes 921 ff. (lat. Text) wird Michael ausdrticklich als der Engel genannt, 
welcher die »actus Jerusalem<¢ fihrt. Jub 423, Il Hen 532, 645 soll gar Henoch 
der himmlische Schreiber sein (doch vgl. Il Hen 195). Nach Chagiga 15a 
Winsche I 283 sieht R. Elisa ben Abuja den Metatron im Himmel, dem die Er- 
laubnis erteilt wird, sich niederzulassen, um das Verdienst Israels aufzuzeichnen. 
Vgl. Volz 93f. Zur Vorstellung von der Wage® vgl. IHen 411: 
»Ich sah, wie das zukiinflige Reich verieilt wird, und wie die Handlungen der 
Menschen auf der Wage gewogen werdend; 618, 8963 (2), Il Hen 445, 492, 
5215, If Bar 416. Test. Abrahams Rez. A. c. 12, Auch die Vorstellung findet 
sich, daB die Frommenund Gottlosen bestimmte Zeichen 
tragen werden, durch welche sie beim Gericht erkannt werden. Ps. Sal. 156: 
»Denn die Frommen tragen Gottes Zeichen an sich, das sie rettet« 15 9; vel. 
bereits Ez 94, Ap Jo 71-s, 141, 312, kopt. Eliasape. Steindorff 166. Eine 
andere Vorstellung II Hen 463. Die Frage, ob eine Firbitte der einen fir 
die andern, der Gerechten fiir die Ungerechten stattfinde, scheint haufiger 


1) Zu dieser Vorstellung vgl. Gunkel, Psalmen?, S. 198; L. Ruhl, De mortuorum 
judicio (Religionsgesch. Versuche u. Vorarb. II 2), 8. 101 ff. (klassische Parallelen); 
MeiBner, Bab. II 124 ff. (babylonische Parallelen), 

*) Das Wiagen der Taten auf der Wage spielt in der agyptischen Eschatologie eine 
besondere Rolle; vgl. die bekannten Darstellungen des Gerichtes vor Osiris in den agyp- 
tischen Totenbiichern. 


cei 


Der transzendente Messias. 259 


erwogen zu sein. Verneint wird sie IV Es 7 102—115, II Hen 531, II Bar 85 125 
bejaht Sib. II 330—338. 


Die Vorstellung vom Gericht droht bei alledem eine sehr 
mechanische zu werden. Man stellt sich wirklich vor, da® die einzelnen 
Werke im Gericht gegeneinander abgewogen oder abgezahlt werden. Von 
R. Akiba wird Pirke Aboth III 15 der allerdings textlich nicht ganz gesicherte 
Ausspruch tberliefert: »Die Welt wird durch Gnade gerichtet, und alles geschieht 
nach der (tiberwiegenden) Menge der Werkex« (d. h, die Entscheidung erfolgt nach 
dem Uebergewicht der guten Uber die bésen, resp. der bésen tiber die guten 
Werke). Noch deutlicher tritt die Meinung Akibas Kohel. R. 101 heraus; 
hier betont er, alles komme darauf an, daB mindestens ein gutes Werk mehr 
da sei, so daB sich die Wagschale zugunsten der Menschen neige (Volz 95). 
Noch deutlicher wird diese mechanische Auffassung, wenn wir héren, daB es 
nach der Meinung der Rabbinen eigentlich drei Klassen von Menschen gibt, 
die Guten, die Schlechten und die Mittleren, bei denen gute und bése 
Werke sich gegenseitig die Wage halten. Und diese Anschauung scheint alt 
zu sein. Denn tiber das Geschick der »Mittleren« stritten bereits die Schulen 
Hillels und Schammais Rosch haschana 16b (Winsche I 329). In einem 
bemerkenswerten Ausspruch R, Joses des Galilaers, Berach. 61b, Gold- 
schmidt I 228, wird diese Einteilung als bekannt vorausgesetzt. Vgl. ferner 
Pea I 1,4b; Kiddusch I 9, 19a. Bacher Pal. Amoraer I 331; Kdberle, 
Stnde und Gnade 496. Man vergleiche hier noch die auBerordentlich bemerkens- 
werte Darstellung Test. Abrahams Rez. A. c. 12 ff. 


6. Die transzendente Messiasgestalt. Innerhalb dieses 
neuen Ideenkreises scheint der streng messianische Gedanke, namlich 
die Erwartung des messianischen Kénigs aus dem Davidshaus, gar 
keinen Platz mehr zu haben. Das »grofe Gericht« kann nur Gott selbst 
zugeschrieben werden. So verschwindet denn auch tatsichlich die Ge- 
stalt des davidischen Messias gerade in den Apokalypsen, in denen die 
Idee des Weltgerichtes am kraftigsten hervortritt: bei Daniel, in der 
Wochenvision und den Pardnesen des ersten Henoch, in der Assumptio 
Mosis. Im IV Esra und II Baruch halt sie sich nur infolge einer merk- 
wiirdigen, weiter unten zu besprechenden Vermittlung auseinander- 
strebender Gedankenkreise. Aber sie spielt hier keine Rolle im eigent- 
lichen Weltgericht. Vielmehr betont der Verfasser des IV Esra mit aller 
Scharfe und wahrscheinlich unter Bekaimpfung entgegengesetzter jiidi- 
scher oder christlicher Anschauungen, daB das Weltgericht nur dem 
Weltschépfer zustehe und keinem andern (5 5s-—6 8), 

Indessen, hier und da taucht nun in der jiidischen Apokalyptik ein 
neues transzendentes Messiasbild auf, das in diese 
transzendente Umgebung hineinpa&t. Auch in Darstellungen, in denen 
die national-politische Auffassung noch vorherrscht, oder in denen nach der 
uns tiberlieferten Darstellung der Messias nur im Winkel steht, entdeckt 
man bei niherem Zuschauen fremdartige Ziige an ihm, die nicht in das 
Bild: hineinpassen. Er erscheint mehr als mythische Gestalt 
denn als nationaler Held. Vor allem ist darauf zu achten, da8 er vielfach 


als der groBe Friedenskénig gezeichnet wird, unter dessen Herr- 
We 
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schaft paradiesische Zustinde auf Erden herrschen werden. An manchen 
dieser Stellen verbindet sich mit diesem Bilde das andere des Kriegs- 
helden, der erst den Frieden schafft. Aber die Aufmerksamkeit ist ganz 
auf das Bild des paradiesischen Friedens gerichtet. Die Vernichtung 
der Feinde ist nur Vorspiel. Oft tritt die Gestalt des Friedenskénigs auch 
rein heraus. 

Ein besonders gutes Beispiel! fiir diese Auffassung der Messiasgestalt 
gibt I] Bar 29. Da heift es, daB nach allem Ungliick der letzten Zeit der 
Messias anfangen wird, sich zu offenbaren. Dann wird er die, »welche 
iibrig sind« (den Rest)?, mit dem Fleisch der Ungeheuer, Leviathan 
und Behemoth, speisen. Die Erde soll ihre Frucht zehntausendfaltig 
geben; die Weinstécke werden von einer wunderbaren Fruchtbarkeit sein. 
Morgenwinde, die wirzigen Duft bringen, Abendwinde mit heilsamem 
Tau und vom Himmel fallendes Manna sollen die Frommen erquicken. 
— Auf denselben Ton ist II Bar 73 gestimmt. Dort heibt es nach einer 
sehr kurzen Schilderung des messianischen Gerichtes: 


»Alsdann wird Gesundheit herabsteigen im Tau, 
Und Krankheit wird sich entfernen. 

Sorge, Triibsal und Seufzer wird unter den Menschen vergehn, 
Freude wird auf der ganzen Erde wandeln ..... 

Die wilden Tiere sollen aus dem Walde kommen 
Und dem Menschen zu Diensten sein; 

Die Nattern und Drachen werden aus ihren Léchern herauskriechen 
Und sich den kleinen Kindern zur Verfiigung stellen. « 


Die Frauen sollen ohne Schmerzen Kinder gebiren, die Schnitter sich 
‘bei der Feldarbeit nicht miihen. D.h.: Es sollen die Tage des Paradieses 
wiederkehren. Der Fluch von Gen 3 soll aufgehoben werden. 

An anderen Stellen ist aus diesem Bilde nur der eine Zug des Friedens- 
kénigs stehen geblieben. So heiBt es Sib. II] 652f.: »Und dann wird 
Gott von Sonnenaufgang her (an rjehiowo) einen Konig senden, der auf der 
ganzen Erde dem bésen Krieg ein Ende machen wird.« Der Tempel soll in 
seinen Tagen mit Giitern reich gesegnet sein; Erde und Meer voll von 
Giitern. Auch »der selige Mann, der vom Himmelsgewélbe herkommt mit 
dem von Gott verliehenen Szepter in den Handen« (Sib. V 414 ff.) ist vor 
allem (nach seinem Sieg tiber die Feinde) ein Friedensherrscher. Mord 


1) Angeregt sind diese Beobachtungen durch GreBmanns Ausfiithrungen tiber den 
Paradieskénig 286 ff. GreSmann findet den (mythischen) Paradieskénig = Messias 
bereits in alttestamentlichen Stellen, so namentlich Js 94 f., 111 ff.; Mich 51 ff.; Sach 
99 ff., vgl. Jer 3314 ff., Ez 3423 ff. — Hinige dieser Stellen, so vor allem Js 111 ff., 
haben denn auch die Darstellung der apokalyptischen Literatur wesentlich beeinfluBt. 

*) Das ist die bekannte alttestamentliche Vorstellung vom »Rest« (GreBmann 233), 
die sich in dieser Umgebung hiufiger findet. Vgl. IV Es 625, 727, 97f., 13 19. 23-49 
II Bar 71; Ape Abr. 29 (Volz 183). 
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und Kriegsgetiimmel héren unter ihm auf V 431. Ein ganz neuer Zug, 
den wir an ihm gewahr werden, ist, da® er als Erbauer eines wunder- 
baren Baues, eines’heiligen Hauses mit einem unendlichen Turm, der die 
Wolken selbst berithrt, gedacht wird V 423f1. Vielleicht gehért auch 
dieser Zug in den vorliegenden Zusammenhang hinein. 

Das reichste und wunderbarste Bild ist das des 
messianischen Priesterkénigs, das Test. Levi 18 vorliegt. Nach 
einer hauptsachlich sittlich-religids gehaltenen Schilderung dieser Gestalt ° 
von bemerkenswerter Tiefe hei®t es: 


Er selbst wird die Ttiren des Paradieses 6ffnen, 
Wird das Adam bedrohende Schwert entfernen, 
Wird die Heiligen speisen vom Bawm des Lebens, 
Und der Geist der Heiligkeit wird auf ihnen sein. 
Beliar wird von ihm gebunden werden, 
Seinen Kindern gibt er Gewalt, auf die bésen Geister zu treten ?. 


Es ist ganz klar, der Messias ist in allen diesen Stellen? nicht 
der nationale Held, der Errichter des jiidischen herrlichen Staatswesens 
am Ende der Zeit. Er ist der Erneuerer oder Bringer des 
Paradieses oder des goldnen Zeitalters, der 
Friedensftiirst und Paradieseskénig. Jene Wirksam- 
keit beschrankt sich nicht auf Palistina. Wenn es hier und da so scheint, 
dann liegt nur eine sichtliche Umdeutung von seiten des nationalen 
Glaubens vor. Was hier geschildert wird, ist eme Erneuerung der ganzen 
Erde von Grund auf, d. h. wir haben es hier im Grunde nicht mit natio- 
nalen Hoffnungen, sondern mit einem Mythus, dem Mythus vom wieder- 
kehrenden Paradies zu tun. ‘ 

In diesen Zusammenhang riicken nun auch noch andere Tatsachen ein. 
Es ist schon oben von Begleitern und Vorlaufern des 
Messias die Rede gewesen. Auch wurde bereits darauf hingewiesen, 
da8B diese Vorstellung schwerlich ihre einzige Wurzel in der Maleachi- 
Weissagung von dem Boten Gottes habe. IV Es 626 weist uns hier viel-. 
leicht auf die rechte Spur. Es hei®8t da vom messianischen Zeitalter: 
»Da erschienen die Manner, die einst weggerafft sind, die den Tod nicht ge- 
schmeckt haben seit threr Geburt«. Also die ins Paradies ver- 
Setziemw Helden derrUrzeitikehren, mit oder, v-o¢ 
dem Paradieseskénig zurick. Von hier aus empfaingt eine 
weitere Stelle ihr Licht: » Der Christ wird sich offenbaren samt allen bei thm « 


1) Ueber den wunderbaren Bau des neuen (himmlischen) Jerusalems und seinen Bau- 


meister s. u. § 10. 

2) Vgl. Test. Juda (Arm.)24: »Und hierauf wird der Stern des Friedens aufgehen und 
unter den Menschen ruhig wandern«; vgl. ferner Ape 204 ff. 

8) In der kleinen Apok. R. Simeon ben Jochais Sanhedrin 97 a (Klausner 52) er- 
scheint der Messias ebenfalls n ach den Kriegen im »siebenten« Jahr. 
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IV Es 72s. Zu diesen Mannern gehért auch Esra selbst. Denn von ihm 
wird ebenfalls gesagt: » Du aber sollst aus der Mitte der Menschen entriickt 
werden und wirst fiirderhin bei meinem Sohn und bei Deinen Genossen 
verweilen« 149 (vgl. 1449). Mit dem »Sohn und seinen Genossen< hat es 
eine ganz wunderbare Bewandtnis: »Niemand der Erdenbewohner kann 
meinen Sohn schauen noch seine Gefahrten, es sei denn zur Stunde seines 
Tages‘ 1352. Geradezu eine Erklarung zu diesen dunklen Andeutungen 
liefert das 39. Kapitel des I Henoch. Henoch wird durch einen Wirbel- 
wind von der Erde hinweggetragen bis dahin, wo Erde und Himmel 
sich beriihren 393. Und dort schaut er die Wohnung des Auserwahlten 
und die Wohnungen der Gerechten und der Heiligen. »JIch sah seine 
Wohnung unter den Fittichen des Herrn der Geister« 397. »Hier wiinschte 
ich zu wohnen und meine Seele hat Verlangen nach jener Wohnung« 39 s. 
Das hei&t, Henoch schaut an den Enden der Welt, wo Erde und Himmel 
sich berithren, das geheimnisvolle Paradies, wo die Auserwahlten wohnen, 
und mit ihnen wohnt dort als der Kénig und Herrscher dieses paradiesi- 
schen Ortes der Auserwahlte, der Messias!. Und am Ende seines Lebens 
wird Henoch denn auch dorthin versetzt 7037. Auch er wird einer der 
» Genossen« des Auserwahlten, die mit ihm dereinst am Ende erscheinen 
sollen. Es gibt also jedenfalls eine ganze Anzahl von Genossen des Messias, 
des Paradieseskiénigs. Und es mag eine altere Ueberlieferung vorliegen, 
wenn in der koptischen Eliasapokalypse (ed. Steindorff 97, 165) 60 Fromme 
als Vorlaufer des Messias erscheinen. Wenn die jiidische Ueberlieferung 
Derech Erez Suta I 17 (Volz 2418), seltsamerweise unter neun Helden des 
Glaubens, die ins Paradies eingingen, auch den Messias nennt, so mag 
auch hier eine alte mi®verstandene Erinnerung an den Paradieskénig vor- 
liegen. 

Aber wir brauchen nun nicht weiter einzelnen, fast verwischten Spuren 
nachzugehen, da in einigen Quellen noch ein zusammenhAangen- 
des Bild einer mythischen Messiasgestalt vorliegt. 
In erster Linie stehen hier die eben bereits vorlaufig herangezogenen 
Bilderreden des Henoch. Hier tritt uns nun auch eine standige Be- 
zeichnung oder Charakterisierung dieses eigenartigen Messias als des 
Menschensohnes entgegen. Er heiSt fir gewodhnlich »jener 
(dieser)« Menschensohn, oder einfach »der« Menschensohn, hier und 
da auch »jener (der) Mannessohn«?. An andern Stellen heiSt er 

*) Als der verborgene Paradieseskénig teilt dieser Messias den Seinen die verborgenen 
Heilsgiiter mit, I Hen 463 (585). 


*) Von dem merkwiirdigen Kap. 71, nach welchem Henoch selbst zum Menschensohn 
erhoht wird, ist hier vorlaufig noch abzusehen. 

*) Jener (dieser) Menschensohn 462.4, 483, 625 (jener Mannessohn), 627.9.14, 6311, 
69 26.28 (bis; Mannessohn), 701.17; 463 »der Menschensohn, der die Gerechtigkeit. hat« 
(vgl. 7114 »der Menschensohn, der zur Gerechtigkeit geboren wird«); »der Menschensohn« 
oder »jener Menschensohn« ist sprachlich gleich zulassig, sachlich ist der Unterschied 
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der Gerechte (382.3, HSS.; 536 [vgl. 463, 7114]; der Auserwahlte 
396, 405, 455f. [463], 492.4, 518, 526.0, 536, 554, 645.8, 621 [vegl. 
Js 41 sf., 421], der Auserwahlte der Gerechtigkeit und der Treue 396 
[48 10, 524 der Gesalbte]. Noch merkwirdiger und ungewéhnlicher als 
zum Teil die Namen ist nun die Gestalt dieses Menschen- 
sohnes. Er ist tberhaupt keine irdische Erscheinung 
mehr, er wird nicht wie der Messias aus Davids Stamm auf Erden 
geboren, er ist ein engelartiges Wesen, dessen Wohnung sich im Himmel 
(Paradies) unter den Fittichen des Herrn der Geister befindet 397. Er 
ist pradexistent, Henoch schaut ihn, doch ziemlich am Anfang 
des Weltlaufs, im Himmel bei dem »betagten Alten« 461. Wenn es in 
diesem Zusammenhang heift, da sein Name, bevor die Sonne und die 
Tierkreiszeichen und die Sterne geschaffen wurden, vor dem Herrn der 
Geister genannt sei 483, da er auserwahlt und verborgen wurde, bevor 
die Welt geschaffen 486 (vgl. 626), so ist hier offenbar der Gedanke 
seiner vorweltlichen Préexistenz ausgesprochen!. Daf dieser Messias 
nach Js 11 der Trager des mehrfach geteilten Gottesgeistes ist (49 3), 
kann nicht wundernehmen. Aber hervorzuheben ist, da8 der Menschen- 
sohn in dem groBen Gericht iiber die Kénige der Erde und die bésen 
Engel als Weltrichter an die Seite Gottes tritt und 
ihn geradezu verdrangt*. Der Tag des groBen Gerichts wird zum Tag 
des Auserwahlten 615. »Der Auserwahlte wird in jenen Tagen auf meinem 
Thron sitzen, und alle Geheimnisse der Weisheit werden aus den Gedanken 
seines Mundes hervorkommen. Denn der Herr der Geister hat es thm ver- 
lichen und thn verherrlicht« 513. Er soll Azazel und seine ganze Genossen- 
schaft richten 554, die Kénige sollen zitternd vor seinem Thron stehen 
621 ff. 63%. Und wenn der Auserwihlte auf dem Stuhl seiner Herrlichkeit 


fast belanglos: vgl noch 6927 »thm dem Menschensohn«. 625 und 6929 (an zweiter 
Stelle) haben einige Handschr. »Weibessohn«, wohl eine christliche Korrektur. — 
Vgl. Beer, Kautzsch II 262. 

1) Beachtenswert ist es, daB hier besonders die Priéexistenz des Namens des 
Messias betont wird. Vgl. I Hen 6926: »Grofe Freude herrschte unter thnen, ... weil 
ihnen der Name jenes Menschensohnes geoffenbart wurde.« Die wunderbaren Namen des 
Messias werden schon Js 95 betont; vgl. Asc. Jes. 87, 95. Auch der Messias der Offen- 
barung Johannis hat einen wunderbaren Namen, den niemand kennt 1912 (19 13. 16). 
Geheimnisvoll und wunderbar, wie der verborgene wunderbare Held selbst, ist sein 
Name. Name und Person sind ja nach volkstiimlicher Vorstellung, die hier einstrémt, 
beinahe identisch. Spater hat die Gnosis eine wilde Spekulation mit den Namen des 
goéttlichen Erlésers getrieben. Die Lehre von der Praexistenz des Namens des Messias, 
und zwar ohne die Annahme wirklicher Priexistenz, blicb als Residuum auch dem spi- 
teren Judentum gelaufig, Targ. Mi. 51f., Sach 47, Ps 7217, Pesach. 54a, Dalman 
2472, Volz 217. 

2) Beachte den merkwiirdigen Wechsel der Personen: 618, 62 2, 62 10 ff., 63.1 ff., 63:11. 

3) Das Gericht ist durchweg als ein richterliches in Anlehnung an Js 11 gedacht, 456, 
489, 494, 62—63. Eine etwas stirkere irdische Farbung hat die Schilderung 46 4-s. 
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sitzt, soll alle Kreatur vor ihm niederfallen 485. Der Menschensohn 
tritt also als Weltrichter und Weltherrscher véllig an Gottes Stelle. 

Diese auf dem Gebiet des Judentums einzigartige Darstellung des 
Messias hat nur eine! Parallele in der Menschensohnvision 
des IV Esra. Esra sieht aus dem Meere »peinen der Gestalt 
eines Menschen ahnlichen« aufsteigen, und riickwartsschauend nennt er 
ihn 133 ille homo, 135 homo, qui ascenderat de mari, 13 12 ipse homo, 
13 25.51. (92) vir ascendens de corde maris. Er fliegt mit den Wolken 
des Himmels, und alles erbebt, was er anschaut, und wohin die Stimme 
seines Mundes geht, zerschmilzt alles, wie Wachs vor dem Feuer, und 
gegen ihn versammelt sich das unzaéhlbare Heer der Volker. Er aber 
schligt einen Berg los, fliegt auf ihn und vernichtet durch den Feuer- 
strom aus seinem Munde, durch den flammenden Hauch seiner Lippen 
und die strémenden Funken seiner Zunge das sich ihm entgegenstellende 
feindliche Heer. Danach steigt er vom Berge hernieder und versammelt 
ein friedliches Heer zu sich, das uns der Apokalyptiker mit einigen 
ratselhaften kurzen Andeutungen niaher schildert. Auch hier ist der 
Menschenahnliche, obwohl itiber seinen Aufenthalt nichts Genaueres 
ausgesagt wird, als daB er aus dem Meere aufsteigt (1325, 149), als ein 
praexistentes (himmlisches) Wesen aufgefaBt. Auch hier halt er das 
groBe Gericht, und nach der urspriinglichen Anlage der Apokalypse 
scheint er auch den endgiiltigen und nicht nur einen vorlaufigen AbschluB 
zu ‘bringen ?. 

Hier und da zeigen sich endlich auch in der Septuaginta Spuren 


von der Annahme eines praéexistenten Messias. Vor allem ist hier die Ueber- 
setzung von Da 713 zu erwahnen, von jener Stelle, die im Zusammenhang mit 


1) Wenn Mc 13 eine kleine jiidische Apokalypse verarbeitet ist, so wirde diese als 
drittes Zeugnis fiir die Verbreitung der Menschensohnsidee hinzukommen. Mc 13 26 (Mt 
24 30). Auch in der (relativ) urspriinglichen Fassung der Visio (Ascensio Jesaiae), wie 
sie an dieser Stelle in der lateinischen und slavischen Uebersetzung (nicht in der athiopi- 
schen) vorliegt, wird c. 111 das wunderbare Wesen, das Jesaia vom Himmel herab- 
steigen sieht, als similis filii hominis bezeichnet. Es ist noch zu untersuchen, ob nicht in 
der Visio eine urspriinglich jiidische Apokalypse vorliegt, die vom Kommen des himm- 
lischen Menschensohnes auf Erden handelte. Vgl. Ape 11s, 1414. 

*) Vgl. zu dem einzelnen GreBmann 349—355. Mit Recht weist GreBmann auf die 
Zwiespaltigkeit von Deutung und Bild in diesem Abschnitt hin. Die Deutung zeigt, 
daB dem Verfasser das Bild selbst, das er aus der Ueberlieferung schépfte, gar nicht 
mehr ganz verstandlich war. Auf der andern Seite fiigt er in der Deutung des Bildes 
noch manche Ziige hinzu, die in diesem selbst nicht angelegt waren und lehren, da er 
im Besitz einer ebenfalls alten Paralleltradition gewesen sein muB: 13 26 (der Menschen- 
sohn Erléser der Schépfung); 139 ff. (die ausfithrliche Schilderung des friedlichen 
Heeres); 1352 (die Gefahrten des Menschensohnes). — Das Bild selbst, das Esra bietet, 
ist entschieden schon recht verwickelt und bietet gegenttber den Schilderungen im 
Henochbuch tiberraschende, neue Ziige, so namentlich das Auftauchen aus dem Meere, 
den Feuerstrom aus dem Munde des Menschen. Es scheint, als wenn ein Sonnengott im 
Hintergrunde steht (vgl. Gunkel bei Kautzsch II 397). 
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den bisher besprochenen Weissagungen steht: »xati-dobd @at tov vegpehoy tot 
oteavod wo vidg dvPownov oyeto xel Wo Nahardg husody naoyr. xal of mag- 
EGtTHXOTES NaKojoav avrg. Zuvergleichen sind ferner die Bezeichnungen 
des Messias Js 96 weycdns Boviiic tyyedoc, vor allem Ps LXX 10938: werd cov 
Koxy ev husog tig dvveuewmg cov, ev tH haunodtyi toy cylwv. && yootedc ned Ewogd- 
oov éeyévynon os. Hier scheint auch den Uebersetzern der Messias als ein engel- 
gleiches praexistentes Wesen vorzuschweben (vgl. LXX Joel 225 4 divauts 
)) weyadn). Auch die Weissagung des Sternes aus Jakobs Stamm Nu 2417 
wurde bedeutsam. Barkochba wurde von R. Akiba als der Sternensohn begrtBt. 
Ja, man scheint ihm geradezu eine wunderbare Herkunft zugeschrieben zu 
haben. Eus. H. E. IV 62: »¢ di} 2 otenvod gwotie abtoig xatehniv9mc«. End- 
lich wirkte nach dieser Richtung hin die Uebersetzung der LXX von Max 
= avatody} (Jer 235 PISS; Jer 2315 APIS "XS = dvarody ayia; Sach 612). Le 17s 
(dvatody 2§ Uwovg) zeigt, wie auf Grund dieses Wortes leicht eine supranaturale 
Vorstellung vom Messias entstehen konnte 2. 

Diese messianischen Vorstellungen sind in der Gedankenwelt Israels 
unerhoért und etwas véllig Neues. Es scheint, als ob der Verfasser 
der Bilderreden ein Bewu8tsein davon hat. Ein besonderes Geheimnis 
umgibt den Menschensohn bei ihm, nur die Bevorzugten haben Kunde 
davon erhalten: » Die Weisheit des Herrn der Geister hat ihn den Heiligen 
und Gerechten offenbart« 48 7, vgl. 62 7. Weit ab von dem Bilde des messia- 
nischen Kénigs liegt die Idee des praiexistenten »Menschensohnes«, des 
Weltherrschers, Welterlésers (IV Es 1326), der nicht auf Erden geboren 
wird, sondern wunderbar vom Himmel her erscheint®. Mit volligem 
Recht behauptet Dalman (247 f.), daB® dieser Gedanke eines pradexistenten 
Messias dem Judentum sehr fern liege, und da8 man iiberhaupt mit der 
Annahme von Praexistenzideen auf diesem Gebiete sehr vorsichtig sein 
miisse. Um so starker erhebt sich das Problem nach der Entstehung 
dieser merkwiirdigen Gestalt. Gewohnlich leitet man nun sie aus einem 
MiBverstiandnis der bekannten Danielweissagung 
ab: »Ich schaute, da kam einer, der einem Menschen glich (wis 722), mit 
den Wolken des Himmels heran, gelangte bis zu dem Betagten und wurde 
vor ihn gebracht. Dem wurde Macht, Ehre und Herrschaft verliehen«. — 
Daniel habe unter jener menschendhnlichen Gestalt nach seiner eigenen 
Deutung (727) nicht etwa den Messias, sondern das israelitische Volk, 


1) Theodotion nach dem Hebraischen: zai fog tod nakcuod tov husodv epIacev’ zal 
nooonyGn ato. Auch die Veranderung der LXX éni ty vegeiay ist bedeutsam; der 
hebr. Text hat BY (»mit« oder »an den Wolken entlang«), Theod. werd (eine Zusam- 
menstellung der sonstigen Bezeugung dieser Variante Dalman 198).’ Auf den Wolken 
kommt nur Gott. Wenn die LXX so iibersetzte, brachte sie den vidg tod a&vIounov 
auch hierdurch jn die Nahe Gottes. Einen umgekehrten Schlu8 macht Dalman 198. 

2) Zu vergleichen ist hier noch die éfter sich findende Wendung, daB der Messias am 
Ende der Zeit sich offenbaren werde IV Es 7 98, II Bar 29 3 (301), 397. Doch laBt diese 
Wendung nicht mit Bestimmtheit auf den Priexistenzgedanken schlieBen. Es kann hier 
auch nur die Anschauung vorliegen, daB der Messias aus der Verborgenheit plotzlich 
auftaucht. 

3) Vgl. dazu noch das Erscheinen des Messias wie ein Blitz II Bar 538-11, Le 17 24. 
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das Reich der Heiligen, verstanden, dem er gegenitber den durch Tier- 
gestalten dargestellten Weltreichen das Symbol der Menschengestalt 
verliehen habe. Durch ein MiBverstandnis der Danielstelle habe man 
in jener Menschengestalt den Messias gesehen, und so sei die Gestalt 
des xvwx 2 (oaNn-]2) = 6 vidg tod avodzov in der jiidischen Apokalyptik 
und im Neuen Testament entstanden!. Diese Ableitung scheint dadurch 


1) Die Frage, ob sich in den uns zuganglichen vorchristlichen Quellen der Aus- 
druck Barnascha (Barnasch) bereits als Titel finde oder nicht, 
ist zeitweilig lebhaft erértert. Ich sehe nicht ein, wie man die Méglichkeit dieser Annahme 
a priori leugnen will. Wellhausen wird darin recht haben, da8 in der aramaischen Sprache 
der neutestamentlichen Zeit Barnascha nichts weiter als der Mensch bedeute und 
daB die aramiische Sprache zwischen dem einfachen 6 &v$ewno¢ und dem terminus 
6 vidg tod avGownov gar keine Moglichkeit der Unterscheidung gehabt hatte. Aber es 
ist schlechterdings nicht einzusehen, weshalb nicht jener allgemeinste Ausdruck »der - 
Mensch« unter Umstinden eine festgepriagte Bezeichnung fir Messias hatte werden 
kénnen. Daniel nennt Gott den »Betagten«, die jiidische Theologie nennt ihn den »Ort«, 
der Messias hei&t: der » Wiederkehrende«(Ta’eb s. 0.), der »Aufgang« (Zemach, dvatody), 
warum sollte »der Mensch« als terminus fiir den Messias unméglich sein (Dalman 204) ? 
Wellhausen verlangt starke Beweise fiir diese Annahme. Aber die liegen ja eben in der 
jiidischen und neutestamentlichen Ueberlieferung vor. Man hat mit Nachdruck darauf 
hingewiesen, daB in den Bilderreden der Ausdruck Menschensohn noch nicht Titel sei, 
sondern daB hier mit den Wendungen »dieser, jener Mensch« nur fortwihrend auf die 
erste Einfiihrung des Messias als der menschenahnlichen Gestalt Daniels hingewiesen 
werden solle. Zugegeben, dies wire richtig, so kinnten doch noch die Bilderreden zeigen, 
wie der messianische Titel »der Mensch« entstehen mute. Wenn in einer Schrift etwa 
zwanzigmal mit dem Ausdruck »jener Mensch« auf jemand hingewiesen wird, dessen 
Charakteristikum die Menschengestalt ist, wie sollte da nicht schlieBlich der einfache 
Titel »der Mensch« (xat’ éSoyjv) entstehen! Die Bilderreden selbst (vgl. besonders 
auch IV Es 13 3. 12. 25) wiirden dann diesen Uebergang lehren. Es bleibt aber auch még- 
lich, da itberhaupt auf jene Varianten der Bilderreden in der Bezeichnung des Men- 
schen gar nichts zu geben ist und daB die griechische Grundlage der athiopischen Ueber- 
setzung iiberall einfach 6 vidg tod a&vGowmnov las (Dalman 199), ja auch das ist még- 
lich, daB die vielleicht vorauszusetzenden griechischen Wendungen ottog 6 &vGouwzo0c, 
éxelvog 6 dvGewnos, aitdc 6 &v9emn0g (= ille homo, ipse homo) nichts weiter 
sind als die Wiedergaben des aramiischen Artikels (GreSmann 355). Und schlieBlich, 
selbst wenn man den Titel Menschensohn aus unsern Quellen beseitigte, so bliebe doch 
das Problem der priexistenten Messiasgestalt. Aus der anschwellenden 
Literatur nenne ich H. Lietzmann, Der Menschensohn, 1896. Wellhausen, Skizzen und 
Vorarbeiten VI. p. V—VII, 8. 187—215. Fiebig, Der Menschensohn, Halle 1901. H. 
Gunkel, Z. w. Th., 1900, 588 ff. (Gunkel hat das Verdienst, den richtigen Weg zur Lésung 
des Problems aufgewiesen zu haben. Meine Untersuchungen hatten mich bereits, bevor 
ich den Artikel kennen lernte, in dieselbe Richtung gewiesen). Einen vorziiglich orien- 
tierenden Ueberblick gibt Schmiedel, Protest. Monatshefte 1898, 252—267, 291—308, 
1901, 333—351; vgl. dort S. 333 die Literaturangaben. Gegen Schmiedel: Lietzmann, 
Theol. Arbeit a. d. rhein. Predigerver. 1899, N. F. Heft 2; N. Schmidt, Art. the Son 
of Man in Encyclopaedia Biblica; GreBmann 334 ff.; Hertlein, Die Menschensohnfrage 
im letzten Stadium, Stuttgart 1911; A. Bertholet, Das religionsgeschichtliche Problem 
des Spaitjudentums, Tiibingen 1909; D. Vélter, Die Menschensohnfrage, Leiden 1916; 
Zt. Messel, Der Menschensohn in den Bilderreden des Henoch, GieBen 1922; GreBmann, 


ne ( schr. f. Kirchengesch. 41 (N. F. 4), 1922, S. 170 ff. Weitere Lit. Kap. XVIII und XXV. 
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noch Sea ehtenee, da’ sowohl I Hen 461 wie IV Es 133 bei der Ein- 
fuhrung des Menschensohnes sichtlich auf die Danielstelle Bezug nehmen. 
Aber dennoch ist’sie im hichsten Grade unwahrschein- 
lich. Da8 eine so wichtige und einfluBreiche Idee wie die eines himm- 
lischen priexistenten Messias einfach aus einem Mi8verstindnis einex 
Bibelstelle entstanden sein sollte, ist schlechthin unbegreiflich. Anders 
stande es freilich, wenn sich nachweisen lieBe, daB die spatere jiidische 
Theologie auch sonst die Neigung zur Annahme eines praexistenten 
Messias gehabt habe. Aber das ist eben unbeweisbar. Vielmehr hangt 
in der Ueberlieferung die Idee der Priexistenz aufs engste mit dem 
Messiastitel Menschensohn zusammen. Sie findet sich nur, wo dieser 
vorhanden ist, miiBte also bei obiger Annahme rein aus Da 713 heraus- 
gesponnen sein. Der Annahme einer solchen einfachen Entlehnung 
widerspricht aber auch weiter die Sicherheit, mit der der Verfasser der 
Bilderreden (vgl. die Menschensohnvision des IV Es) das weit itiber 
Daniel hintibergehende lebendige Bild des Menschensohnes entwirft. 
Sollte er wirklich alles das, was er tiber diesen wei, aus Daniel heraus- 
gelesen haben ? — Nun kommt hinzu, da8B auch die Danielische Weissa- 
gung vom » Menschengestaltigen«, der mit den Wolken kommt, in den 
vorausgesetzten Zusammenhang nicht recht pas- 
sen will. Wie kommt Israel zu der Ehre, in seiner Erscheinung beim 
letzten Gericht dem allmachtigen Weltrichter Gott selbst beinahe gleich- 
gestellt zu werden? Aber man iibersieht gewohnlich, da8 die vier Tiere 
in der Deutung der Vision vom Apokalyptiker selbst als die vier » Kénige« 
(nicht als Kénigreiche oder Volker) ausgelegt werden, folglich mu8 auch 
der den Tieren gegentihberstehende » Mensch« urspriinglich als der jiidisch- 
messianische Kénig, »der Heilige des Héchsten« selbst aufgefaBt werden; 
die monarchische Spitze ist erst sekundar in republikanischem Sinne um- 
gebogen worden, indem der Verfasser das Volk der » Heiligen des Héchsten « 
dafiir einsetzte. Die Annahme, da8 Daniel in seiner Exegese die von 
ihm bereits vorgefundene Gestalt des »Menschensohnes« auf das Volk 
Israel umgedeutet habe, wiirde alle Schwierigkeiten lésen?. Somit drangt 
sich die Vermutung auf, daB in der Gestalt des praexistenten 
Menschensohnes zwei Gestalten miteinander ver 
schmolzen sind: der jiidische »Messias« und eine pradexistente 
himmlische Wesenheit, deren Ursprung und Herkunft noch dunkel ist. 
Welcher Art diese Gestalt aber sei, das sagt uns der neue Titel: der » Men- 
schensohn«., Es ist in irgendeiner Form die Vorstellung des himmlischen, 
Menschen (Urmenschen), die sich mit der jiidischen Messiasidee ver- 
bunden hat. Damit ist das Gebiet abgesteckt, auf dem wir zu suchen 
hatten. Kénnen wir auch noch nicht die Entstehung dieser merkwirdigen 
Gestalt vom (himmlischen) Urmenschen nachweisen, so zeigt doch 
1) Weitere Griinde fiir diese These bringt GreSmann 340 f., 347 f. 
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ein Blick in die allgemeine Religionsgeschichte 
der spathellenistischen Zeit, welche weite Ver- 
breitung die Idee tatsdchlich gehabt hat. Zahl- 
reiche Parallelen dringen sich hier auf, aber es ist hier nicht der Ort, dem 
hier nachgewiesenen religionsgeschichtlichen Problem nachzugehen (vgl. 
Kap. XXV). Da8& diese Idee vom Messias-»Menschensohn« endlich 
nicht auf ganz enge apokalyptische Kreise eingeschrankt blieb, das 
beweisen unsere Evangelien. Sie zeigen aufs deutlichste, da® sie in der 
Zeit Jesu auch in weiteren Schichten des Volkes geherrscht haben muB. 
Denn entweder hat Jesus sich selbst bereits als Menschensohn bezeichnet, 
oder das Dogma vom Menschensohn ist im Kreise seiner ersten Jiinger 
aufgekommen!. Auch hier hat das apokalyptische Judentum Formen 
gepragt, die fiir die ersten Ansitze christlicher Theologie mafgebend 
wurden. Das héhere, transzendente Messiasbild, das die jiidische Escha- 
tologie wenigstens ansatzweise im Rahmen ihrer transzendenten und 
supranaturalen Zukunftshoffnung geschaffen hatte, paBte sehr viel 
besser fiir ihre Zwecke als das Bild des Davidsohnes und politischen 
Konigs. 


1) Die Frage, ob Jesus den Titel Menschensohn bereits selbst gebraucht, wage ich hier 
nicht zu erledigen. Die dagegen vorgebrachten sprachlichen Bedenken scheinen mir 
durch das oben Gesagte erledigt zu sein. Aber es bleiben sonstige Bedenken. Vor allem 
liegt die Tatsache vor Augen, daf nachweisbar an zahlreichen Stellen unserer Evan- 
gelienliteratur der Titel » Menschensohn< erst nachtraglich eingedrungen ist. Als standig 
wiederkehrende Selbstbezeichnung hat Jesus den Titel nicht gebraucht. Daf er ihn 
einmal voriibergehend verwandt hatte, ist dagegen nicht unmdglich. Sicher ist, daB er 
in der Theologie der Urgemeinde schon die zusammenfassende Bezeichnung fiir Jesu 
Wesen geworden ist. Mit dem Titel Menschensohn hat man hier Jesus als den himm- 
lischen (praexistenten) Messias, der zum Gericht als Weltrichter kommen werde, dar- 
stellen wollen. Unméglich erscheint mir dagegen die Annahme, 
da8 6 vidg tod &vPownxorv als Titel —durchein MiBverstand- 
nis der Danielstelle — erst auf griechischem Grund und 
Boden entstanden sein sollte. Fir diese Annahme liegen seine Wurzeln 
zu tief in der auf palastinensischem Boden erwachsenen Evangelienliteratur. Auch 
stimmt mit ihr das véllige Zuriicktreten des Titels auf dem Boden der griechischen 
éxxdnoie — schon von Paulus Zeiten an — durchaus nicht. Wir haben hier 
Theologie der Urgemeinde. Bedeutsam ist iibrigens, daB der Sinn des 
Titels (6 vidg tod dvPewxov = praexistenter Himmelsmensch und Weltrichter) be- 
sonders deutlich noch wieder im Johannesevangelium 151, 313, 527, 662, 1234 zutage 
tritt. Auch das ist bemerkenswert, daB der Titel »Menschensohn« sich auRerhalb der 
Evangelien gerade in der Stephanusrede Act 756 findet, ferner in altchristlichen Quellen, 
die enge Beziehung zum Judentum oder Judenchristentum zeigen (Justin Apol. I 51 u. 6., 
Hegesipp b. Euseb. H. E. II 23 13, Lietzmann S. 70). Man beachte auch die Spekulationen 
tiber den Menschen in dem judenchristlichen pseudoklementinischen Schriftenkreise. 
Wenn die spiitere jiidische Theologie den Titel im allgemeinen nicht kennt (doch liegt 
dieser Jer. Taanith 65a sicher vor, gegen Lietzmann 49), so sind die Griinde hierfir 
aus dem spateren, immer allgemeiner werdenden MiBtrauen des Judentums gegen der- 
artige heidnisch-christliche Vorstellungen leicht zu begreifen. 


Ewiges Leben. 969 


7. Auferstehung der Toten. Diejenige Hoffnung, durch die 
am scharfsten der Unterschied des apokalyptischen von dem altpropheti- 
schen Hoffnungsideal heraustritt, ist die auf die Auferstehung der Toten 
bei der groBen Wende der Zeiten. Ja, der Gedanke geniigt eigentlich 
schon allein, um den Abstand der beiden Hoffnungsbilder begreiflich und 
deutlich zu machen. Wo immer der Gedanke der Totenauferstehung 
aultritt, mu8 ja notwendig eine supranaturale Auffassung der Zukunft 
entstehen, mu die Spannung zwischen diesem und jenem Aion gré8er 
und staérker werden. Der Aion, in welchem die Toten auferstehn, mu8 
doch schlieBlich als ein seinem Wesen nach von diesem Aion 
verschiedener aufgefaBt werden. Auch der Gedanke des groBen Gerichtes 
Gottes erfahrt in diesem Zusammenhang eine wesentliche Erweiterung. 
Das Gericht Gottes kann von hier aus gesehen wirklich zum Weltgericht 
werden, es erstreckt sich nicht nur tber die ganze gegenwartige Welt, 
sondern auch iiber die ganze Vergangenheit. Die national beschrankte 
Auffassung des Gerichtes tritt zuriick, sittliche Triebkrafte drangen sich 
vor, der Individualismus kommt zu seinem Recht. Freilich ist die hier 
vorliegende Entwicklung nur eine sehr allmihliche, oft gekreuzte und 
gestdérte. Die irdischen, nationalen Hoffnungen fluten wieder und wieder 
ibermachtig in den Vordergrund. Erst am Schlusse unserer Periode 
treten die Vorstellungen rein heraus. 

Um dieWende des dritten und zweiten vorchrist- 
lichen Jahrhunderts — immerhin merkwiirdig spat, wenn wir 
die Entwicklung anderer Religionen vergleichen —taucht der Ge- 
danke in der Religion Israels auf!. In feierlicher und 
erhabener Weise redet der apokalyptische Dichter der Weissagung 
Js 24—27. Es soll eine Zeit kommen, in der Jahwe die Hiille, die iiber 
alle Vélker gedeckt ist, den Tod, vernichten und jede Trane abtrocknen 
wird 257. »Méchten deine (?) Toten wieder lebendig werden, méchten 


1) Ich setze als zugestanden voraus, dai diese Hoffnung weder im Hiobbuch — 19 25 
bis 27 kann hoéchstens als ein erstes unklares Aufdaémmern derselben verstanden werden —, 
noch in der Psalmenliteratwur — (auch nicht Ps 1715, 39, 4916, 7323 f.) —, 
noch in der Spruchliteratur (Spriche Salomo, Jesus Sirach) und im T o bit- 
buch sich findet, vielmehr hier tiberall durch bestimmte und klare entgegenstehende 
Ausspriiche, wie durch den allgemeinen Charakter der hier vorliegenden Frommigkeit 
ausgeschlossen erscheint. Ezec¢hiel 37 ist nur davon die Rede, daB Gott unter 
Umstanden auch Tote erwecken kann, wahrend im allgemeinen der Satz feststeht, 
daB Tote nicht wiederkehren. Auch wird der Gedanke nur symbolisch auf das Ganze 
des Volkes angewandt. Es geniigt hier im einzelnen nur auf den unserer Periode so nahe- 
stehenden Siraziden hinzuweisen: 717.36, 1010f., 1411 ff., 1630, 171.27, 286, 
38 20 f., 401.11, 41 4. 10-13, 449 usf., vgl. Tob 36.13, 510 (s). F. Schwally, Das Leben 
nach dem Tode nach den Vorstellungen des alten Israels und des Judentums, 1892; 
A. Bertholet, Die israel. Vorstellungen vom Zustand nach dem Tode, Freiburg 1899; 
besonders R. H. Charles, A critical history of the doctrine of future life in Israel, in 
Judaism a. in Christianity, London 1899, 1—161; Ed.Meyer, Ursprung II 296 ff. 
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meine Leichen auferstehen. Erwacht und jauchzet, die ihr im Staube liegt. 


Denn ein Tau des Lichtes ist Dein Tau, und die Erde wird die Schatten | 


ans Licht bringen« 2619. Durch Daniel und dessen Einflu8 
bekommt dann die Hoffnung ihren bestimmten nicht wieder verlier- 
baren Platz in der Apokalyptik. » Und viele von denen, die im Erdenstaub 
schlafen, werden erwachen, die einen zu ewigem Leben, die andern zu Schmach 
und ewigem Abscheus 1221. Freilich hat diese Hoffnung hier sehr be- 
stimmte Grenzen. Sie steht noch nicht in enger Verbindung, wie es 
scheint, mit dem Gedanken des Weltgerichts, sie tritt nur nachtraglich 
und gleichsam zufallig ein. Sie erscheint beschrankt auf besonders 
Fromme! und besonders wiirdige Glieder des Volkes Israel, hervorge- 
gangen aus einem Gerechtigkeitsbediirfnis, das sich mit dem allgemeinen 
Gedanken an den Sieg des Volkes nicht zufrieden gibt und nach einem Aus- 
gleich besonderer Schicksale im Lebensgliick der Einzelnen durch ein 
nachtragliches Gericht verlangt. Ueber Daniel hintitber macht nun der 
Gedanke der Totenauferstehung in der Literatur der makkabaischen 
Zeit kaum Fortschritte. Eher sind Rickschritte zu verzeichnen. 


In den Alteren Henochbtichern herrscht hier groBe Unklarheit. 
Ganz kurz scheint in der Tiervision die Auferstehung der besonders frommen 
Israeliten angedeutet zu sein 9033. Der Text der wichtigen Stelle I Hen. 22 
ist verdorben. Ursprtinglich waren hier, wie es scheint, vier Klassen von Toten 
unterschieden. Von ihnen werden zwei, namlich die Stinder, welche hier auf 
Erden ihre Bestrafung noch nicht erhalten haben, und, wie es scheint, die 
Frommen, die besondere Leiden erduldet haben, zur Belohnung und Bestrafung 
auferweckt. Und zwar scheint die Vorstellung dabei obzuwalten, da die Ge- 
rechten dann in das irdische Jerusalem (25), die Gottlosen in das daneben 
liegende Tal Hinnom versetzt werden (272). Etwas Aehnliches ist auch in der 
Erwartung ausgesprochen, da die gefallenen Engel in ihren Gefangnissen 
unter der Erde ftir den Tag des groBen Gerichts aufbewahrt werden, um dann 
noch einmal abgestraft zu werden (s. 0. S. 251 f.). — Deutlich wird tiberall unter- 
schieden zwischen der Pein, welche die Gottlosen jetzt im Hades erleiden, und 
der Strafe des groBen endgtiltigen Gerichtes. Wie wenig aber die Tragweite 
der Hoffnung auf Auferstehung hier erfaBt ist, zeigen Zukunftsbilder wie 
5 7—9 (1017), 256, in denen ganz in alter Weise von einem langen, glicklichen 
Leben der Gerechten und ihrem Kinderreichtum in der zuktnftigen Zeit ge- 
redet wird. In den Paradnesen fallt alles Gewicht auf den Gedanken 
des jenseitigen Gerichtes, aber dieser Gedanke verbindet sich, wie es scheint, 
nicht mit dem der Auferstehung. An der entscheidenden Stelle ist zundchst 
nur von einem Gericht tber die einzelnen unmittelbar nach dem Tode die Rede 


*) Daniel scheint besonders die Mairtyrer, die fir ihren Glauben den Tod er- 
duldet, ins Auge zu fassen. Dieser Zusammenhang zwischen Martyrium und Aufer- 
stehungsglauben ist auch weiterhin lebendig geblieben; vgl. II Mace (s. u.) und Ape 204 f. 
Lehrreich ist hierfiir Tacitus, Hist. V 5: animos proelio aut suppliciis peremptorum 
aeternos putant. Hine ... moriendi contemptus. Dieselbe Verbindung zwischen dem 
Todesmut der Essener und ihrem Glauben an ein Leben nach dem Tode Joseph. B. II 


152 ff. Ein Nachklang dieser Anschauungen bei Tertullian de resurrectione 43 (Schiirer 
II 642, A. 82) u. 6. 
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1024—1045. Wenn dann von diesem Gericht doch noch einmal ein »groBes 
Gericht« (103s, 1045) auch fiir die bereits Verstorbenen unterschieden wird, 
so wird dasselbe deutlich als ein Gericht tiber die Geister gezeichnet (103 8, 
vel. auch das Zusatzkapitel 108 3. 6. 7—s. 11 ff.).. In den vorhergehenden Kapi- 
teln scheint tiberhaupt nur von dem groBen messianischen Gericht auf Erden 
die Rede zu sein und die jenseitige Welt noch gar nicht berticksichtigt zu 
werden. Freilich heiBt es 923 ausdriicklich: » Der Gerechte wird aus dem Schlaf 
(dem Todesschlaj) auferstehen«. Aber c, 92 ist wahrscheinlich eine spater 
hinzugekommene Ueberschrift zu 94ff. Ebenso ist in der Einleitung zur 
Wochenvision 9110f. vom Auferstehen der Gerechten und der endgiltigen 
Vernichtung der Stinder die Rede. Doch wird auch die Wochenvision erst 
verhaltnismaBig spat entstanden sein. 1005 ist nur gesagt, daB die (noch 
lebenden) Gerechten der Zeit der letzten Not durch einen tiefen Schlaf entzogen 
werden; vgl. 962. —- Ebenso wie die Paranesen kennen nun zwar die Ju bi- 
laen den Gedanken des groBen Gerichts und der endgiltigen Vernichtung 
aller Bosen (510, 108), auch die Hoffnung auf ein gltickliches Leben der Ver- 
storbenen, aber nicht den Gedanken der Auferstehung 2330. Unsicher, schwan- 
kend und uneinheitlich sind auch die Vorstellungen der salomonischen 
Psalmen. Wenn Ps 1744, 186 diejenigen selig gepriesen werden, welche 
die Tage des messianischen Heils noch erleben werden, so scheint die Aufer- 
stehungshoffnung hier nicht vorzuliegen. Dazu stimmt auch die durchaus 
diesseilig-messianische Gesamthaltung dieser Psalmen. Doch scheint jene 
Hoffnung Ps 311—12 ausgesprochen zu sein: »Des Siinders Verderben ist ewig 
und sein wird nicht gedacht, wenn er die Frommen heimsucht ... Aber die den 
Herrn fiirchten, werden auferstehen zum ewigen Leben und ihr Leben ist im Licht 
des Herrn und wird nimmer versiegen.« (Es kénnte auch der ursprtingliche 
Sinn der Stelle sein: »Sie werden sich zum Leben erheben« und »ewiges« Leben 
kénnte mdglicherweise ftir »langes« Leben stehen. In der griechischen Ueber- 
setzung ist jedenfalls vom ewigen Leben die Rede.) Ps (126) 1311, 142.10 
ist nur ganz allgemein vom (ewigen) Leben der Frommen und Verderben der 
Sinder die Rede; Ps 15 vom Gerichtstag Gottes, aber wieder nicht von der 
Auferstehung. 


Allmahlich aber gewinnt der Glaube an die Auferstehung der Toten 
festere Formen_ und erringt sich allgemeinere Gel- 
tung. Hier wie hinsichtlich der andern modernen Ideen schreiten die 
Bilderreden Henochs voran. Sie sprechen zum ersten Mal 
die Erwartung der Auferstehung aller Toten mit vollkommener Klarheit 
aus. »In jenen Tagen wird die Erde die, welche in ihr angesammelt sind, 
zurtickgeben, und auch die Scheol wird wiedergeben, was sie empfangen 
hat, und die Holle wird, was sie schuldet, herausgeben. Der Auserwdahite 
aa in jenen Tagen auf meinem Thron sitzen« 511—3, vgl. (381.6), 
, 615. Die Hoffnung der Auferstehung aller Toten verbindet 
sich hide zugleich mit dem Gedanken des Weltgerichts und gibt diesem 
eine universale, ethische und wiederum auf den Einzelnen bezogene 
Bedeutung. Ebenso bestimmt verkniipft der Verfasser des 
IV Esra Auferstehung der Toten und Gericht: » Die Erde gibt wieder, 
die darinnen ruhen, der Staub lapi los, die darinnen schlafen. Die Kammern 
erstatten die Seelen zurtick, die ihnen anvertraut sind. Der Héchste erscheint 
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auf dem Richterthron. Dann kommt das Ende und das Erbarmen vergeht « 
732 f. Ueber alle Geschlechter soll im Endgericht die Entscheidung er- 
folgen. »Hinem Kranze (Kreise) soll mein Gericht gleich werden; darin 
sind die letzten nicht zuriick und die ersten nicht voran« 542. Die Ausfiih- 
rung 7 7s—101 unterscheidet scharf den jetzigen Zustand der Toten vor 
ihrem zukiinftigen Geschick im Endgericht. Endlich setzt auch I] Ba- 
ruch (vgl. 502, 511ff., 52s, 8512—15) offenbar den Gedanken der 
allgemeinen Auferstehung voraus (doch s. u.). Und mit grofer Sicherheit 
erscheinen die Gedanken des Weltgerichts und der Auferstehung Sib. 
IV 180 f. verbunden: »Dann wird Gott selbst wiederum die Gebeine und 
den Staub der Menschen gestalten und die Sterblichen wieder aufrichten, 
wie sie zuvor waren. Und dann wird das Gericht sein«. Vgl. Ape Jo 20 11 ff. 

Allgemeiner freilich als der Gedanke der Auferstehung aller Toten 
scheint in der jiidischen Apokalyptik die Hoffnung auf eine Aufer- 
stehung nur der Gerechten in Geltung geblieben zu sein. 
Es ist bemerkenswert, daf Josephus es ausdriicklich als Meinung der 
Pharisder hinstellt, da8 nur die Gerechten wieder aufleben (A. XVIII. 14) 
oder, wie er hellenisierend sagt, in einen andern Leib wandern werden, 
waihrend die Ungerechten ihre Strafe im Hades empfangen? B. II 163. 
Die Grundschrift der Testamente verweilt ausschlieBlich bei dem Ge- 
danken der Auferstehung der Gerechten Sim. 6, Levi 18, Juda 25, Seb. 10 
(Dan 5) (anders Benj. 10) 2. Ebenso scheint der Verfasser des Il. Makka- 
baerbuches nur die Auferstehung der Gerechten anzunehmen 6 26, 7 9. 14. 36, 
1243 f.,1446. Auch in unsern Evangelien ist diese Anschauung vertreten; 
vel. Le 1411 & tH avaotdoe tar dixaiwy und 2036, wo die Gerechten 
als tij¢ Gvactdoewe viol bezeichnet werden®. Eine bemerkenswerte Ver- 
bindung beider Gedanken bietet iibrigens die Apokalypse des Johannes, 
nach welcher die besonders Gerechten am Anfang des Zwischenreiches 


1) c, Apion. IT 218 sagt Jos. ausdriicklich, daB denen, die das Gesetz bewahrt haben, 
ridwxerv 6 Fedo yeréoOar te ndhv xal Blov dusivw haBety ex negetoonge<. Pirke Aboth 
IV 22 ist freilich ein Ausspruch von R. Eleazar Hakkappar (um 200) iiberliefert: » Die 
Geborenen miissen sterben, die Toten wieder aufleben, die Lebenden gerichtet werden.« 

*) Vgl. I Hen 615. II Bar 301 heiBt es ausdriicklich: » Alsdann werden alle die, welche 
in der Hofjnung auf thn entschlafen sind, auferstehen« (dagegen wird von den Seelen der 
Gottlosen gesagt, dafs sie vor Angst vergehen, weil sie wissen, da8 ihr Untergang herbei- 
gekommen ist; vgl. 2124); auch II Bar 427 ist diese Auffassung méglich: »Denn es 
nimmt das Verderben die mit, welche sein sind, und das Leben die, welche ihm angehéren; 
und angerufen wird der Staub und zu thm gesagt: Gib zuriick, was nicht Dein ist, und lap 
auferstehen alles, was Du fiir seine Zeit aufbewahrt hast.« Vgl. Volz 241. 

*) Es ist hier nicht der Ort, auf die nicht mit voller Sicherheit an diesem Punkt fest- 
zustellende Meinung Jesu und Pauli einzugehen. Vgl. aber noch Biog "Addu 13: » Da 
wird alles Fleisch von Adam an auferstehen bis zu jenem grofen Tag, alle welche 
hevliges Volk sind.« c. 28: »Wenn Du Dich vor allem Bésen bewahrst, will ich Dich 
wieder aufwecken zur Zeit der Auferstehung« (vgl. c. 41, wo unter dem » M enschengeschlecht, 
das aus Deinem Samen stammt«, wahrscheinlich nur die Gerechten zu verstehen sind), 


‘ 
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erweckt werden, wiahrend dann erst beim groBen Ende die Auferstehung 
aller Toten erfolgt. 204 ff. 11 ff. 

Indem hellenisch bestimmten Judentum tritt der Gedanke der 
Auferstehung, der so wenig zu hellenischer Anthropologie und Eschatologie 
paBt, nattrlich stark zurick. In der Eschatologie Philos, der Sapientia, des 
vierten Makkabaerbuches (9sf., 1317, 153, 175.18, 1823), des slavischen 
Henoch, der Essener (Josephus B. II 154 ff.) ist jeder Gedanke an eine Aufer- 
stehung der Toten ausgeschlossen. Merkwirdig ist, da8 im Pseudophokyli- 
deischen Gedicht neben der Idee des Weiterlebens auch der Gedanke der Aufer- 
stehung des Leibes ausgesprochen erscheint V. 103, 104 xai raya S ex yaing éa- 
nigousy eg paog éaGeiv Aelwav’ anowyousvwr, dniow te véow (statt Geol?) teAsGortou. 
Vielleicht liegt hier eine Bearbeitung vor. Aber noch bemerkenswerter ist, daB 
sich wenigstens in zwei dieser Schriften, welche die Totenauferstehung nicht 
kennen, dennoch das — ebenfalls unhellenische — Motiv eines groBen abschlie- 
Benden Gerichtes tber alle Geschlechter der Menschen findet. Besonders stark 
tritt es im II Henoch hervor (s. 0.); aber auch der erste Teil der Sapientia redet 
allgemein von einem groBen Tag der Entscheidung und Heimsuchung 3 7.13. 17f., 
46.20, 65f. Hier ist derselbe Tatbestand vorhanden wie in den Pardnesen 
des Henoch und in den Jubilaen. Eine scharfe Abgrenzung zwischen palastinen- 
sischer und alexandrinischer Eschatologie ist also nicht nachweisbar. Eine 
rein griechische Eschatologie bieten doch nur Philo und etwa das IV Makka- 
bderbuch. Auf die Darstellung der Essener bei Josephus darf man sich nicht 
unbedingt verlassen. Ueber die eigentimliche Form des Auferstehungsglaubens 
in der jiidischen Grundschrift von Sib. II s.u. 

Auch an Gegnern fehlt es dem Auferstehungsgedanken in unserer 
Periode nicht. Da& er sich in der Altesten jiidischen Sibylle noch nicht 
findet, kann weiter nicht wundernehmen. Er tauchte damals, als diese 
geschrieben wurde, soeben erst auf. Aber der Verfasser des ersten Makka- 
baderbuches hat den Glauben nicht geteilt. In der Abschiedsrede des 
Mattathias 2 49—s, in der er hatte zum Ausdruck gebracht werden miissen, 
fehlt er?. Auch das streng pharisdische Judithbuch und I Baruch (vgl. 
217) kennen ihn nicht. Der Prediger bekampft mit kalter und skeptischer 
fronie die Phantasterei der Neuglaubigen 31s—22. Es scheint beinahe 
so, daB die ersten Kapitel der Sapientia sich unmittelbar gegen die 
falsche Weisheit des Predigers richten. Diese Kapitel und vor allem 
die Parainesen des I Henoch (vgl. namentlich 103—104) zeigen, mit 
welcher Kraft und Leidenschaft von den Frommen dieser Zeit ftir den Ge- 
danken des jenseitigen Gerichtes gekimpft wurde, wenn auch seine 
Form und seine Ausgestaltung noch schwankend waren. 

Im Laufe der Zeit aber setzt sich allerdings in Palastina die Hoff- 
nung auf die Auferstehung der Toten (resp. eine jenseitige Vergeltung) 
durch. Der neue Glaube wird Dogma, er dringt in die 
Religion der Masse ein. An ihm scheiden sich Glaubige und Unglaubige, 
Pharisier und Sadduziéer. Josephus weist zu wiederholten Malen auf 


1) 1243-45 polemisiert das II Makkabaerbuch gegen die »glaubenslose« Darstellung 


des ersten Buches. 
Handbuch z. Neuen Test. 21: Bousset. 3. Aufl. 18 
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diesen Grundunterschied zwischen den beiden »Sekten« hin A. XVIII. 
14, 16; B. II 163f. Die Evangelien und die Apostelgeschichte zeigen 
uns deutlich, da® zur Zeit des Lebens und Wirkens Jesu und seiner 
Jiinger diese Stufe der Entwicklung in der jiidischen Religion erreicht. 
war!, Fir Paulus war der Auferstehungsglaube ererbtes Gut. Das 
Achtzehn-Bitten-Gebet beginnt mit einem Bekenntnis zu dem Gott, 
der Tote erweckt. Gott hat drei Schliissel in seinen Hinden, hei®t es 
in spaterer Ueberlieferung, die des Regens, der Geburt und der Toten- 
belebung Taanith 2a, Wiinsche I 408. Aber immerhin blieben zahl- 
reiche und einfluBreiche Kreise des Volkes, eben der sadduzaische Priester- 
adel, gewiB auch weitere Schichten des Volkes dem neuen Glauben fern. 
Der Streit um ihn war zu Jesu und der Apostel Zeit lebendig. Besondere 
Schwierigkeit machte es dabei den Neugliubigen, ihren Glauben aus 
der Schrift zu beweisen (vgl. oben S. 159, 192 f.). Denn freilich hatten 
die Gegner die Vergangenheit und die Geschichte fiir sich. Aber was 
bedeuten Vergangenheit und Geschichte fiir eimen neu aufstrebenden 
kraftigen Glauben ?! 


Ueber das »Wie« der Totenauferstehung findet sich eine 
ausfihrliche Erérterung II Bar 49—52. Danach sollen die Toten zunachst in 
ihrer irdischen Gestalt auferstehen, dann aber verwandelt werden. Das Aus- 
sehen der Gottlosen soll sich zum Schlimmeren gestalten, die Gerechten sollen 
strahlen im Himmelsglanz. Das ist bereits ein Versuch zur Vergeistigung, wie 
er dann entschlossener und mit Hilfe einer grundsatzlichen Bestimmung von 
avedue und ode§ von Paulus durchgefthrt wird. Die Durchschnittsanschauung 
wird man sich hier stark realistisch vorzustellen haben (vgl. den Streit der 
Schulen Hillels und Schammais tber das »Wie« der Totenauferstehung Bere- 
schith Rabba c. 14, Vajjikra Rabba c. 14, Bacher I? 16). Doch fehlen geistigere 
Auffassungen nicht (s. den folgenden Abschnitt). Verbreitet ist die Anschauung, 
daB die Toten beim Schall der Posaune, die nach der Alteren Auffassung die 
zerstreuten Israeliten sammelt, auferstehen sollen IV Es 623, I Cor 1552, I Thess 
416, Bousset Antichrist 166. Der Messias spielt bei der Totenerweckung keine 
Rolle. DaB er Tote erweckt, ist Gottes Ehrenpradikat (Schmone Esre 1). 
Sib. VIII 169 f. ist schon aus diesem Grunde christlich. Vgl. Volz 250 f. 


1) DaB der Gedanke der Auferstehung sich in der Assumptio Mosis nicht findet, kann: 
auch daher kommen, daB diese Apokalypse uns nur fragmentarisch erhalten ist. Ebenso- 
laBt sich tiber die kleineren, in gréBere Zusammenhiange eingesprengten messianischen 
Schilderungen II Bar 36—40, 53—74; IV Es 11—13; Sib. V 247 ff. usw. wenig sagen. 

*) Vgl. Sanhedrin X 1: » Keinen Antetl an der zukiinjftigen Welt hat, wer sagt, dap sich 
die Wiederbelebung der Toten nicht aus der Thora beweisen lasse.« Rosch haschana 17 a 
(Wiinsche I 329): » Die Keizer, die Verriter und Epikurder, welche die Thora und die 
Totenauferstehung leugnen und sich von den Wegen der Gesamtheit absondern,.... fahren 
in die Hélle.« Der Abschnitt Sanhedrin 90—92 ist hier vor allem bedeutsam, weil er 
eine ganze Kette von Schriftbeweisen fiir die Auferstehung der Toten bringt. Unter 
den Autoritaéten befinden sich vor allem auch die Gelehrten aus der ersten Zeit der 
Schule von Jabne, R. Gamaliel II, Josua ben Chananja, dann R. Ismael, R. Meir usw. 
Die Beweise erinnern sehr an denjenigen, den Jesus nach Mc 1226 f. aus der Schrift. 
fir die Totenauferstehung fihrt. 
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8 Der Zustand der Gottlosen und Frommen 
nach dem Gericht. Mit alledem vollzieht sich eine sittliche 
Wendung in der Eschatologie des spathellenistischen Judentums. Neben 
den Gedanken, da8 die Zukunft das Gericht zugunsten Israels iiber 
seine Feinde bringe, tritt der andere, daB in Zukunft das Gericht Gottes 
tiber alle Menschen ergehe; neben den Gegensatz: Israel und seine Feinde, 
der verborgen schon in ihm enthaltene Gegensatz: Gottlose und Fromme. 
So verworren und unklar, durchsetzt von nationalen Anspriichen und 
entstellt durch die Leidenschaft der Parteien die neuen Gedanken meistens 
auftreten, sie sind vorhanden, sie wachsen allmahlich empor und. be- 
ginnen Froémmigkeit und Sittlichkeit zu beeinflussen. » Wie es dngstlich 
und gefdhrlich ist, zu stehen vor dem Angesicht eines irdischen Kénigs, 
wm wie viel mehr ist es furchibar und gefahrlich, zu stehen vor dem Ange- 
sicht des himmlischen Konigs, des Gewalihabers tiber die Lebenden und die 
Toten« (Ii Hen 39 s) — diese Stimmung hat sicher das Leben der ernsteren, 
der fiihrenden Geister im Pharisiismus, eines Hillel, Gamaliel, Jochanan 
ben Zakkai beherrscht. Und wenn Jesus in seiner Verkiindigung den 
Gerichtsgedanken entkleidet von allem Beiwerk nationaler Anspriiche 
in seiner ganzen Reinheit und sittlichen Wucht erténen lie&, so fand er 
bei seinen Hérern einen giinstigen Klangboden. 

In den meisten hier in Betracht kommenden Quellen wird nun der 
Zustand der Frommen nach dem Gericht als ein dauernder und 
unwiderruflicher aufgefabt. 

Die Frommen erhalten das ewige Leben. Dieser zusammenfas- 
sende Ausdruck (e>‘v*m) durchzieht die apokalyptische Literatur}. | 

Da 122: » Viele werden erwachen zum ewigen Leben«. Ps. Sal. 312: avacticoree. 
ele Cony aiovorv. 95,1311, 143, 1410: xijoovoujoovow Cwiy (vgl. Sib. Prooem. 
Fragm. III 46f.). 1513, I Hen 374, 409: »das ewige Leben ererben«. 583, 
Il Hen 6510: » Alles Verwesliche wird vergehen, und es wird das ewige Leben sein« 
(vgl. 4210 Zusatz). — II Macc 79 atwrog dvafiworg Cwijg; 714, 736 aévaog Cwr. — 
Vgl. in den synoptischen Evangelien Verbindungen mit xdjoovousiv Mc 1017 = 
Le 1025, 1818 (Mt 1916 ye). Mt 1929; siogezeo9ou sig Mc 943.45 = Mt 18 8f., 
Mt 1917; dnépyeoGou eig3 Mt 2546; Anupereer Mc 1030, Le 1830 usw. Einfaches 
con Uberwiegt hier Gwy aimvoc: Mc 1017 = Mt 1916, Le 1025, 1818; Mc 1030 = 
Mt 1929 = Le 1830; Mt 2546. — Verwandte Ausdriicke: II Hen 502 den (zu- 
ktnftigen) endlosen Aion in Besitz nehmen (ererben); 666 Erben des endlosen 
Aions (Sap. Sal. 5is); IV Es 1435 neues Leben; II Bar 1413 »sie empfangen 
die Welt, die Du ihnen verheifen hast«; 513 »die unsterbliche Welt (Aion)«, 
Eliezer ben Hyrkanus (um 100) redet von solchen, die das ewige Leben verlassen 


1) Das ewige Leben ist der Lohn der guten Werke der Frommen. Daher finden wir 
oft die Vorstellung von einem Schatz, den die Frommen im Himmel haben, von Vorrats- 
kammern, in denen ihre guten Werke aufbewahrt werden I Hen 382, IV Es 777, 8 33. 36, 
II Bar 1412, 241 (vgl. schon Ps. Sal. 95), Mt 620 = Le 1233, Mc 1021 = Le 1822 = 
Mt 1921. Ueber das Sammeln himmlischer Schiatze durch Wohltatigkeit ist ein liangerer 
Ausspruch des Proselyten-K@nigs Monobazos (in der nachherodianischen Zeit) aufbe- 
wahrt (vgl. o. S. 141). — Andere Belege aus der spiitjiidischen Literatur Dalman 169 f. 

18* 
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und sich mit dem verginglichen Leben befassen Beza 15 b, Winsche I 251 
(Il Bar 5115 f.); vgl. Dalman 127—132. 

Mit der Vorstellung vom ewigen Leben verbindet sich dann die schon bei 
Jeremia vorhandene Wendung: der Weg, der zum Leben oder 
zum Tode fthrt. I Hen 942: » Bestimmten Menschen eines (kiinftigen) 
Geschlechts werden die Wege der Gewalttitigkeit und des Todes offenbart werdenk. 
Test. Asser 1: »Zwei Wege hat Gott den Menschenkindern gegeben .... und zwei 
Pldtze und zwei Ziele«. — In der Sammlung gefalschter Verse heiBt es in einem, 
dem Diphilus (Philemon) zugeschriebenen Cento von Versen: zal yao xa¥ 
Gdyv dbo toelBovs vouitouer, ulav dixcior, etégay ST acepov eivee doov Clemens Alex. 
Strom. V 14211. (Bei Ps.-Justin, de monarchia 3 sind die Verse in das Zitat 
aus Sophokles geraten.) R. Jochanan ben Zakkai soll in seiner Sterbestunde 
gesagt haben: »Vor mir sind zwei Wege, der eine zum Garten Eden, der andere 
zum Gehinnom, und ich weif nicht, auf welchen sie mich fiihren« Berachoth 28 b; 
vgl. Akiba, Bereschith R. 215 zu 322 (Volz 91). Il Hen 3015 »ich zeigte ihm (Adam) 
zwei Wege, Licht und Finsternis«. (IV Es 7129), Mt 713 f., I1 Bar 8513, Didache 
11, Ep. Barnab. 18. Vgl. A. Harnack: Die Apostellehre und die beiden jiidischen 
Wege. 1886. 

Es ist nun freilich zuzugestehen, daB die Vorstellungen vom 
ewigen Leben innerhalb der jiidischen Apokalyptik selten 
ganz rein und klar hervortreten. Es ist schon oben darauf hin- 
gewiesen, da8 die Grundschrift des I Henoch trotz der hier ausgesprochenen 
Hoffnung der Auferstehung doch das neue Leben der Frommen durchaus 
als ein fortgesetztes irdisches Leben von sehr langer Dauer auffabt 59, 
10 (10) 17, 25 6, vgl. Jub 23 27—29. Und noch mehr, als dies in der Literatur 
sichtbar wird, wird der Glaube des Volkes an ein zukiinftiges Leben 
durchaus diesseitig, materialistisch gewesen sein. Jesus wird vielleicht 
wenigstens fiir seine Umgebung etwas verhiltnismaBig Neues gesagt 
haben, wenn er im Streit mit den Sadduziern betont, da8 es im zukiinfti- 
gen Leben kein Freien oder Sich-freien-lassen gibt. Die sinnlichen Giiter 
des jenseitigen Reiches, das Essen und Trinken beim festlichen Mahle, 
das Fernbleiben aller Krankheit, das Wandeln auf griinen Matten und 
Auen, werden fiir die Masse immer die gré8te Anziehungskraft gehabt 
haben. »Site werden mit dem Menschensohn essen, sich niederlegen und 
erheben bis in alle Hwigkeit ... und werden mit dem Kleide der Herrlichkeit 
angetan seins. | Hen 6214 f. 


Aber es fehlt doch auch nicht an Zeugnissen dafiir, daB man das 


zukinftige Leben wirklich als ein ewiges und zu- ' 


gleich als ein tiberweltliches, auf eine neue Daseinsstufe 
erhobenes Leben erfassen lernte!. Es ist bereits darauf hinge- 
wiesen, wie an einer Reihe von Stellen der apokalyptischen Literatur 
— Js 257, IV Es 85s, II Bar 24 22, Test. Levi 18, I Cor 152s f.55, Ape Jo 
214 — die endgiiltige Vernichtung des Todes ausgesprochen ist. Das 
neue Leben der Frommen wird mit himmlischem Glanze umwoben. 


*) I Hen 382 spricht von den Geheimnissen der Gerechten, die offenbar werden. 
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Leben und Licht werden erginzende Begriffe. Die Frommen sollen 
leuchten wie der Glanz der Himmelsfeste, wie die Sterne am Himmel, 
sie sollen jenen himmlischen leuchtenden Wesen gleichen, die dort oben 
am Himmel still ihre Bahnen ziehen. Die Gestirne sind nach den Vor- 
stellungen des Judentums ja belebte Wesen, Engel (s.u. Kap. XVI). 
Und ausdriicklich wird dann auch gesagt, da8 die Frommen sein werden 
wie die Engel. Eine bemerkenswerte Baraitha mag hier noch angefiihrt 
werden: »In der zuktinftigen Welt gibt es weder Essen noch Trinken, weder 
Fortpflanzung noch Vermehrung, sondern die Frommen sitzen mit Kronen 
auf thren Hauptern und erfreuen sich am Glanz der Gottheit« Kalla Kap. 2, 
Klausner 20 f.; als Ausspruch Rabs wiederholt Berachoth 17 a, Wiinsche 
1 39. — Man vergleiche Paulus Rm 1417 00 ydo got 4 Baothela tod Beobd 
Bo@otg xai mdotg, ada dixaroobyn xai siojyn xai yaoa év avebuatt dylo. 
Es ist méglich, da8 schon der Rabbine Paulus bis zu einem gewissen 
Grade diese geistige Anschauung vom Jenseits besessen hat. Im allge- 
meinen sind derartige religidse und ethische Gedanken vom Jenseits in 
den apokalyptischen AeuSerungen des Judentums freilich sehr selten. 


Die Hoffnung, daB die Gerechten leuchten werden wie die Sterne, 
ist zum ersten Mal Da 123 ausgesprochen; vgl. Sap. Sal. 37: »Zur Zeit ihrer 
Heimsuchung werden sie helle leuchten, und wie Funken im Schilfrohr werden sie 
sprithen.« 1 Hen 10811—14, II Hen 667 (siebenfach mehr denn die Sonne). 
IV Es 7 97.125, If Bar 511 ff. (die Frommen werden sich nach der Auferstehung 
verwandeln; »JZhr Glanz wird alsdann in verschiedenen Gestalten erstrahien 
und das Aussehen ihrer Angesichter wird sich in leuchtende Schénheit ver- 
wandeln«), Mt 13 43. Zur Verbindung Licht und Leben vergleiche: 
I Hen 583 Licht des ewigen Lebens, 57, 384; Ps. Sal. 312 4 Cwy attr év gor 
xvolov. II Hen 4210 (Zusatz); I] Bar 4850. Heranzuziehen ist auch die Schilde- 
rung der hellen Totenorte der Gerechten mit dem hellen lichtspendenden Wasser- 
quell (Lebensquell) I Hen 222—9. Da& die Frommen den Engeln 
gleichen sollen, sagen bereits die Bilderreden. I Hen 514f. »Alle 
werden Engel im Himmel werden, ihr Antlitz wird vor Freude leuchten.« Sap. 
Sal.55»Wie wird er (der Fromme) nun unter die Sohne Gottes gerechnet und hat ein 
Besitztum unter den Heiligen?« I1 Bar 5110 »In Himmelshéhen jener Welt werden 
sie wohnen und den Engeln gleichen und den Sternen vergleichbar sein.« 5112: 
» Die Herrlichkeit der Gerechten gréfer als der Engel.« Mt 59, Le 635, Mec 1225 
und Par., Le 2036; vgl. Volz 326 ff., 358 ff. 

Noch eine andere Vorstellung hangt mit diesem Gedankenkreis zusammen, 
namlich die von den himmlischen Kleidern, welche die Glaubi- 
gen erhalten werden. Urspriinglich ist die. Vorstellung von himmlischen Klei- 
dern, wie die des Essens und Trinkens eine sinnlich realistische. Schéne Kleider 
und Kronen gehéren zum herrlichen zukiinftigen Leben. Aber allmahlich wird 
das himmlische Kleid nichts anderes als die 4uBere herrliche Erscheinungsform 
der Gldubigcn im Jenseits, »der neue Leib«. I Hen 6214 »Und dies soll ewer 
Kleid sein, ein Kleid des Lebens bei dem Herrn der Geister«. Ganz deutlich und 
bereits in einer eigentimlichen Verbindung mit sakramentaler Vorstellung 
(Oelsalbung) liegt dieser Gedanke II Hen 228 ff. vor (vgl. besonders noch 56 2). 
In der Ascensio des Jesaia kann der Seher nicht eher zum héchsten Himmel 
aufsteigen, als bis ihm sein himmlisches Kleid von dort entgegengebracht ist 


yrs 
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9 1—»2. Er sieht im héchsten Himmel die Kronen und Kleider der Glaubigen, die 
diese einst bekommen sollen 9 s—1s, vgl. 814.16, Ape Jo 34.5.18, 611,79, 
Il. Cor 53 ff. Ueber religionsgeschichtliche Parallelen s. Bousset, Himmelsreise 
der Seele. Archiv fir Religionswissensch. IV 3, 233 f. Reitzenstein, Mysterien- 
religionen S. 118; Erlésungsmysterium S. 96ff. Eisler, Weltenmantel und 
‘Himmelszelt. 


Demgegeniiber gilt auch das Geschick der Gottlosen als 
ewig, unwiderrufbar!. »Hs ist dort nicht wieder eine Gelegenheit fiir die 


BufBe und nicht ein Ende fiir die Zeiten .... und nicht ein Wechsel fiir 
‘die Wege und nicht eine Gelegenheit fiir Gebet .....- und nicht Erlangung 
von Erkenninis...... und nicht Gelegenheit fiir die Reue der Seele« 1 Bar 


8512 f. Ueberall wo, wie wir oben gesehen haben, zwischen dem vor- 
laufigen Aufenthalt im Hades und einem endgiiltigen Gericht noch ge- 
schieden wird, wird sicher der durch dieses herbeigefiihrte Zustand als 
‘definitiv betrachtet. Dabei schwanken die Vorstellungen zwischen der 
Idee einer endgiiltigen Vernichtung und einer ewigen Peinigung, und 
‘hinzu kommt endlich noch die dritte Auffassung, derzufolge zwar die 
‘Gerechten auferstehen, die Gottlosen aber im Hades bleiben. So wechseln 
auch die Bilder fiir das Schicksal der Gottlosen; die gebraéuchlichsten 
‘sind: Finsternis, Nacht und Dunkel, Vernichtung, Verwesung, Feuerpein 
und Qualen. Vorbildlich wird hier vor allem Js 6624 (vgl. Sach 1412). 
‘Bemerkenswert ist, da8 von einer seelischen Qual der Gottlosen, ihrer 
-Gottesverlassenheit, von vergeblicher Reue oder Schmerz fast nie die 


Rede ist. (Doch vgl. die Schilderung des Zwischenzustandes IV Es 
‘7 81—87). 


Die Vorstellung der Vernichtung scheinen die Paranesen des Henoch 
zu bevorzugen 941.6.7.10, 956, 966 (ihr werdet verwelken und vertrocknen, 
weil ihr die Quelle des Lebens verlassen habt), 968, 971, 9810.14, 991.11 (in 
der Scheol sollt ihr get6étet werden). Ps. Sal. 313: 4 anwdea tod uaotwdod sic 
tov aiove 1311, 146: % xAyjoovouia adtmy adng xa oxdtog wal anwien xal ody 
eveednoovtas, 1510ff. Man beachte die Korrelate zu damiea: dnc, oxdt0s. 
II Macc 714.16, II Bar 305(?), IV Es 838 (Tod, Gericht, Verderben), 7 4s. 61. 
Zu dem synonymen Gebrauch von Finsternis und Verderben vgl. I Hen 636, 
925, 949 (10814). IV Es 7195, Sib. IV 43: »Er wird die Gottlosen zuriick ins 
Dunkel schicken«. Vgl. oxdtog 1d &&mtegov Mt 812, 2213, 2530. Ueberall da, 
wo die Vorstellung herrscht, da®B nur die Frommen auferstehen, verbindet sich 
damit eher der Gedanke der Vernichtung der Gottlosen, als der der ewigen 
Qual. 5.0. S. 270 f. 

Zur Vorstellung von ewiger Verdammnis, Strafe und Pein vel. 
Da 122 (nach Js 66): » Viele werden erwachen zu Schmach und ewigem Abscheu«. 
I Hen 9115 (das groBe ewige Gericht). 1038 »das grofe Gericht in Finsternis, 
‘Ketten und lodernden Flammen«. Die Strafe der gefallenen Engel wird als eine 
ewige gedacht 106.12.13, 9024f. Nach I Hen 272, 9026 wird sicher auch eine 
langdauernde Pein der Gottlosen angenommen. II Hen 9—10 ist sowohl Para- 


1) Seltsamerweise bemiBt Akiba das Strafgericht iiber die Fremden'im Gehinnom 
auf 12 Monate Edujoth II 10. Bacher I? 329. Er denkt wohl kaum an eine gates iy 
sondern an eine dann folgende ewige Vernichtung. 
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dies wie Holle, der tberaus schreckliche Ort, von Anbeginn der Welt zubereitet, 
daher auch ewig (Mt 2541). II Bar 4412 »die, welche zur Pein dahingehen«, 
78 6 »gefichtet werden und Pein erleiden« (515, 83 8), 83 10—21, 8513, I[V Es 7 36 f. 
75. 84, 859 (Durst und Pein; vgl. Le 1624), Mt 2546 xddaore atdrroc. 

Besonders oft ist von der Feuerqual, dem Brennen im Feuer die Rede: 
I Hen 106.12 f., 90 2426, 1009, 1084—s, IV Es 736 f. (Ofen der Gehenna). 
Il Bar 4415 »Der Aufenthalt der iibrigen wird im Feuer sein«. 592, 8513 »der 
Urteilsspruch zum Verderben, der Weg zum Feuer, der Pfad zur Gehennax«. 48 43 
» Unzdhlige sind es, die das Feuer frift«. — Vgl. dazuim NT yéevva tot mvedc: 
Mt 522, Mc 943. 45.47 (= Mt 189); nie dofeotov: Mc 943.48 (Mt 312 = Le 3117); 
mve aiwvov: Mt 1828, 2541, Jud 7; Alurn tov xnvod¢ [xai Yelov] Apc Jo 1920, 
2010.14.15, 218; xcuevrog tod avoedc Mt 1342.50. Paulus kennt nur das Reini- 
Sungsfeuer I Cor 313 (anders II Th 1 8) vgl. Hebr 1027. Uebrigens ist es auch 
da, wo unsere Quellen von Feuerqualen reden, nicht dberall sicher, ob eine 
ewige Qual gemeint, oder nur an das Vernichtungsfeuer gedacht ist. Vegl. 
Da 711, I Hen 983, 1021, 488 f. Jub 3610. Test. Sebul. 10. Ps. Sal. 154. Sib. 
Prooem. 81f. II Bar 48 39. 43(?). 

Vermaschunge verschiedener Bilder,’ z.B. I Hen 1038's 
»Finsternis, Ketten, lodernde Flammen«. 6310f. »Flammen der héllischen Pein, 
Finsternis, Scham«. (1013). If Hen 10 u.6. Vgl. endlich auch das nicht ganz 
hierher gehoérige Wort Sap. 419 »sie werden zu einem verachteten Leichnam und 
zum Gespott« (Js 6624). Vgl. zum Ganzen Volz 282 ff. 


Wahrend die streng nationale Zukunftshoffnung sich wesentlich damit 
zufrieden gibt, da8 in Zukunft Israel die Herrschaft zufallt und die Heiden 
unterworfen werden, wird nunder religiés-ethische Gedanke 
lebendiger. Das neue Leben ist Gemeinschaft mit Gott. »Der Herr der 
Geister wird wiber thnen wohnen« | Hen 6214 (454). »Und die Himmel 
werden sich auftun und die Segnungen des heiligen Vaters herabstromen, 
und er wird den Geist der Wahrheit tiber uns ergieBen« Test. Juda 24 (armeni- 
scher Text); vgl. Levi 18, Dan 5. Gott wird im Paradies mitten unter 
den Seligen weilen Biog “Addy 13 (Volz 357). Vor allem wird darauf Ge- 
wicht gelegt (vgl. Ape Jo 7 1s—17, 21 3—7), da8 im neuen Aion die Un- 
gerechtigkeit und die Siinde ganz verschwinde. »Darauf werden die 
Wurzeln der Ungerechtigkeit abgeschnitten werden, »sie werden unterhalb 
des Himmels vernichtet werden« heiBt es bereits in der Wochenvision 
I Hen 94 s. 11 (vgl. 91 17: » Die Stinde wird von da an bis in Ewigkett nicht 
mehr genannt werden«). Besonders betonen die Bilderreden diesen Ge- 
danken der vélligen Scheidung. Wenn das Ende kommt, dann soll auf 
Erden die Gemeinde der Gerechten, die Gemeinde der Auserwahlten 
und Heiligen erscheinen 381, 628. Der Messias wird das Haus seiner 
Gemeindeversammlung erscheinen lassen, die von nun an nicht mehr 
gehindert werden soll 536. Dann sollen die Siinder aus den Hausern 
der Gemeindeversammlung und der Glaiubigen vertrieben werden 46 s. 
Ja, sie werden ganz und gar von der Oberflaiche der Erde verschwinden, 
in den Himmel sollen sie nicht hinaufsteigen und nicht auf die Erde 
gelangen. Ihre Wohnstitte soll in der Unterwelt sein, es wire ihnen 
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besser, sie waren nie geboren 381—4, 412, 451f.5f, 532, 62 10—a, 
Ape Jo 21s. An Stelle des Volkes Israel, das tiber seine F einde herrscht, 
ist in diesem Zukunftsbild die Gemeindeversammlung der Frommen 
(die Synagoge oder die Kirche) getreten, die dann allein auf Erden vor- 
handen sein soll?. 

9. Die Welterneuerung. Nach der Auferstehung der Toten 
und dem Weltgericht soll die groBe Welterneuerung eintreten. Die 
»neue Welt« soll kommen. Von einem neuen Himmel und einer neuen 
Erde ist bereits in den sp&ten Stiicken Js 6517, 6622 die Rede. Was 
in der alteren Periode israelitischer Eschatologie héchstens in einigen 
Andeutungen und voriibergehenden Wendungen vorliegt, ist aber in 
der jiidischen Apokalyptik zusammenhangende Anschauung geworden *- 
Die neue Welt ist der ewige, leidlose, zukiinftige Aion, der im schroffen 
Gegensatz zu diesem Aion steht, in welchem die auferstandenen Toten 
leben in der Fiille des Lichts, aus dem die Gottlosen und Ungerechten, 
Beliar und die Schar der bésen Engel, die wilden Tiere, Krankheit, Not 
nnd vor allem der Tod verschwunden sind, in dem das Leben der From- 
men und Gerechten auf eine héhere Stufe des Daseins erhoben, ewiges 
Leben ist. So oft auch die jiidische Apokalyptik bei der Schilderung 
dieser neuen Welt entgleist und dem Bilde ganz irdische, materielle 
Zige und einen Beisatz nationaler Leidenschaftlichkeit beimischt, so ist 
doch die Idee der artverschiedenen neuen Welt, die Idee einer wirklichen 
Welterneuerung tatsaichlich vorhanden und bricht sich allmahlich Bahn. 

Im einzelnen zu vergleichen * sind namentlich folgende Stellen: I Hen 91 16 f. 


(Wochenvision, nach dem Engelgericht): » Der erste Himmel wird verschwinden 
und vergehen, ein neuer Himmel wird erscheinen ... Danach werden viele, zahl- 


1) Vgl. den Ausspruch R. Ismaels ben Elischa um 110, Siphre Num. 117 (Dalman 172): 
» Bs ist Freude vor dem Ort (Gott), wenn die, welche ihn erziirnen, aus der Welt verschwinden. « 

2) GreBmann (vgl. besonders § 15, 141 ff.; § 16, 161 ff.; § 18f., 193 ff.) ist diesen 
Spuren weiter nachgegangen und hat eine schon vor dem Prophetismus liegende alt- 
israelitisch-volkstiimliche Eschatologie behauptet, in der neben andern Vorstellungen 
auch die Erwartung vom Weltuntergang durch einen Weltbrand oder eine Weltflut 
und von einer vélligen Erneuerung der Welt bereits heimisch gewesen ware. Die Formel 
»der Tag Jahwes« beziehe sich auf diese Weltkatastrophe. Was er insbesondere iiber 
Weltbrand und Weltflut in der vorexilischen Prophetie ausfiihrt, scheint zum Anfecht- 
barsten seines Buches zu gehéren. Die Weissagungen bei Zephanja 13.18 stehen doch 
recht vereinzelt. Auf sicherem Boden bewegt er sich, wenn er die Erwartung der Wieder- 
kehr paradiesischer Zustinde fiir das vorexilische Zeitalter festlegt. Aber diese Hoffnung 
der Riickkehr des goldenen Zeitalters ist eine weit verbreitete und sehr naive Vorstellung 
und setzt die (astronomisch begriindete) Theorie von Weltkatastrophen nicht voraus. 
Uebrigens gibt er (s. namentlich 244 ff.) unbedingt zu, da® sich die geschlossene An- 
schauung der jiidischen Apokalyptik nicht aus jenen alteren Bruchstiicken entwickelt 
haben kénne (247) und nimmt mit Gunkel (Forschungen I 23) eine zweimalige Ein- 
wanderung fremden Stoffes in die jiidische Religion an. Wir kénnen deshalb von seinen. 
Aufstellungen hier absehen. 

*) S. o. den Abschnitt itber diese und jene Welt. 
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lose Wochen in Ewigkeit ... sein«. Nach I Hen 721 wird die Ordnung der Ge- 
stirne so lange bestehen, bis »die neue, ewig dauernde Schopfung« geschaffen 
wird. Jub l29»Vom Tage der [Schipfung an bis zum Tage der] neuen Schépfung, 
wann Himmel und Erde und alle ihre Kreatur erneut werden wird« (505). Alle 
Zeitunterschiede sollen im neuen Aion aufhéren II Hen 657, II Bar 326: 
»Gréfer aber als diese ... Triibsale wird der Kampf sein, wenn der Allmdchtige 
seine Schépfung erneuern wird« (315), 44 12 »die neue Welt«, 572, IV Es 7 75 »die 
Zeiten, in denen Du die Schépfung erneuern wirst«. Mt 1928 hat hierftir den 
treffenden Ausdruck aedivyevecta (Gal 615, 11 Cor 517 xeuvy xtlorg. APC Jo 211 ff.) 
Eleazar aus Modein, Mechilta 51b, zu Ex 1625 (Bacher I? 195) zahlt unter den 
guten Gaben der Zukunft neben dem kinftigen Aion »die neue Welt« (win pdip) 
auf. Vgl. Targum Onk. zu Dt 3212 und den Anfang des Kaddisch-Gebetes 
(Dalman 305). Nach Sanhedrin 97 b soll einer doch wohl ziemlich spaten Ueber- 
lieferung gemaB die Welt im Jahre 4291 untergehen, und der Heilige seine 
Welt nicht eher als nach 7000 Jahren erneuern; Winsche II 3, 194. Andere 
Stellen bei Dalman 145. Zu allgemeinerem Gebrauch scheint der Begriff 
der neuen Welt erst in der zweiten Halfte des ersten christlichen Jahrhunderts 
gekommen zu sein. Aber die Sache ist Alter. 


Nur hier und da, haufiger erst in spaterer Zeit, finden wir die Anschauung 
von der Welterneuerung in einer dogmatisch fixierten und ausgepragten 
Gestalt, als Lehre vom Weltuntergang durch Feuer 
und von einer darauf erfolgenden Neuschépfung. 


Die erste Spur begegnet, wie es scheint, ineiner Sammlung gefalsch- 
ter Verse. Hier sind dem Sophokles (Justin de monarchia 3; vgl. Clemens 
Alex. Strom. V 14121 f.) eine Reihe von Versen untergeschoben, in denen der 
Weltuntergang durch Feuer und die Apokatastasis (xdmeta owoe nav?’ & nodo¥ 
dnwiecev) Vorgetragen ist. Namentlich in der sibyllinischen Litera- 
tur ist die Lehre vom Weltbrand heimisch. Die vierte Sibylle schlieBt mit der 
Weissagung, daB Feuer uber die ganze Welt kommen und Land und Meer aus- 
brennen, und danach Gott die Menschen erneuern wird 172—182. Die finfte 
Sibylle bringt eine Reihe derartiger Drohungen 155—161, 206—213, 274 f. 
(344-349), 447, 512—531. Nach V 155 ff. soll ein Stern vom Himmel fallen 
und die Erde verbrennen. Vgl. namentlich noch die groteske Schilderung des 
Kampfes der Gestirne miteinander 206—213, 512—531. Hervorgehoben wird 
hier (vgl. schon Am 74 ff.), daB®B selbst das Meer verbrennen wird (V 159 vel. 
447, Ass. Mos. 106, Apc Jo 211. Auch in der christlichen Sibyllistik spielt der 
Weltbrand eine groBe Rolle III 54 ff., 72 f., 83 ff. — Leider kann in der reiz- 
vollen Schilderung des Weltbrandes JI 196 ff. (vgl. VIII 243. 337 ff., 412 f.) 
zwischen der urspriinglich jidischen Sybille und der christlichen Bearbeitung 
nicht mehr mit Sicherheit geschieden werden. Wie in Sib. II und III, so bildet 
in der spateren Ueberlieferung das Gemalde des Weltbrandes den einférmigen 
Abschlu&8 fast samtlicher Antichristapokalypsen. (Vgl. Bousset, Antichrist 
159 ff.; ferner noch das Hystaspesfragment, Justin Apol. I 20. Hippolyt, 
Philosophumena IX 30.) — Diese Lehre vom Weltbrand ist nun auch in der 
judischen Tradition mit der Sage der Weltflut zusammenge- 
bracht. Dann entsteht die Anschauung, da8 die Welt zweimal ihren Unter- 
gang findet, einmal durch Wasser, das andere Mal durch Feuer: Vita Adae 49 f., 
Jos. A. I 70f., II Petr 35—13. Die Vorstellung ist auch in der AeuBerung 
(Mechilta 57a zu Ex 181) des Eleazar von Modein vorausgesetzt (Bacher I? 
195 f. vgl. Sebachim 116a, Winsche II 4, 20). Auch Philo spielt in seinen 
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Schriften — hier sicher stoischen Einflissen folgend — auf den Weltuntergang 
durch Feuer an, obwohl dieser fir seine Gesamtweltanschauung keine Bedeu- 
tung hat: de providentia I 35, 55, Quaest. in Gen. II 100. (De Abr. § 41 ff. 
und 133 ff.) Vita Mosis II (III) § 263. De victimis 6, M. II 242. Wendland, 
Philos Schrift tber die Vorsehung 1892 S. 12 (Anm.). Ueber die religions- 
geschichtlichen Probleme, die hier vorliegen, vgl. Kap. XXV. 

10. DieWohnung der Gerechten und der Aufent- 
halt der Gottlosen. In der neuen Welt, auf der erneuerten Erde 
wird nun die Wohnung der Gerechten sein. Besonders verweilen die Bilder- 
reden bei diesem Gedanken. Unter dem verwandelten Himmel, auf der 
verwandelten Erde soll die Gemeinde der Gerechten ihren Aufenthalt 
haben 454—s, 515; die Unterschiede und Grenzen zwischen Himmel 
und Erde verschwinden. Die Gerechten werden Engel im Himmel genannt 
ayhe 

Mit besonderer Vorliebe wird als der Aufenthalt der Frommen in der 
neuen Welt das Paradies: genannt. Die Vorstellangen? von dem 
Paradies 2, dem Gottesgarten oder dem Garten Eden sind mannigfal- 
tiger und komplizierter Art. Es ist eine weit verbreitete 
volkstiimliche Vorstellung, daS es irgendwo, weit in der Ferne einen 
wunderbaren Garten, ein Gétterland, ein Land oder eine Insel der Seligen 
gibt. Das Alte Testament weifi von diesem seligen Land, 
da8 einst die ersten Menschen dort gewohnt haben und von dort vertrieben 
wurden. Seitdem hat niemand es gesehen. So finden sich im Alten 
Testament auch nur einzelne zerstreute Andeutungen auf den Gottes- 
garten (Gen 1310, Js 513, Ex 3635, Joel 23). Nach Ez 2812 ff. liegt 
der heilige Gottesgarten hoch oben auf einem Berge, dort wandelt der 
géttliche (Urmensch?) Kerub unter feurigen Steinen (Sternen?). An 
den Farben der Schilderung erkennen wir deutlich, da8 wir es hier mit 
einem volkstiimlichen Mythus zu tun haben. Etwas mehr erfahren wir 
in der spaiteren Literatur, namentlich nm den Henoch- 
bichern. Hier ist abweichend von der Auffassung der Genesis das 
Paradies als Ort der Auserwihlten und Gerechten gedacht 
61 12 (alle Auserwihlten, die in dem Garten des Lebens wohnen). 70s: f. 
(vgl. 608.23, Ape. Abr. 21). Henoch schaut dort die Wohnungen der 
Gerechten und die Lagerstitten der Heiligen. Er sieht dort auch den 
Kénig des Paradieses, den Auserwihlten und seme Wohnung unter den 
Fittichen des Herrn der Geister, Gottes 39 4.6.7. Dort im Paradies sind 
die Manner, die den Tod nicht geschmeckt haben, die alten Fiihrer des 
Glaubens, die dort mit dem Sohn Gottes weilen IV Es 626, 728, 13 52, 
149.49, 1 Hen 703, Biog °Ad. 37. Das Paradies liegt am au Ber- 
sten Ende des Himmels, wohin Henoch durch Wirbelwinde 

1) Vgl. zum folgenden H. Gunkel, Forschungen I 48 ff.; Kommentar z. Genesis 4 35 ff. ; 
‘GreBmann S. 207 ff., namentlich 221 ff. 

®) Ueber die Namen des Paradieses Eden (Edem), 275 usw. s. Volz 374. 


Paradies und himmlisches Jerusalem. 283 


(vgl. 702 auf Wagen des Windes) getragen wird 393, 6023 (652, 106 8), 
bald im Nordwesten (703), bald im Norden (773), wihrend 32s—s« 
seine Lage nicht naher bestimmt ist. Kap. 24f. steht der paradiesische 
Lebensbaum auf einem hohen Berge und soll in der Endzeit nach » Norden « 
(255 1. @0¢ Bogeay) verpflanzt werden. Man wird vermuten diirfen, da 
diese Vorstellung in einem Volk entstanden ist, dessen Land im Norden 
(oder Osten) von bohen Bergen umsiiumt war. Dort an den Grenzen der 
Erde, wo Himmel und Erde sich beriihren, auf hohem Berge liegt das 
Land der Seligen, der Paradiesesgarten!. Es ist nun bemerkenswert, 
daf in unserer Literatur hier und da das Paradies nicht mehr als eine 
irdische Oertlichkeit aufgefaBt, sondern geradezu in den Himmel 
verlegt wird. Henoch sieht das vorweltlich gegriindete Paradies bei 
seiner Auffahrt im dritten Himmel (IJ Hen 8—9, vgl. 492). Eine ahn- 
liche Vorstellung setzt Paulus II Cor 123 f. voraus. Dem Verfasser des 
{V Esra ist das Paradies ein praexistenter wibcrnatiirlicher Wohnort 2 
7 sse—ss. Méglicherweise ist hier eine Verbindung zweier Vorstellungs- 
kreise eingetreten. Das Paradies, der Gottesgarten, das Land der Seligen 
scheint mit der Anschauung von der wunderbaren Gotteswohnung oben 
iiber dem Himmelsgewélbe kombiniert zu sein. 

Diese Vorstellungen vom wunderbaren Gottesgarten haben nun die 
israelitisch-jtiidische Eschatologie beeinfluS8t. 
Der paradiesische Gottesgarten ist ja eine GréBe der Urzeit. Das Gotter- 
land, das goldene Zeitalter steht am Anfang der Menschheitsgeschichte. 
Der Gottesgarten war der Aufenthalt der ersten Menschen. Dort weilen 
die Frommen der Urzeit. Nun entsteht die Anschauung, da8 die seligen 
Zustande der Urzeit wiederkehren®?. Jerusalem, der Zions- 
berg, das heilige Land sollen in den Paradies- 
garten verwandelt werden. Spuren dieser Anschauung 
finden sich bereits in der vorexilischen Prophetie (Js 41 
u. 6.8.0. S. 260 f.)4. Wenn es in den prophetischen Weissagungen des 
Oftern hei&t, daB der Zionsberg in der Endzeit der héchste Berg werden 
soll (Js 22, Mich 41 vgl. Ez 402, Sach 14 10), so erinnern wir uns an die 
Vorstellung, daf das Paradies hoch oben auf dem heiligen Gottesberg 


1) Besonders bezeichnend sind diese Vorstellungen in den spateren Adamslegenden 
ausgepragt, vgl. vor allem die syrische Schatzhéhle von Bezold, hrsg. u. iibers. S. 7. 
Jub. 426 wird unter den heiligen Orten Gottes neben dem Garten Eden der Berg des 
Ostens genannt. 

2) Vgl. II Hen 42 (85) eine Uebergangsvorstellung (Das Paradies gedffnet nach dem 
dritten Himmel und verschlossen nach der Erde hin). Zur Priexistenz des Paradieses 
vgl. IV Es 62 f., 36; zu seiner Erschaffung am dritten Tage Jub. 27; II Hen 301 (Volz 
374). 

3) Vgl. zu diesem Uebergang: Gunkel, Genesiskommentar‘* 35 ff.: Schépfung und 
Chaos 87, 111, 367—371. 
4) Vel. GreBmann 207 fi. 
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gedacht wird. In einem eschatologischen Hymnus heiBt Jerusalem »der 
duperste Nord, des groBen Konigs Stadt« (Ps 483). Im Norden (s. 0. S. 283) 
lag eben der Paradiesesberg Js 1413. Attribute desselben werden also auf 
Jerusalem iibertragen. In unserer Literatur spielt die Erwartung von 
der Wiederkehr paradiesischer Urzustande eine gro8e Rolle (s. 0. S. 260 ff., 
Ll Bar 29 f., 72f., Test. Levi 18). Nach den Bilderreden Henochs soll 
am Ende der Tage die Gemeinde der (im Paradies versammelten) Ge- 
rechten auf Erden mit »dem Auserwilten« (dem Messias) sichtbar werden 
381. Da wo das Paradies bereits als ein himmlischer Ort gedacht wird, 
wird erwartet, daB es sich vom Himmel herab auf die Erde senken werde. 
Am groBen Gerichtstag wird es zugleich mit der Gehenna erscheinen 
IV Es 7 sc—3s (128). Und dieses tiberweltliche Paradies soll nun der Wohnort 
der Gliubigen in der seligen Zukunft sein. »Denn es werden vor thnen 
ausgebreitet die weiten Raéume des Paradieses, und es wird ihnen die hoheits- 
volle Schénheit der lebenden Wesen gezeigt werden, die zundchst des Thrones 
sind, und aller Heerscharen der Engel.« » Denn in den [Himmels\hohen jener 
Welt werden sie wohnen.« II Bar 5111.10, vgl. IV Es 852—«4, Sib. Fragm. 
Ill 48 ff.; If Hen 6510. Vgl. noch Test. Dan 5 (£déu), Levi 18 (aa- 
oddetcocs), Biog “Addu 13, 28, I1 Hen 42 Zusatz. 


Mit der Vorstellung vom Paradies hangt die vom Lebensbaum zu- 
sammen. Der Lebensbaum spendet den Glaubigen eine wunderbare und 
uberirdische Unsterblichkeitsspeise I Hen 25 4—5 (zu diesem Zweck wird 
er am Ende der Tage nach dem Berg Zion versetzt). Levi 18, Biog Adau 22, 28. 
IV Es 919 spricht in feierlicher Weise von »dem ewigen Tisch, der geheimnis- 
vollen Weide«; vgl. 852. Sib. Prooem. Fragm. III 48 ff. (siBes Brot vom ge- 
stirnten Himmel). Sib. III 746 (Honig vom Himmel her). II 318, Le 22 16.18. 30, 
(Mt 2619, Mc 1425), Ape Jo 27 (17), 222.14, II Bar 29 8s. Besonders mythologisch 
mutet die Beschreibung des Lebensbaumes II Hen 8 an (s.u. Kap. XXIV). 
Vita 36 und Bioe 9 ist der Baum ein Oelbaum (vgl. II Hen Rec. B. 85, 228). 
Hine besondere Rolle spielt auch die Vorstellung von dem Paradieses- 
strom?. Von den hohen Bergen am Ende der Welt, auf denen man sich 
das Paradies dachte, brausen machtige Stréme lebenspendend auf die Erde 
herab. In der Schilderung der Genesis héren wir bereits von einem Strom, 
der sich in vier Arme teilt. Im slavischen Henochbuch ist von zwei Quellen 
die Rede, welche flieBen lassen Honig und Milch (Oel und Wein) 85. So versteht 
es sich von selbst, daB auch vom heiligen Berge (Zion) der Zukunft ein machtiger 
Strom herabflie8t. Auch diese Phantasie findet sich bereits in der alttestament- 
lichen Prophetie: Ez 471—12, Joel 418, Sach 148. Da8® sie in unserer Zeit 
lebendig war, zeigt die Schilderung dieses Paradiesesstromes Ape Jo 221f. 
(vgl. Ape Abrah. 21). Vor allem wird hier die lebenspendende, Heilung schaffende 
Bedeutung dieses Stromes hervorgehoben. Neben den Lebensbaum tritt das 
Lebenswasser. Man vergleiche die Vorstellung vom Wasserquell bei 
den seligen Totenorten I Hen 221f. (481) und vom Wasser des Lebens (Ez 
471 ff.). Ape Jo 717, 216, 221.17. Auch die Vorstellung vom Lebens6l 
gehort hierher II Hen 228. Vita Adae 36 ff. Blog Addu 9 ff. Pseudoclem. Rec. I 45. 


*) Gunkel denkt Genesiskommentar * 37 bei dem Paradiesesstrom: an die MilchstraBe 
kaum mit Recht. Vgl. Gre8mann 223 2. 
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(Bousset, Himmelsreise der Seele, Archiv f. Religionswissensch. IV 1900, 139). 
In diesem Zusammenhang sei noch die merkwirdige Phantasie erwihnt, daB 
Gott am Ende den Leviathan und Behemoth schlachten lat und die 
Frommen von deren Fleisch essen sollen I Hen 60 7 ff., II Bar 294, IV Es 6 49—52, 
Targum Ps.-Jonathan und Fragm. Targum zu Nu ll2ef. (Weissagung des 
Eldad und Medad: » Die Israeliten werden mit Wonne von dem Stier, der ihnen 
von Anbeginn bereitet war, geniefen.«) Baba bathra 74b (Winsche II 2, 176). 
In der iranischen Eschatologie ist das Mark des geschlachteten Rindes Hadhay6s 
fir die Frommen Unsterblichkeitsspeise (Séderblom 1. c. 226). Bemerkenswert 
ist endlich noch die Vorstellung, daB das Paradies durch eine Mauer abgetrennt 
und geschitzt sein wird II Hen 6510 vgl. Sib. III 705 f. V 251, Ape Jo 21ief.; 
vgl. dazu GreBmann 227 f. 

Eng verwandt, aber doch nicht identisch mit der Paradiesesvorstellung 
ist die andere von der himmlischen Stadt. Sie hat urspriinglich mit der 
Vorstellung vom Gottesgarten nichts zu tun. Denn aller Wahrscheinlich- 
keit nach ist diese himmlische Stadt gar nichts andres als das Himmels- 
gewolbe, das sich tber der Erde woélbt, der wunderbare Bau Gottes, 
des groBen Werkmeisters (11 Hen Prooem.), der von unsichtbaren Séulen 
getragen in der Luft schwebt, mit seinen funkelnden und glitzernden 
Juwelen geschmiickt, mit seiner goldnen StraBe Apc Jo 2421, mit den 
(den Tierkreisbildern entsprechenden) zwélf Toren und seiner Mauer 
mit zwolf Fundamenten von Edelgestein (Ape Jo 2112.19f.). Diese 
Vorstellung ist dann mit der Hoffnung auf Erneuerung des irdischen 
Jerusalems verbunden, und so entsteht die Idee einer Herabkunft des 


himmlischen Jerusalems am Ende der Tage}. 

Angedeutet ist das Motiv bereits I Hen 9028 ff. Nach I Hen 536 wird Gott 
auf der neuen Erde das Haus seiner Gemeindeversammlung erscheinen lassen. 
Vgl. Test. Dan 5 (im tiberarbeiteten Text). I] Hen 552 (das oberste Jerusalem). 
Erst nach der Zerstérung Jerusalems wird diese Idee zur vorherrschenden: 
IV Es 726 (die unsichtbare Stadt, das verborgene Land), 852, 10 54—59, 13 36. 
II Bar 42—+s (das praéexistente Jerusalem, das dem Mose auf dem Berg Sinai 
gezeigt wurde und nach dessen Vorbild das irdische Heiligtum erbaut wurde). 
Im NT vgl. Gal 426, Hebr 1222, Ape Jo 312, 212, 219, 225. Naturlich flieBen 
in der Apokalyptik die Vorstellungen vom Paradies und himmlischen Jerusalem 
zusammen. II Bar 4, IV Es 852, Test. Dan. 5. 


Der Ort der Gottlosen. Es ist schon oben (s. S. 278) be- 
merkt, daB® die Vorstellung von dem Endgeschick der Gottlosen eine 


1) §. Boussets Kommentar zur Ape Jo 219-225. In der Beurteilung der Idee 
vom himmlischen Jerusalem stimmt er Gunkel (Genesiskommentar * 35 ff. u. 6.) durch- 
aus zu. Wir haben es hier iibrigens mit einer weitverbreiteten volkstiimlichen Phantasie 
zu tun. Hierher gehéren alle Ueberlieferungen von der wunderbaren verschollenen 
Stadt, vom Palast in der Luft, vom SchloB auf dem Meer, von der ins Meer versunkenen 
Stadt, von der Stadt im Berge. Mc Queen (Expositor IX 9, 1924, 220—226) macht 
aber darauf aufmerksam, daB das Stadtbild Babylons nicht nur den hellenistischen 
Stadtebau, sondern auch das Idealbild des kiinftigen Jerusalem beeinflu8t hat. Beson- 
ders deutlich ist dies in der oben (8. 261) erwihnten Schilderung von dem Tempelturm, 
den »der selige Mann< in Jerusalem zweifellos nach babylonischem Vorbild als ein zweiter 


Bel errichtet (V Sib. 414 ff.). 
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doppelte ist und hin- und herschwankt zwischen dem Gedanken der 
Vernichtung und dem der qualvollen Verdammnis. Im ersteren Falle 
erhalten sich die alten Hadesvorstellungen. Bei der grofen Auferstehung 
bleiben die Gottlosen, wihrend die Gerechten auferstehen, an dem Orte 
des Todes, dem Hades. Wenn der Ort der Verdammten als duBerste 
Finsternis, ihr Zustand als der der Vernichtung und der Verderbnis ge- 
schildert wird, so gehoren diese Bilder urspriinglich der ersten Vorstellungs- 
reihe an. Auf der andern Seite entsteht die starkere realistische Vorstel- 
lung von der Holle. Dann wird zwischen Hades und Hélle ein mehr oder 
weniger deutlicher Unterschied gemacht. Der Hades, die Scheol, ist dann 
der Ort, an welchem die Toten insgesamt bis zur Auferstehung in einem 
mehr traumartigen Zustand der Auferstehung entgegenharren. Erst 
nach der Auferstehung gehen die Verdammten an den eigentlichen 
Ort der Pein und Feuerqual. Stark realistisch wird dieser Ort der Qual 
zuerst hier und da als ein bestimmter irdischer Ort aufgefaBt. Das Tal 
Hinnom om: bei Jerusalem, in welchem die Israeliten noch in der 
Konigszeit dem Moloch opferten und das durch die Weissagungen der 
Propheten ein Ort des Grausens geworden war, wird nun zu der Statte, 
an welcher die Gottlosen im Angesicht der frommen Israeliten auf dem 
Zionsberg gequalt werden sollen Js 6624, | Hen 27, 902ef. Aber sehr 
bald wird diese Vorstellung vergeistigt, und es entsteht das Bild von 
einem jenseitigen, transzendenten Ort der Qual: yéevva, yéerva tod avedc, 
xdpvog tod mvedc, Aiuyn tod mvedg xal Deiov, poéag tic abYaoov (Apc 
Jo 91), z0o aidévioy usw. Die Bilderreden denken sich, wenn sie so 
oft betonen (s. 0.), da die Gottlosen von der Oberfliche der Erde ver- 
schwinden sollen, den Strafort der Verdammten als unterirdisch (vgl. 
besonders [ Hen 53). Auch im Neuen Testament wird die urspriingliche, 
realistische Vorstellung vom Tal Hinnom tiberwunden sein, vgl. Le 
16 23—2s, wenn auch nirgends deutlich gesagt wird, wie und wo man 
sich die yéevva dachte. Nach IV Es 7:36 ist der »Ofen der Gehenna,, » die 
Grube der Pein« ein praexistenter, vor der Welt zubereiteter Ort. Dieser 
Ort »erscheint« am jiingsten Tag, wie das Paradies und das himmlische 
Jerusalem. I] Hen 8—10 schaut der Ekstatiker die vorweltlichen Orte 
der Seligkeit und Verdammnis im dritten Himmel}. 


ANHANG. DIE IDEE DES ZWISCHENREICHES 


Deutlich heben sich somit, wenn wir genauer in die jiidische A pokalyptik 
hinemschauen, die beiden verschiedenartigen Gedan- 
kenkreise, der irdisch begrenzte messianische und der transzendente 


1) Diese Vorstellung ist ganz einzigartig. Es scheint, als wenn hier eine schon vor- 


handene Schilderung von Hélle und Paradies in das Schema der sieben Himmel erst. 
eingeriickt ist. Nach altbabylonischer Anschauung ist der dritte, nach spitbabylonischer 
der siebente Himmel der héchste (Mei8ner, Bab. IT 108). 


ee 
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apokalyptische, voneinander ab. In der groBen Mehrzahl der einzelnen 
Apokalypsen liegen sie nun freilich ineinander, zu seltsamen 
Gebilden verschlungen. Im Buch Daniel, das nur kurze Andeutungen 
tiber die Zukunft gibt, tritt die Unvereinbarkeit der verschiedenen Ge- 
danken noch nicht deutlich heraus. In den alteren Abschnitten des ersten 
Henoch tiberwiegen die irdisch sinnlich-» messianischen« Hoffnungen. 
Doch dringen iiberall die transzendenten Bestandteile ein. Dieselbe 
Eigenart zeigt das Buch der Jubilien. Umgekehrt iiberwiegen in den 
Bilderreden die mehr transzendenten Hoffnungen, doch ohne daB die 
irdischen ganz zuriicktreten. In den Testamenten ist auf Grund einer 
streng-dualistischen Grundanschauung der Hoffnungsgedanke sehr geistig 
und transzendent ausgestaltet. Die Besiegung Beliars, seiner bésen 
Geister und schidlichen Tiere, das Wohnen Gottes auf Erden, die Aufer- 
stehung der Frommen sind hier Grundbestand der Hoffnung. Auf der 
andern Seite ist in den hervorragendsten Psalmen der salomonischen 
Sammlung (Ps 2, 8, 17, 18) der Blick durchaus auf das Diesseits und das 
messianische Zeitalter im engeren Sinn beschrankt. Die Assumptio 
Mosis beschreibt das Ende der Welt als einen gewaltigen Kampf Gottes 
mit dem Satan, aber zum Gedanken des Weltgerichts und einer jen- 
seitigen Vergeltung ringt sie sich nicht durch. Sie bleibt mit ihrer Be- 
trachtung ganz in dem politisch-nationalen Gegensatz hangen: das 
Ergebnis jenes ungeheuren Kampfes ist Israels Triumph tiber seine Feinde. 
Am reinsten und iiberweltlichsten ist der Charakter des II Henoch. 
Hier tritt der Gedanke des Jenseits, des groBen ewigen Aions, in voller 
Klarheit heraus, die nationalen Anspriiche sind vollstandig verschwunden. 
Das groBe Gericht kommt durchaus und nur nach seiner religids-sitt- 
lichen Seite zur Geltung. 

Ungemein starke Verschiedenheiten im Gedankengehalt und in der 
Stimmung liegen hier dicht, oft unvermittelt nebeneinander. Es konnte 
nicht ausbleiben, da&S man versuchte, in die krause und bunte Masse 
einigermaBen System und Ordnung zu bringen. Das ist der 
Ursprung der Lehre vom Zwischenreich. Durch die Lehre vom Zwischen- 
reich schuf man Ordnung und Harmonie zwischen jenen ganz auseinander- 
strebenden Gedankenkreisen alter und neuer Hoffnung. Die Lehre vom 
Zwischenreich driickt das Siegel auf unsre Auffassung von dem durch- 
gehend doppelten Charakter der jiidischen Eschatologie. In ihr trennen 
sich die beide Stréme, der » Messiasglaube« und die »Apokalyptik«, die 
meist in unklarer Vermischung ineinander flieBen, so da ein jeder in 
seiner Eigentiimlichkeit klar heraustritt. 

Wie es scheint, begegnet uns dies Motiv des Zwischenret- 
ches zuerst in der zeitlich allerdings schwer festzulegenden W 0 c he n- 
vision des I Henoch 931—u, 941:—19 (dazu als Einleitung 
vielleicht 91 1—10). Der Weltverlauf ist hier in zehn Wochen abgeteilt. 
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Die achte Woche, die als Periode des Schwertes und des Neubaus Jerusa- 
lems gekennzeichnet ist, bedeutet bereits die messianische Zeit. Die 
neunte und zehnte Woche sind dann die Wochen des Endgerichts, und erst 
am Ende der zehnten Woche soll die neue Schépfung erscheinen. Die 
dritte jidische Sibylle in der uns vorliegenden Form kennt 
ebenfalls ein messianisches Zwischenreich (652—660), das am Ende 
durch den Angriff der versammelten Vélker (Gog- und Magog-Idee) 
bedroht wird und dem dann nach ihrer Vernichtung Gottes Herrschaft 
folgt}. Ist es unméglich, den zeitlichen Ansatz dieser beiden Sticke 
genauer zu bestimmen, so bekommen wir einen Anhaltspunkt fir die 
zeitliche Festlegung des Motivs vom Zwischenreich durch die Beobach- 
tung, daB Paulus I Cor 15 23—2s es bereits voraussetzt. Es wird 
also sicher bereits um die Mitte des ersten nachchristlichen Jahrhunderts 
existiert haben. Dann gewinnt diese Idee in der jiidischen Apokalyptik 
die Herrschaft. Sie liegt in ausgepragter Form Ape Jo 20 vor. Seitdem 
hier die Dauer des Zwischenreiches auf tausend Jahre* bestimmt war, 
wird in der christlichen Ueberlieferung die Lehre vom Zwischenreich 
als Chiliasmus bezeichnet. Eben zur selben Zeit wie der Verfasser der 
Johannesapokalypse ordnen auch die Verfasser des IV Esra und 
II Baruch ihren reichen apokalyptischen Stoff durch die Annahme 
des Zwischenreiches. Nach IV Es 7 2s ff. dauert die Herrschaft des Chri- 
stus vierhundert Jahre. Darauf soll er sterben — wie alles Irdische — 
und dann erst erwachen die Toten und beginnt das ewige Gericht. Nach 
1234 (Adlervision) wahrt das Reich des Messias, bis das Ende und der 
Tag des Gerichtes kommen. Wenn es auch nicht ausdriicklich gesagt ist, 
gilt dasselbe natiirlich auch vom Regiment des » Menschensohnes« in der 
sechsten Vision. Nach II Bar 30 (verglichen mit 29 3) kehrt der Messias am 
Ende seiner Herrschaft in den Himmel zuriick, und darauf erfolgt die Auf- 
erstehung. 403 heifbt es: »Seine Herrschaft wird bestdndig sein fiir immer, 
bis die dem Verderben geweihte Welt zu Ende kommt, und bis die oben ge- 
nannten Zeiten sich vollenden«; nach 742 sollen die messianischen Zeiten 
» das Ende dessen, was vergdnglich, und der Anfang dessen, was unvergdnglich 
istt, sein. In der samaritanischen Eschatologie stirbt 


1) Ich halte es nicht fir erlaubt, die Gegensitze, die in den salomonischen Psalmen 
etwa zwischen 17 44, 186 und 312 (16) liegen, durch den Gedanken auszugleichen, daB 
das in Ps 17 geschilderte Reich des Messias nur als Zwischenreich zu denken sei. Viel- 
leicht haben die salomonischen Psalmen verschiedene Verfasser, und der Blick des Ver- 
fassers von Ps 17 und 18 ist eben ganz auf das Diesseits und das messianische Reich be- 
schrankt. Vgl. auch o. S. 271. 

*) Eduard Meyer, Ursprung III 621 denkt an iranischen Ursprung; aber die iranische 
Vorstellung vom Zwischenreich (haméstakdn) ist andersartig. Vgl. ebd. II 67; Séder- 
blom, La vie future S. 125f. Immerhin darf man vielleicht auf die schon von Theopomp 
bezeugte (bei Plutarch, de Isid. 47) Tausendjahrteilung verweisen; vgl. Sdderblom 
8. 254. 
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der Ta’eb nach langem Regiment!. Dann beginnt das Gericht und die 
groBe Welterneuerung. Diese Abtrennung des messianischen Zwischen- 
reiches vom groBen Ende hat auch die spatere Dogmatik der Rabbinen 
weithin beherrscht. An einer Reihe von Stellendes babylonischen 
Talmuds wird ein bestimmter Unterschied zwischen den Tagen des 
Messias und der kiinftigen Welt gemacht 2. Allerdings scheint die Unter- 
scheidung erst ziemlich spat allgemein durchgedrungen zu sein. Nach 
Berachoth I 5 stellt Ben-Soma (Schiiler des Akiba) »diese Welt« 
noch einfach den Zeiten des Messias gegeniiber. Erst in der zweiten 
Halfte des 2. Jahrhunderts begegnen uns Ausspriiche von Rabbinen, 
die einen bestimmten Unterschied zwischen den Tagen des Messias und 
dem ‘olam habba’ machen’. Denselben Unterschied setzt das ‘ihn be- 
kiampfende Wort R. Samuels (Schiller Akibas) voraus: »Zwischen dieser 
Welt und den Tagen des Messias ist kein anderer Unterschied, als dap 
die Beherrschung durch die Reiche ein Ende haben wird«*. Bezeichnend 
ist auch der Ausspruch R. Chijas ben Abba um 200: »Alle Propheten 
haben nur in bezug auf die Tage des Messias geweissagt, aber von der kiinfti- 
gen Welt gilt: Kein Auge hat es gesehen, Gott, auBer Dir«. Aber die Unter- 
scheidung mu8 tatsachlich viel alter sein. Das beweist die aus friherer 
Zeit (Ende des 1. Jahrhunderts) tiberlieferte Debatte tber die Dauer 
des messianischen Reiches, welche selbstverstandlich jene Unterschei- 
dung voraussetzt. Eine Sammlung von Entscheidungen der Rabbinen 
wird an verschiedenen Stellen der jiidischen Ueberlieferung mitgeteilt: 
Sanhedrin 99 a, Schocher Tob zu Ps 90, Pesikta R.c. 1 (Bacher I* 139). 
Es finden sich Bestimmungen auf 40, 400, 1000, 2000 Jahre usw.; R. 
Eliezer ben Hyrkanos, R. Eleazar ben Asarja, R. Jose der Galilaer, 
also vor allem Rabbinen am Ende des ersten nachchristlichen Jahr- 
hunderts beteiligen sich. Als Gewiaihrsmann der Ueberlieferung von 
400 oder 1000 Jahren (die Ueberlieferung schwankt) wird R. Eliezer ben 
Hyrkanos genannt. Vgl. Loewy, Messiaszeit und zukiinftige Welt. 
Monatschr. f. d. Judentum 1897, 392—409; Klausner 17—33. 


KAPITEL XIV 
DIE ESCHATOLOGIE UND DER RELIGIOSE INDIVIDUALISMUS 


Die Entwicklung der Religioneninderhellenisti- 
schen Zeit steht im Zeichen des Individualismus. Die Nationen 


1) Nach Petermann, Reisen I 284; vgl. Expositor Ser. V 1, 1895, 170. 

2) Vgl. die Ausspriiche Rabbi Jehudas I (Sebachim 118 b) und R. Jehudas ben [ai 
(Arachin 13 b) bei Klausner 20 und R. Chisdas (Pesachim 68 a) bei Volz 63. 

2) Schabbath 151 b (Wiinsche I 170). Pesach. 68 b (Winsche [ 224 = Sanhedrin 
91 b, Winsche II 3, 152f.). Berachoth 34 b (Wimsche I 57). 

4) Vgl. Schabbath 63 a (Volz 63); auch unter dem Namen R. Jochanans iberliefert 
Sanhedrin 99 a (Wiinsche II 3, 206); Berachoth 94 b (Wiinsche I 57). 

Handbuch z. Neuen Test. 21: Bousset. 3, Aufl. 19 
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sind in einem vollkommenen Auflésungsproze8 begriffen, der ja schon 
vorher begonnen hat und nunmehr durch das Vordringen griechischer 
Weltkultur auf seinen Hoéhepunkt kommt. An die Stelle der Vélker 
treten groBe, machtige Staatengefiige ohne innere Einheit und Lebendig- 
keit und ohne Seele, d. h. ohne Religion. Es ist zwar eine offizielle Staats- 
religion vorhanden, aber sie stammt aus der Fremde und gehért den 
herrschenden Schichten. Bei der Masse des Volkes zieht sich die Frém- 
migkeit aus dem auBeren Getriebe zuriick, sie wird aus einer Sache der 
Nation und des Staates zur Privatsache. In der griechischen 
Volksreligion erobert sich ein Gott, der frither im Kreise der 
nationalen Gétter kaum hervorgetreten ist, ein immer steigendes Ansehen 
und allgemeinere Geltung. Es ist Asklepios, der Gott der Heilkunst und 
der Wunder, dessen gro8es Heiligtum in Pergamon der -beriihmteste 
Wallfahrtsort der damaligen Zeit wird. Man sucht bei der Gottheit vor 
allem Schutz in den Noten des einzelnen Lebens, vor Krankheit und 
Tod, Rat in allerlei Ungemach und Unfallen. Der agyptische Sarapis 
und mancherlei syrische Baale itibernahmen einfach die Rolle des As- 
klepios. In kleinen privaten Gelehrtenkreisen, den spa- 
teren nachplatonischen, stoischen und pythagoradischen Schulen, den 
astronomischen und astrologischen Priesterschulen der Chaldier, den agyp- 
tischen Priestergilden erhalt die Religion ihre Pflege, Férderung und 
Weiterbildung. Vor allem verschafft sich die platonische Anthropologie 
und Eschatologie, das Hohelied von der Géttlichkeit der menschlichen 
Seele und ihrer himmlischen Heimat und der darauf sich griindende 
starke religiése Individualismus weithin Eingang. Kommt schon darin 
iranisch-chaldaéische Mischreligion mittelbar zum Ausdruck, so nimmt 
auch unmittelbar von Babylon aus der astrologische Fatalismus — eine 
streng individualistische Religionsform — seinen Weg in den Westen 
und findet namentlich in der vornehmen Welt begeisterten Glauben. Die 
griechische Kulturwelt tiberzieht sich mit einem Netz von Geheimbiinden, 
Mysterienvereinen. Und die Mysterienreligionen wenden 
sich fast ohne Unterschied des Stammes und der Nation an den Einzelnen, 
sie wollen dem Einzelnen etwas bieten, ihm Gliick und Sicherheit seines 
Lebens im Diesseits, vor allem aber im Jenseits gewahrleisten. Sie 
rufen jeden und heiSen jeden willkommen, der es wagt, unter mancherlei 
Opfern, Mithen und Gefahren in ihre Geheimnisse einzudringen und 
ein Geweihter zu werden. Von Aegypten und Kleinasien, wo der Zer- 
setzungsproze8 der Religion bereits am langsten dauerte, gehen die Haupt- 
einfliisse aus. Aber auch die persische Religion wird auf ihrem Wege nach 
Westen zu einer Mysterienreligion. Nun erst gar der wieder auftauchende 
Glaube niederster Stufe: Zauber, Gespensterglaube, Geister- und Toten- 
beschworung! Ueberall hért der Glaube auf, Sache der groBen organi- 
schen Gemeinschaften, der Staaten, Vilker oder Stimme, zu sein, titberall 
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wird er zur Angelegenheit der Hinzelnen oder kleiner, mehr oder weniger 
zufallig zusammengewiirfelter Kreise. 

Das Judentum steht mitten in diesem Strom der 
Entwicklung und nimmt daran Teil. Die Entwicklung, die bereits 
mit dem Exil begonnen hat, vollendet sich in unsern Jahrhunderten. In 
dem Ma8e, wie die jiidische Religion sich vom nationalen Leben lést 
und die Formen der synagogalen Gemeinde annimmt, wird die Frém. 
migkeit in ihr auch Sache des Einzelnen. Die Zugehérigkeit zur Gemeinde 
der Frommen ist ja nun nicht mehr etwas Selbstverstandliches, mit der 
Geburt innerhalb der betreffenden Nation Gegebenes, sondern sie wird 
von dem einzelnen Frommen durch willensmaSigen Entschlu8, durch 
Unterwerfung unter das Gesetz in seinem ganzen Umfang und durch eine 
dementsprechende gesamte Lebenshaltung mithsam erworben. Die Kluft, 
die sich zwischen den einzelnen Gliedern des Volkes, den Frommen und 
den Gottlosen, auftut, wird beinahe ebenso breit, wie diejenige, die 
zwischen dem Angehérigen des eigenen Volkes und dem fremder Volker 
klafft. Und wiederum strémen von auBen — namentlich in der Diaspora— 
die Angehérigen fremder Nationen dem jiidischen Volk zu und werden 
als mehr oder weniger gleichberechtigt anerkannt. Wéahrend die alte 
Kultusfr6mmigkeit noch etwas Unpersdnliches hat, und wahrend ihre 
Pflege in den Handen einer abgeschlossenen Priestergilde liegt, vollzieht 
sich in der neuen synagogalen Frommigkeit mit der neuen Art ihres 
Gottesdienstes (Schriftverlesung, Predigt, Gebet) eine ungeheure Demo- 
kratisierung und Individualisierung der Religion. Es liegt ganz in dem 
Willen und der Anstrengung des Einzelnen, wie tatkraftig und handelnd 
er sich an dem synagogalen Leben beteiligen will. Die neuen Fiihrer der 
Frémmigkeit sind die Gelehrten, die Theologen. Aber diese Fithrerschaft 
kann sich jeder durch eisernen Willen und zihe Anstrengung erwerben. 
Eine neue Art von Aristokratie bemachtigt sich der Froémmigkeit, aber 
zu dieser Aristokratie kann sich jeder durch persénliche Energie hinzu- 
gesellen: Frémmigkeit ist Bildung, die Frommen sind die Gebildeten, 
die Studierten. Wer seine Thora nicht lesen kann, wer im Gesetz nicht 
unterrichtet ist, ist Amhaarez, gehért zur Masse. Und die Masse ist 
unfromm. 

Nichts aber hat so sehr diese Richtung der Fr6m- 
migkeit des spathellenistischen Judentums ge- 
fordert wie seine Eschatologie. Erst in dem Gedanken 
der jenseitigen Vergeltung bekommt der religiése Individualismus seinen 
festen Halt und seine straffe Zusammenfassung. Der hochgespannte und 
religiés ungleich wertvollere Individualismus der Psalmen hat eben 
doch diesen Halt nicht besessen. An ihrer vélligen Diesseitigkeit war 
diese. Frémmigkeit zusammengebrochen. Der Psalmenglaube, der die 
Gerechtigkeit Gottes in dem einzelnen kleinen Leben, in den Grenzen 

Ie. 


292 XIV. Die Eschatologie und der religiése Individualismus. 


des Diesseits hatte greifen wollen, war den harten Tatsachen des Lebens 
nicht gewachsen gewesen. Er hat sich zwar in manchen AeuSerungen 
zu einer wunderbaren Héhe des frommen Selbstverzichts und der Gott- 
innigkeit erhoben. Aber jene AeuSerungen bleiben vereinzelt. Eine 
Reihe von Psalmen (37, 39, 49,90), das Hiobbuch, einige Kapitel 
im Jesus Sirach, der Prediger Salomos, zeigen eine 
ganze Tonleiter von Stimmungen, in die sich jener machtige Glaube der 
Psalmen allmiahlich auflést und verdimmert: Ein gewaltiges Ringen und 
Sichaufbiumen gegen die Harte und Undurchdringlichkeit gédttlicher 
Fiigungen, das tribe, stille Sichbescheiden, das Seufzen unter der Last 
der Verginglichkeit, die erwachende Zweifelsucht, die ruhige und tber- 
legene Gelassenheit, die Empfehlung, den Augenblick zu genieSen und 
sich seiner zu erfreuen (Sir 14 14 ff.): 


»Lapk Dir nicht einen guten Tag entgehen, 
Und Deinen Anteil an rechtem GenuB gib nicht auf ... 
Gib und nimm und erquicke Dich selbst! 
Denn in der Unterwelt kann man Wohlleben nicht verlangen ... 
Wie die griinen Blatter am dichtbelaubten Baum — 
Die einen welken, die andern wachsen, — 
Ebenso ists mit dem Geschlecht von Fleisch und Blut, 
Das eine stirbt, das andre wird geboren.« 


Man mu®& sich sehr stark vergegenwiartigen, dafi diese Lebensweisheit 
von einem Manne ausgesprochen ist, der seinerzeit offenbar ein Fihrer 
der israelitischen Frémmigkeit gewesen ist. In der vormakkabaischen 
Zeit hat sich die Psalmenfrémmigkeit und damit die dem Judentum in 
besonderem Sinne eigentiimliche Frémmigkeit iiberlebt, der Flu8 droht 
zu versanden. Nachdem dann aber der gewaltige, neue Ansto& von der 
Makkabaerzeit ausgegangen ist, tritt uns der Individualismus in einem 
neuen Gewande entgegen, im Biindnis mit der Eschatologie. 

In zwiefacher Hinsicht kommt die eschatologische Erwar- 
tung in Betracht. Schon oben ist darauf hingewiesen, wie der Ge- 
danke des groBen Gerichtes Gottes in der Frémmigkeit 
des Judentums individuelle Bedeutung erlangte!. In der Tat, je univer- 
saler das Ende aufgefa8t wird als ein Gericht des guten Gottes tiber alle 
bésen Machte, je mehr es hiniibergreift tber den Gedanken des Triumphes 
Israels tiber seine Feinde, je fester es sich mit der Hoffnung auf die Auf- 
erstehung der Toten verbindet, je starker die Ueberzeugung wird, daB 
dann eine strenge Scheidung zwischen den Gottlosen und den Frommen 
Israels vorgenommen wird, desto gréBere Bedeutung mu8 der Gerichts- 
gedanke fiir das Gewissen und die Lebenshaltung der einzelnen Frommen 


*) Vg). fir die Einzelheiten der Entwicklungsgeschichte des Atiferstehungsgedankens 
den entsprechenden Abschnitt, oben S. 269—274. 
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gewonnen haben. Und umgekehrt ist es gerade der religidse Individualis- 
mus, der an der Erweiterung der Zukunftshoffnungen Israels mitgearbeitet 
hat. Wenn bei Daniel und noch im ersten Henoch die Auferstehung der 
Toten in der Art gedacht wird, da8 nur diejenigen von den Toten aufer- 
stehen, die eine besondere Belohnung oder Bestrafung zu erwarten haben, 
so kommt deutlich zum Ausdruck, wie stark der Individualismus und 
die Frage nach der gittlichen Gerechtigkeit in bezug auf das einzelne 
Leben hier mitgesprochen haben. 

Bemerkenswert ist aber weiter, daB die Vorstellung einer 
Jenseitigen Vergeltung auch noch in einer ande- 
ren Form auftaucht. Neben das allgemeine Gericht tritt namlich 
die Vergeltung fiir den Einzelnen gleich nach dem Tode. Man beginnt, 
den Zustand der Toten in der Unterwelt unterschiedlich zu gestalten und 
zunachst verschiedene Orte im Hades fir die Frommen und Gottlosen 
anzunehmen. Die Entwicklung schreitet hier teilweise schon so weit 
fort, daf{ man sich die Frommen nach ihrem Tode gar nicht mehr in der 
Unterwelt dachte, sondern an einem himmlischen Orte, im Paradies, 
unter Gottes Thron und in Gottes Nahe. In dem hellenistisch bestimmten 
Judentum wird dann tiberhaupt nur diese Form der Hoffnung auf eine 
jenseitige Vergeltung ausgebildet, wihrend man die der Auferstehung 
der Toten ablehnte. 


Nachweisbar ist der Gedanke einer Vergeltung unmittelbar nach dem Tode 
fir uns zuerst in der Grundschrift des IHenoch. Ine. 22 scheint 
die alte Vorstellung von der Unterwelt iberwunden. Zwar wird sie hier noch 
im Westen unter oder in der Erde gedacht. Aber es werden drei (oder vier?) 
Orte unterschieden. Die Gottlosen wohnen an rauhen und dunklen Orten, die 
Gerechten aber an einem freundlichen Ort bei der hellen Wasserquelle, dem 
wunderbaren Wasser des Lebens, das irdische Menschen vergeblich suchen. 
Mit besonderer Lebendigkeit behandein die »Paranesen« den Gedanken 
dieser Vergeltung nach dem Tode. Ja, er scheint bei ihnen allein oder doch 
wenigstens ganz vorwiegend herrschend zu sein. Allerlei Gutes, Freude und 
Ehre ist fir die Geister (man beachte diesen immer wiederholten Ausdruck) 
der Gerechten bereitet, ihre Geister sollen sich freuen, vielerlei Gutes wird 
ihnen zum Lohn fir ihre Mthen gegeben werden, ihr Los soll besser sein als das 
der Lebenden, ihr Gedachtnis vor dem Angesicht Gottes nicht vergehen, sie 
sollen leuchten wie die Lichter des Himmels 1031—4, 1041—s; vgl. 108 s—ais. 
Dagegen sollen die Seelen der Siinder in die Unterwelt fahren. Dahin »wo das 
grofe Gericht stattfindel, in Finsternis, Ketten und lodernden Flammen« wird 
ihr Geist kommen fir alle Geschlechter bis in Ewigkeit 103 s—s; vgl. 108 6 f. 14 f. 
Ebenso bestimmt vertreten die Jubilaen diese Hoffnung 2330 f.: »Zhre 
(der Frommen) Gebeine werden in der Erde ruhen, und ihr Geist wird viele Freude 
haben«. Fur die Gottlosen ist auf der andern Seite die Unterwelt und die 
Finsternis der Tiefe zugleich die Statte des Gerichts 7 29, 2222, 2421f. Ob die 
Psalmen Salomos an einigen Stellen den Gedanken einer Vergeltung 
unmittelbar nach dem Tode aussprechen, wird nicht ganz klar (s. 0. S. 271). 

Dabei wird die Vorstellung vom Hadeszustand mehr 
und mehr durchbrochen. I Hen. 10811 heiBt es: » Aber nun werde ich 
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die Geister der Guten, die zum Geschlecht des Lichtes gehéren, rufen und werde 
verkldren die in Finsternis Geborenen.... Ich werde in ein helles Licht die hinaus- 
fiihren, die meinen heiligen Namen liebten, und ich werde jeden Einzelnen auf den 
Thron seiner Ehre setzen«. In den Bilderreden schaut Henoch (394 ff.) 
die Wohnungen der Gerechten und Heiligen offenbar an einem himmlischen 
Ort bei den Engeln und den Auserwahlten, unter den Fittichen des Herrn der 
Geister. 6112 wohnen die Auserwahlten schon vor dem groBen Ende im Garten 
des Lebens (ahnlich ist die Vorstellung in den spateren Stiicken 608, 703—4); 
vgl. noch II Hen 9, 10, IV Bar 10, Le 16 23 f., 23 43 (an diesen Stellen scheint doch 
noch mehr die alte Hadesvorstellung etwa im Sinne von I Hen 22 festgehalten 
zu sein). II Cor 51 ff., Phil. 123, Ape Jo 69, 83.4 (Die Gerechten unter dem 
Throne Gottes). 

Diese Vorstellung von einer jenseitigen Vergeltung unmittelbar nach dem 
Tode beherrscht die jidisch-hellenistische Literatur aus- 
schlieBlich. Die Sapientia behandelt in ihrem ersten Teil wesentlich 
diese Hoffnung. »Der Gerechten Seelen sind in Gottes Hand und keine Qual 
kann sie beriihren. Nach dem Wahn der Unverstindigen (nur) scheinen sie tot 
zu sein.... aber sie sind in Frieden« 3 1—3, 412 f. Die Gerechten werden unter 
die Séhne Gottes gerechnet 55. Aufstieben sollen sie wie helleuchtende Funken 
37. »Die Gerechten leben in Ewigkeit, und in dem Herrn ist ihr Lohn« 515. Die 
Gottlosen sollen »zu einem verachteten Leichnam werden und zu einem Gespéott 
unter den Toten ewiglich, weil er sie verstummend kopfiiber stiirzen und sie 
aus thren Fundamenten herausschleudern wird« 419, vel. 310.17 f., 59 ff. 
Wir sehen hier eine volistandige Aufhebung der Hadesvorstellungen; die Ge- 
rechten sind nach ihrem Tode im Himmel, die Gottlosen vergehen ganz und 
gar. Wenn die Sapientia daneben den Gedanken eines groBen, entscheidenden 
Gerichtes am Ende zu kennen scheint (s. 0. S. 273), so verbindet sich dieser 
fir sie doch nicht mit der Auferstehung. Nachdem vierten Makkabader- 
buch sollen die Frommen und Martyrer unmittelbar ins ewige Leben eingehen 
183. Abraham, Isaak und Jakob nehmen sie auf. Die Vater werden ihnen Lob 
spenden 1317. Mit den Patriarchen solien sie Gott leben 1625. Sie werden dem 
Chore der Vater zugesellt, nachdem sie reine und unsterbliche Seelen empfangen 
haben 1823. Sie wandeln den Lichtweg der Frémmigkeit 175, den Weg zur 
Unsterblichkeit 145; vgl. 98, 117, 1712. Auf der anderen Seite gehen die 
Gottlosen nach dem Tode einer ewigen Bestrafung entgegen 9 9.32, 1011.15, 
113, 1212, 185, vgl. Sib. Fragm. III 43f. Lobgesang der drei Manner Da. LXX 
3 36 (mvevuata xol woyar dixaiwv). Wie schon erwahnt, ist im Ps. Phoky- 
lides die Hoffnung auf die Unsterblichkeit der Seele, wenn der Text frei 
von Bearbeitungen ist, unmittelbar neben dem Gedanken der Auferstehung 
des Leibes ausgesprochen v. 103—108. Inder Sammlung gefalschter 
Verse handeln zwei Sticke, welche bei Ps.-Justin de monarchia (c. 3) dem 
Philemon und Euripides (des letzteren Stiick ist teilweise echt), bei Clemens 
Strom. V 14121 beide dem Diphilus zugeschrieben werden, von der sicher zu 
erwartenden jenseitigen Vergeltung. Dabei sind hier (vgl. das erste Bruchstiick) 
die echt griechischen Hadesvorstellungen gewahrt. Eine streng hellenische 
eschatologische Anschauung vertritt endlich Philo (s.u. Kap. XXII). Die 
Seelen der Menschen sind tberweltlicher Herkunft. Der ganze Raum zwischen 
Himmel und Erde ist mit reineren oder weniger reinen Seelen (Engeln, Damonen) 
angefullt. Die geringwertigeren und weniger reinen unter ihnen sinken in die 
niederen Regionen und auf die Erde hinunter und geraten hier in den nichtigen, 
sie beschwerenden und hemmenden irdischen Leib, das Grab der Seele. Die ein 


eT 


Lehre vom Zwischenzustand. 295 


reines Leben gefthrt haben, finden nach dem Tode vom Leibe befreit den 
Weg zu den himmlischen Regionen zurtick. So gibt es einen ewigen Kreislauf 
und Reigen der Geister, die einen steigen aufwarts, die andern sinken abwarts. 
Hier ist die (urspriinglich orientalische) von Plato ausgehende hellenische Escha- 
tologie vollstandig und in allem einzelnen angeeignet. Zur Lehre von der Pra- 
existenz der Seelen vgl. Kap. XX. 

Als hellenistisch bezeichnet man endlich auch die Eschatologie der esse- 
nischen Sekte. Es ist aber méglich, da Josephus sie in seiner Dar- 
stellung (B. II 154 ff.) erst hellenisiert hat, wie er ja auch die pharisdische Lehre 
von der Auferstehung den Gebildeten seiner Zeit als Lehre von der Wieder- 
geburt verstandlich zu machen sucht. Jedenfalls kannten die Essener die 
Hoffnung auf die Auferstehung der Toten nicht, hielten die Seelen fir pracxi- 
stent und nahmen an, daB nach dem Tode die Seelen der Gerechten zu himmli- 
schen Orten emporsteigen, die Ungerechten an dunklen Orten gestraft wurden. 
Spezifiscb hellenisch braucht das alles freilich nicht zu sein. Wenn Tacitus 
Hist. V5 von dem jtidischen Glauben berichtet: animos proelio aut suppli- 
ciis peremptorum aeternos putant. Hine ... moriendi contemptus, so trifft 
dieser Bericht am besten auf die Anschauung der Essener zu; vgl. die ahnliche 
Gedankenverbindung Jos. B. II 152 f. 


Die bezeichnende Lehre des palistinensischen Judentums bleibt auf 
der andern Seite die Auferstehungshoffnung. Sie wird mit der Anschau- 
ung einer unmittelbaren Vergeltung nach dem Tode in einer bemerkens- 
werten Weise verbunden: inder Lehre vom Zwischenzustand}!. 
Eine Vergeltung findet nach dieser Lehre schon unmittelbar nach dem 
Tode statt, aber diese Vergeltung ist nur eine vorlaufige, die Freude der 
Frommen ist noch nicht vollendet; die Strafe der Gottlosen ist zwar vor- 
handen, aber in ihrer furchtbarsten Gestalt kommt sie erst am Ende 
der Tage. 


Die erste Strafe betrifft den Geist oder die Seele, am Ende aber wird sie 
Seele und Leib treffen. Teilweise liegt diese Idee bereits in der Lehre von der 
Bestrafung der gefallenen Engel im I Henoch, in den Jubilaen und II Henoch 
vor. Die gefallenen Engel haben wohl teilweise ihre Strafe schon bekommen, 
aber die eigentliche Héllen- und Feuerqual wird ihnen erst am Ende zuteil 
(s. die betreffenden Stellen oben S.251f.). Schon der Verfasser der Grundschrift 
des Henochbuches hat diese Verbindung auch in bezug auf das Schicksal des 
Menschen vollzogen (vgl. c. 22 mit c. 25—27; auch die Septuagintaglossen zu 
Sir 126, 1622). Dieselbe Verbindung haben wir in den Bilderreden 
Henochs. Die Gerechten befinden sich nach ihrem Tode schon im Paradies, 
unter den Fittichen des Herrn der Geister 405 ff., 6112, 704u. 6. Aberam Ende 
der Tage nach der groBen Auferstehung der Toten erscheint die Gemeinde der 
Gerechten und Auserwahlten auf Erden 381, 536 u. 6. vgl. mit 396 ff. (Genaue- 
res Uber die nicht ganz einheitlichen Anschauungen der Bilderreden Volz 138.) 
Bei dieser Gesamtauffassung kann dann doch der Zwischenzustand auch wieder 
mehr nach Art der alten Hadesvorstellungen als ein ganz vorlaufiger, traum- 
und schlafartiger aufgefaBt werden. Derartige Anschauungen sind vor allem im 
IVEsravertreten. Nach IV Es 7 7s—101 sollen die Gerechten sieben Tage nach 
ihrem Tode ihr ganzes zukiinftiges Geschick in Freude und Herrlichkeit voraus- 


1) Sie entspricht dem persischen haméstakdn schon mehr, stimmt aber auch nicht 
genau tiberein; vgl. o. S. 288 Anm. 2. 
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schauen, dann aber sollen sie in ihre Kammern (promptuaria, Behalter) ver- 
sammelt werden. Dort genieBen sie, von Engeln bewahrt, die tiefste Ruhe 7 95. 
Doch heiBt es auch wieder, daB sie sich freuen und furchtlos frohlocken 7 96. 98. 
Die Gottlosen werden nicht in die Ruhekammern gesammelt, sie mUssen 
qualvoll unter Seufzen und Trauern umherirren 7 80.93. Am Ende erstatten 
die Kammern die Seelen, die ihnen anvertraut sind, zuriick 7 32 (5 37). Aehnliche 
Vorstellungen zeigt das II Baruchbuch 302, 502. Der Zustand der ver- 
storbenen Gerechten wird hier als ein Schlafen bezeichnet 114, 21 24 (32, 106); 
vel. Bioc Adve 37, 40—42. Vita 47f. Paulus schwankt zwischen der alten 
Hadesauffassung — beachte den bei ihm so haufigen Ausdruck zoiueodoe — 
I Th 413—15, I Cor 1518.51 und einer lebendigeren Auffassung II Cor 51, Phil. 
les. Sein Zeitgenosse Jochanan ben Zakkai (Berachoth 28b) er- 
wartete nach der Ueberlieferung wenigstens, daB die Seelen der Abgeschie- 
denen sofort entweder den Weg zum Garten Eden oder zum Gehinnom gehen 
wurden (vgl. die Lehre der Phariséer Jos. A. XVIII 14f.). Der Verfasser des 
Il Henochbuches, der zwar den Gedanken der allgemeinen Aufer- 
stehung nicht kennt, aber doch ein groBes allgemeines Gericht annimmt, 
scheint ebenfalls einen gewissen Zwischenzustand vorauszusetzen 71, 40 12. 
Henoch selbst hofft freilich, sofort in den obersten Himmel, das oberste Jerusa- 
lem zu kommen. 552. 


Mit der Vorstellung von einem Gericht, das tiber die Seelen der Men- 
schen nach ihrem Tode ergeht, hangen nun noch weitere, allerdings 
vereinzelte Vorstellungen von dem Schicksal der Seele un- 
mittelbar nach dem Tode zusammen. Auch das Scheiden 
der Gerechten aus dem Leben ist im Gegensatz zu dem der Gottlosen 
ein gutes und friedvolles. Engel geleiten und schiitzen die gute Seele auf 
ihrem Wege. Jhre guten Werke ziehen ihr gleichsam als schiitzende 
Geister voran. 


I Hen 10210: »Habt ihr wohl gesehen, wie das Ende der Gerechten Friede war?« 
Test. Benj. 4, Sap. 217. (Aehnliche Satze, aber doch von ganz anderer Voraus- 
setzung aus, bei Sir 11s, lle5f., 1824). Genaueres bringt hier Test. Asser 6: 
» Das Ende der Menschen erweist ihre Gerechtigkeit, indem sie die Engel des Herrn 
und des Satans kennen lernen. Wenn ndmlich die Seele in Erregung weggeht, so 
wird sie von dem bésen Geist gequalt ...; wenn sie aber ruhig in Freude den Engel 
der Friedens erkannt hat, so wird er sie im Leben trésten«; vgl. Le 1622. Die Vor- 
stellung von geleitenden Engeln scheint auch R. Jochanan ben Zakkai in dem 
weiter unten zu zilierenden Ausspruch Berach. 28 b vorauszusetzen. Ketuboth 
104 a (Winsche II 1, 66) wird ein Ausspruch eines R. Eleazar tiberliefert, nach 
welchem dem Gerechten bei seinem Scheiden drei Scharen Dienstengel, dem 
Gottlosen drei Scharen Wirgengel entgegen ziehen; vgl. Test. Job c. 47, 52 
ec. James T. St. V 1, 1897, 134 ff. und vor allem Act Pauli c. 11—18, Tischen- 
dorf, apoc. apocr. 40—48 (beides Schriften, in denen jedenfalls altes jiidisches 
Gut verarbeitet ist); die Zosismus-Legende c. 13—14 ed. James T. St. II 3, 
1893, 104 f., die Apokalypse Sophonia ed. Steindorff, S. 150. Hierher gehort 
diinn auch der aus einer Assumpltio Mosis stammende Bericht von dem Streit 
dcr Engel tber Mosis Leichnam, Juda 9. DemgemaB findet sich gerade in den 
Ausfihrungen und Homilien der Kirchenvater zu Juda 9 lehrreicher Stoff 
iber dicse entschieden dem Volksglauben angehdrigen Vorstellungen (eine Zu- 
simmenstellung bei James, The Testament of Abraham T. St. I1 2, 1892, 16—20). 
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Von groBem religionsgeschichtlichen Reiz ist in diesem Zusammenhang Test. 
Abraham Rez. A. c. 16f. Hier begegnet Thanatos dem Abraham und teilt ihm 
mit, da® er den Gerechten in einer schénen Gestalt und in Frieden, den Stindern 
aber mit wildem Antlitz und Zorn begegne, und da& die gerechten Taten Abra- 
hams zu einem Kranz auf seinem (des Todes) Haupt geworden seien (vel. 
Sap. 42). Ebenfalls religionsgeschichtlich wertvoll ist die Anschauung, da8 
die guten Werke dem Glaubigen nach seinem Tode folgen und ihn sicher ge- 
leiten. IV Es 735 »et opus subsequetur«. (Die Annahme eines Hebraismus 
— Wellhausen und Gunkel bei Kautzsch II 371 — ist tberflussig). Apc Jo 
1413 »ihre Werke folgen ihnen nach«. Sota 3b, Winsche II 1, 241: »Wer ein 
gutes Werk in dieser Weli ausiibt, dem schreitet es in jener Welt voran«. Ep. 
Barnab. 412. Hier scheinen tberall Spuren des Einflusses iranischer Eschatolo- 
gie vorzuliegen; vgl. B6klen 40—48 }. 


Eine genauere Vorstellung von der Himmels- oder 
Hollenreise der Seele, von einzelnen Himmelsstationen, hindernden 
Damonen usw., wie sie uns in spateren jiidischen und christlichen, nament- 
lich gnostischen, Kreisen begegnet, kann man aus der vorhandenen jiidi- 
schen Literatur nicht belegen. Daraus wird man kaum schlieBen 
diirfen, daB sie itberhaupt nicht vorhanden waren. Wir begegnen diesen 
Anschauungen auf einem andern Gebiet, namlich in den mannigfachen 
Darstellungen von Himmelsreisen beriihmter Glaubenshelden (vgl. 1 Hen. 
70—71, II Henoch, Testament Levi 2—5, IV Baruch, Visio Jesaiae, die 
Sophoniasapokalypse, Vita Adae 25 ff., Apokalypse Abrahams). Hier 
zeigt sich, dai weit ausgesponnene, phantastische Lehren tiber die Himmels- 
welten im Judentum zu Hause waren. Und es ist mit einiger Wahr- 
scheinlichkeit anzunehmen, da8 man sich nach Art der Himmelfahrten 
jener Glaubenshelden auch die Reise der Seele der Frommen ins Paradies 
und vor den Thron Gottes ausmalte. Ja, es wird sich nachweisen lassen, 


1) Erwahnt mag ferner werden, daB hier und da Zeichen einer Anschauung sich finden, 
derzufolge die SeelenochdreiTagenachdem Todeinder Nahedes 
Leibes bleibt und dann erst ihre Reise zum Himmel antritt. Damit scheint dann weiter 
die Sitte der Bestattung nach drei Tagen in Zusammenhang gebracht zu sein. Hs liegen 
allerdings nur spate und nicht einwandfreie Zeugnisse fiir diese Anschauung vor: Apc. 
Sophonia bei Steindorff 150, Test. Hiob c. 53, Test. Abraham Rez. A. c. 20; vgl. Boklen 
28{. Besonders wichtig ist hier die Stelle Brog’ Addu 43: »Ueber sechs Tage hinaus 
sollt thr nicht trauern, sondern am siebenten Tag ruhe und frewe dich seiner, denn an thm 
freuen sich Gott und wir Engel mit der gerechten von der Erde abgeschiedenen Seele.« Hier 
sind an die Stelle der drei Tage allerdings sieben Tage getreten. Aber deutlich liegt hier 
die Vorstellung zugrunde, daB die Seele erst sieben Tage nach dem Tode in Gottes Nahe 
gelangt, deutlich ist auch die Verbindung mit der Dauer der Leichenklage ausgesprochen. 
Die ungenaue Parallele Vita Adae 51 beweist tiberdies, daB diese Stelle der Grundschrift 
von Biog und Vita angehért. — Irgendwie muB hiermit iibrigens auch die Phantasie 
IV Es 778-101 (s. 0.) zusammenhangen (vgl. noch Schabbath 152 a: ein siebentigiges 
Schweben der Seele um den Leichnam). Eine Untersuchung des Gedankenkomplexes 
ware sehr wichtig, weil von hier vielleicht der Ursprung des Glaubens an die Auferstehung 
des Herrn am dritten Tage oder nach drei Tagen deutlich wird (Béklen 29); vgl. noch 


Tit Bar 910-13, Ape 1l9. 11 (3% Tage). 
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da8 in gewissen Kreisen des Judentums eine ekstatische Mystik gepflegt 
wurde, deren Hauptinhalt die Vorwegnahme dieser Auffahrt der Seele 
zu Gott schon im diesseitigen Leben war (s. u. Kapitel XVIII und XIX 
Anhang). 

Seltsam verschlungenen Vorstellungsformen begegnen wir auf dem 
ganzen Gebiet. Aber ob sich die einen mehr der Auferstehungshoffnung, 
die andern dem Gerichtsgedanken nach dem Tode zuwandten: das eigent- 
liche Frommigkeitsbediirfnis war beide Male dasselbe. In der Hoff 
nung auf eine jenseitige Vergeltung gipfelte der 
Individualismus der jidischen Frémmigkeit. Man 
kampfte mit Leidenschaft fiir diesen neuen Glauben. Man jubelte ihm 
als einer neuen groBen Offenbarung entgegen, welche die Frommen in 
dieser letzten Zeit erhalten. Man sah in ihm die Lésung der schweren 
Ratsel des Daseins. Diese Stimmung spricht z. B. ganz besonders lebendig 
aus den Pardinesen des Henochbuches: »Ich schwoére euch nun, ihr Gerechten, 
bet der Herrlichkeit dessen, der groB und ruhmreich und stark an Herrschaft, 
und bet seiner GréBe schwoére ich euch: Ich wei dieses Geheimnis, ich habe 
es auf den himmlischen Tafeln gelesen und habe das Buch der Heiligen ge- 
sehen. Ich habe darin geschrieben und iiber sie aufgezeichnet gefunden, 
daB allerlei Gutes, Freude und Ehre fiir die Geister der in Gerechtigkeit Ver- 
storbenen bereitet und aufgeschrieben ist« (103 1—s, vgl. 941—2, 963, 971, 
1024, besonders 1041 ff. und das Voraufgehende). Und eine von dena 
Paranesen des Henoch so weit abstehende Schrift wie die Sapientia fihrt 
in ihrem ersten Teil denselben Kampf. Was sie ausfihrlich als Welt- 
anschauung der Gottlosen darstellt 41 1s—2 20, das ist vor allem die Leug- 
nung des Gerichtes und der individuellen Vergeltung. Und dann folgt 
die Widerlegung 221 ff.: »Solche Betrachtungen stellten sie an in threm Irr- 
wahn. Denn es verblendete sie ihre Bosheit. Und nicht erkannten sie Gottes 
Geheimnisse, noch hofften sie einen Lohn des heiligen Wandels ... Denn 
Gott hat den Menschen zur Unvergdnglichkeit geschaffen und ihn zum Bilde 
seines eigenen Wesens gemacht«. Ebenso streitet in diesem Punkt das 
zweite Makkabierbuch gegen das erste1. Die Hoffnung auf jenseitige 
Vergeltung wird der Lieblingsgedanke der damaligen Frémmigkeit, und 
daher wird er Dogma, und daher muB er nachtraglich, koste es was es 
wolle, aus der Schrift bewiesen werden. 

Er beginnt seine religidse und ethische Wucht zu entfalten. Allerdings 
gelangt er nicht zu einer ganz reinen und kraftigen 
Entfaltung. Wie tberall ist auch hier das Judentum seinem Wesen 
nach widerspruchsvoll und verworren. Wenn der Jude an das zukiinftige 


*) Noch aus der Umschreibung von Js 2416 im Targum (Dalman 170) »das Geheimnis 
ener Belohnung fiir die Gerechten erschien mir, das Geheimnis einer Bestrafung fiir die 
Gottlosen wurde mir offenbar«, spricht die Meinung, daB man es hier mit einer verhAltnis- 
m&Big neuen Weisheit zu tun hatte. 


ae 
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Gericht Gottes dachte, so stand ihm doch in allererster Linie der Triumph 
und die Herrschaft seines Volkes und die Bestrafung und Vernichtung 
der Heiden, in zweiter Linie dann der Triumph der Partei der Frommen, 
in die er sich natiirlich einrechnet, tiber die der Gottlosen vor Augen. 
Fur viele hat gewi8 der Gerichtsgedanke nur die Bedeutung einer Steige- 
rung ihres Nationalitatsdiinkels und ihres Parteifanatismus im Gefolge 
gehabt. Auf die breite Durchschnittsmasse wird das herbe Urteil des 
Paulus tiber ihre selbstvermessene Sicherheit zutreffend sein. Aber mitten 
in diesen zwiespaltigen Stimmungen wird nun doch auch schon im Juden- 
tum etwas Neues lebendig: die zitternde und zagende 
Angst, mit der sich der Einzelne nackt und allein, ohne sich hinter 
dem Volk und der Partei zu verstecken, vor das ewige Gericht gestellt 
sieht, das hochgespannte Verantwortungsgefith| fir 
die eigene gesamte Lebenshaltung, das sich unter der Wucht des Gedan- 
kens einer groBen einmaligen Rechenschaftsablage entwickelt. Ich greife 
nur einige Zeugnisse heraus. Besonders kraftig wird diese Stimmung 
im II Henoch angeschlagen: » Wie es dngstlich und gefdhrlich ist, zu stehen 
vor dem Angesicht eines irdischen Konigs, um wie viel mehr ist es furchtbar 
und gefdhrlich, zu stehen vor dem Angesicht des himmlischen Koénigs, des 
Gewalthabers iiber die Lebenden und die Toten« 39 s. Nach Berachoth 28 b 
soll Jochanan ben Zakkai auf dem Totenbett geaiu8ert haben: »Wenn 
ste mich vor einen Konig brachten, dessen Zorn, wenn er ziirnt, kein ewiger 
Zorn ist ... trotzdem wiirde ich weinen, und jetzt da sie mich bringen vor 
den Kénig der Kénige ..., dessen Zorn, wenn er ztirnt, ein ewiger Zorn 
ist... und vor mir zwei Wege sind, der eine zum Garten Eden, der 
andere zum Gehinnom, und ich nicht weiB, auf welchem sie mich fihren, 
sollte ich nicht weinen!«1. Und von seinem Schiiler Eleazar ben Asarja 
wird der Ausspruch iiberliefert: » Wehe wns ob des Gerichistages, wehe uns 
ob des Tages der Rechenschaft! Wenn schon vor Joseph, der nur Fleisch 
und Blut war, seine Briider nicht standhielten, als er sie zur Rechenschaft zog, 
wie werden dereinst die Menschen vor dem Heiligen .. . bestehen, der Richter 
und Ankliger zugleich ist und auf dem Thron des Rechtes sitzend einen 
jeden richtet« Bereschith Rabba c. 93 Ende, Bacher [? 220f. Ganz be- 
sonders spricht aus dem IV Esra eine zitternde Angst, das tiefste Gefihl 
von der eigenen Unzulinglichkeit und dem Versagen der Krafte. Ja, wir 
sehen hier deutlich, wie diese Stimmung ohne ein starkes Gegengewicht 
alle frische Tatkraft und Freudigkeit des Glaubens lahmen kann. Jeden- 
falls diirfen wir dies sagen, da’ Jesus, wenn er seine Horer von aller 
Menschenfurcht hinweg auf die Furcht vor dem hinwies, der Leib und 


1) Vgl. noch das ebenfalls auf den Namen Jochanan ben Zakkais iiberlieferte Gleich- 
nis, das im Hinblick auf das entscheidende Gericht zur Wachsamkeit ermahnt und stark 
an das Gleichnis von den klugen und toérichten Jungfrauen erinnert, Schabbath 152 b. 
Wiinsche I 178. 
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Seele in die Hélle verdammen kann, in ihrem Gewissen eine Saite anschlug, 
die bereits gespannt war und nun ténen konnte. 


Gipfelt der Individualismus des spathellenistischen Judentums im jenseitigen 
Vergeltungsgedanken, so zeigen sich seine Spuren auch sonst mannigfach. 
Vor allem weise ich noch auf die starke Ausbildung und Verfeinerung 
der religiésen Psychologie hin. Man beginnt, tiber die Art und 
das gegenseitige Verhaltnis der frommen Stimmungen nachzudenken. Der 
Gemitszustand der Frommen wird ein Gegenstand psychologischer Beobach- 
tung. Besonders tritt uns dies natirlich in der hellenistischen Literatur ent- 
gegen. Philo besitzt bereits eine ungemein verwickelte religidse Psychologie, 
die an Feinheit und eindringendem Verstaéndnis, wenn auch nicht an Frische 
und Kraft, selbst der Psychologie eines Paulus tiberlegen ist. Die ganze Heils- 
geschichte des Alten Testaments verwandelt sich in eine Darstellung des Ver- 
haltnisses der menschlichen Seele zu ihrem Gott. Er stellt Betrachtungen an 
tuber die Grundformen des frommen Lebens, BuBe, Hoffnung, Glauben, Askese, 
mystische Ekstase; ihm werden die Erzvater Typen fiir die verschiedene Art, 
wie der Mensch zu seinem Gott kommt. Unibertreffliche Ausfihrungen gibt 
er uber Wesen und Art des Glaubens, tiber seine Bedeutung fiir die Frommigkeit, 
uber die Mischung von Furcht und Vertrauen in ihm, Uber seine Folgen, Freude 
und Freimut (xaeeyo/a). Sicher hat Philo hier nicht allein gestanden. Ansatze 
zu einer religidsen Psychologie finden sich auch im Ps.-Aristeas, im [IV Makka- 
béerbuch, in der Sapientia, vor allem in den merkwirdigen Zusatzen, die in 
einer Gruppe von Handschriften in die griechische Uebersetzung des Sirach- 
buches eingedrungen sind. Die Begriffe Furcht und Liebe, Glaube, Erleuchtung, 
Erkenntnis und Schauen Gottes kehren hier standig wieder, und deutlich merkt 
man den Versuch, sie zueinander in Beziehung zu setzen. (Vgl. Kautzsch I 
245 f. In der Uebersetzung Ryssels bei Kautzsch sind diese Zusatze samtlich 
ausgeschieden und unten in den Anmerkungen vermerkt; vgl. namentlich die 
Glossenezueli10 71271518 0 c10. 18s On dot. 19s foe co daatOn)s 

Aber auch ins palastinensische Judentum hinein reicht die hier beobachtete 
Weiterbildung, die nachdenkliche Verfeinerung der Frémmigkeil. In weileren 
Kreisen auch des palastinensischen Judentums ist man schon vor Paulus auf 
den Begriff »Glauben« und dessen hervorragende Bedeutung fir die 
Frommigkeit aufmerksam geworden (s. 0. S. 193 ff.). Das Verhaltnis von Glau- 
ben und Werken hat man in jidischen Kreisen auch vor Paulus bereits erwogen, 
wenn auch nicht mit dessen exklusiver Richtung. War auch die Sache vorher 
vorhanden, so taucht doch erst in unserer Literatur der »Begriff« der BuBe auf. 
Weithin stellt man das einzelne Leben unter den Gedanken einer Erziehung 
durch Gott. Seit der Spruchliteratur bahnt sich endlich auch eine individuelle 
Ethik an, die auBerordentlich viel feiner abgetént ist und sehr viel starker in 
alle einzelnen Verhaltnisse des menschlichen Lebens eindringt, als dies bei der 
Ethik der Propheten und Psalmen der Fall ist. Ein zusammenfassen- 
der Begriff wie der des Gewissens (ovve(dyoic) ist ebenfalls véllig neu. 
Er findet sich in der LXX Literatur nur Eccles. 1020, Sir 4218 (?), Sap.1711. 
Paulus ist der Begriff ganz gelaufig. Er kommt bei ihm 14mal, in den Pastoral- 
briefen 6mal, Hebraer 5mal, I Petr. 3mal, Act 2mal vor. Besonders sind hier 
die Testamente zu vergleichen. Gad 5: » Der Gerechte und Demiitige scheut sich 
unrecht zu tun, nicht weil er von einem andern verurteilt wird, sondern von dem 
eigenen Herzen, weil Gott seinen EntschluB anschaut«. Asser 1: »Zwei Wege des 
Guten und Bésen gibt es. Hierauf beruhen die zwei Ratschliisse in unserer Brust. 
die sie unterscheiden«. Juda 20: » Der Geist der Wahrheit bezeugt alles und ver- 
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klagt alles, und der Stinder ist aus dem eigenen Herzen heraus enibrannt und kann 
das Angesicht nicht zum Richter erheben«. Vgl. noch Jos. Ap. II 218 actos abire 
TO Gvvetddg yor uagrreodr. 

Es ist noch einmal zum Schlu8 zu betonen, da® der Individualismus 
innerhalb des Judentums seine starken Grenzen hat. Die jiidische 
Frémmigkeit bleibt zu einem guten Teil Volksfrémmigkeit. Auf der 
andern Seite erzeugte auch die neue »kirchliche« Froémmigkeit der Syna- 
goge keine kraftige individuelle Stimmung. Der »kirchliche« Druck 
lastete zu sehr auf den Gemiitern, unter der lastenden Herrschaft der 
Ueberlieferung kann die Religion des » Einzelnen« nicht gedeihen. GroBe 
religidse Persénlichkeiten fehlen dem nachmakkabiischen Zeitalter ganz 
und gar. Und doch kann man auf der anderen Seite den hier vorliegenden 
Fortschritt wieder nicht verkennen. Bei aller Gebundenheit 
und Weraitiosigkeit war doch im Zeitalter, des 
Neuen Testaments derreligiése Individualismus 
versteckt in breiteren Schichten der Masse vor- 
handen als wahrscheinlich je vorher. Ja, durch seine 
Verbindung mit dem eschatologischen Gedanken hat er tiberhaupt erst 
Lebensfaihigkeit und Wirkungskraftigkeit auf die Frommigkeit der 
gréBeren Kreise erhalten. Die religidse Entwicklung des spathellenistischen 
Judentums hat doch dem »hochgespannten Individualismus« des Evan- 
geliums die Wege geebnet. Aber freilich, der Prophet und Meister muBte 
erst kommen, der mit seiner persénlichen Zaubermacht die ruhenden 
Krafte zum Leben und zur vollen Entfaltung bringen sollte. 
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FUNFTER ABSCHNITT 


DER MONOTHEISMUS UND DIE DEN MONOTHEISMUS 
BESCHRANKENDEN UNTERSTROMUNGEN 


KAPITEL XV. DER MONOTHEISMUS 


Das groBe Erbe der Vergangenheit, das der jiidischen Religion zuge- 
fallen war, ist der Monotheismus. Wenn wir die Frage stellen, ob das 
Judentum dieses Erbe gewahrt hat, so wird darauf zunachst mit einem 
runden Ja geantwortet werden miissen. Es hat das von den 
Vatern tiberkommene Gut nicht nur gewahrt, 
sondern auch vermehrt. Ist bereits im exilischen und nach- 
exilischen Zeitalter der monotheistische Glaube der Propheten Gemeingut 
der Masse geworden, so hat er in den letzten Jahrhunderten vor der 
Zerst6rung des Volkstums erst recht das ganze Dasein dieses Volkstums 
durchdrungen. In dieser Hinsicht wurde eine feste Grundlage geschaffen, 
auf der die Religion des Evangeliums weiter bauen konnte. 

Man darf wohl sagen, daf in einer gewissen Hinsicht schon die 
auere Lage des Volkes in diesem Zeitalter das entschiedene 
Bekenntnis zum Monotheismus erleichterte. Fur die kleine Tempel- 
gemeinde zur Zeit Esras war der monotheistische Glaube eine starke 
Paradoxie gewesen. Da der eine allmichtige Gott, der Schépfer Himmels 
und der Erden, sein ganzes Wirken auf eine in einem verborgenen Winkel 
der Welt ein stilles Dasein fristende Gemeinde gerichtet und beschrankt 
haben sollte, da&B die Weltherrschaft Gottes nichts anderes als dieses 
kiimmerliche Ergebnis einer ohnmiachtigen, kleinen Schar von Frommen 
aufzuweisen haben sollte, war ein erheblicher Ansto8 fir das glaubige 
Vertrauen, das nicht ohne Miihe tiberwunden wurde. Jetzt aber in der 
spathellenistischen Zeit stand das Judentum doch anders da. Die Makka- 
baerzeit hatte trotz aller Enttauschungen und Entzweiungen dem Volke 
wieder mehr Eisen ins Blut gegossen. Die Erinnerung an die herrliche 
Erhebung des jtidischen Volkes wirkte trotz des darauf folgenden Zu- 
sammenbruchs weiter. Und war auch das Judentum auB8erlich geknechtet, 
es war und blieb doch eine nicht unverdchtliche Macht. Es zablte seine 
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Bekenner im fernen Osten wie im Westen der bewohnten Welt. Es spielte 
eine mehr oder weniger einfluBreiche Rolle in den Mittelpunkten rémisch- 
hellenischer Kultur. Es erstreckte seinen Einflu8 an den Hof von Kénigen 
und Kaisern. Sein Name war, wenn auch viel verlastert und verhéhnt, 
bekannt in der ganzen weiten Welt. Seine Religion entfaltete fiir Tau- 
sende und Abertausende von Nichtjuden eine immer starkere Anziehungs- 
kraft. Seine Weisen sagten ihm, da8 das Beste und Herrlichste, was die 
Heiden erdacht und gelehrt hatten, nur ein schwacher Widerschein der 
Weisheit des jiidischen Gesetzgebers sei. 

Und was das Judentum in dieser weiten Welt zusammenhielt, das war 
im innersten der Glaube an einen Gott. Mit Freude und Stolz 
fihlte es sich als den Trager des Monotheismus, als den Fiihrer der Volker 
zu dem monotheistischen Glauben an einen Gott. Dieses BewuStsein 
tont daher besonders stark und vernehmlich aus den Schriften 
des Diasporajudentums. Die Sibylle schildert das jiidische 
Volk als Propheten des Monotheismus: » Sie selbst werden Propheten sein, 
vom Unsterblichen dazu erhohi, und werden allen Sterblichen groBe Freude 
bringen. Denn ihnen allen hat der groBe Gott verstdndigen Sinn und Glau- 
ben und die beste Vernunft ins Herz gegeben, die da nicht in leerer Tauschung 
Menschenwerke .... verehren« III 582 ff. Die Hellenen aber werden 
ermahnt: »Fliehet den ungerechten Gotzendienst, dem Lebenden dienet« 
II] 762 f. Eine besonders kraftige Sprache fihrt das Prooemium der 
Sibylle: » Nicht zittert thr vor Gott, nicht fiirchtet thr einen Aufseher, den 
Hochsten, den Erkenner, den Allwissenden, den Zeugen aller Dinge, den 
alleinseienden Schopfer .... Hin Gott ist, er herrscht allein, wbergrof, 
ungeworden, allmachtig, unsichtbar« (Fragm. I 3—8). Ps.-Aristeas spricht 
von dem Gesetzgeber: »Zw allererst zeigte er, dap em Gott ist und seine 
Kraft sich in allem offenbart, da sein Walten die ganze Welt erfillt, und dap 
ihm nichts verborgen bleibt, was auf Erden von Menschen im Geheimen ge- 
schieht« (§ 132). »Hiermit also machte er den Anfang und zeigte, dap alle 
tibrigen Menschen aufer uns an viele Gotter glauben« (§ 134). Auf der 
andern Seite betont man gern, wie sich das Judentum mit seiner Lehre 
von einem Gott in Uebereinstimmung mit den fiihrenden Geistern des 
Heidentums befinde, so der Verfasser der Sammlung gefilschter Verse, 
der falsche Aristobul (vgl. Ps.-Aristeas § 16)1. Ueberall zeigt sich der 
judische Glaube fertig, sicher und selbstbewuS8t; er fihlt sich den Volkern 

1) Wenn in den erhaltenen groBen apologetischen Stiicken bei Josephus (contra 
Apionem) und Philo (Hypothetica) der monotheistische Gedanke und der Kampf gegen 
den Polytheismus nicht so stark betont wird, dagegen alles Gewicht auf die Verteidigung 
des Gesetzes und der Sitte fallt, so ist daran zu erinnern, daB Philo und Josephus sich 
an die Welt der hellenischen Gebildéten wenden, bei welcher der polytheistische Glaube 
vollig erschiittert war, wihrend auf der andern Seite die jiidische Sitte gerade fur diese 
Kreise mannigfache Bedenken ergab. Uebrigens setzt sich auch Philo gelegentlich mit 
dem Polytheismus auseinander. 
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gegeniiber im Besitze der Wahrheit. Auf Zugestindnisse und mihsame 
Umdeutungen ererbter nationaler Vorstellungen, altheiliger Autoritaten, 
wie die monotheistisch gerichtete von Plato abhangige hellenische Philo- 
sophie, brauchte man sich nicht einzulassen. Diese scharfe Stellung 
gegeniiber allem nationalen Polytheismus brachte dem Judentum von 
seiten heidnischer Literatur gar den Vorwurf der a@edzy¢ ein (s. 0. S. 75). 
Aber derartiger Vorwiirfe konnte es lachend spotten. 

Wahrend man so im Diasporajudentum um den Monotheismus kampfte, 
wuBte man sich im palastinensischen Judentum im 
sicheren Besitz. Es ist bereits darauf hingewiesen, daB man von einem 
monotheistischen Dogma des Judentums reden kann, daf} man im Schma® 
ein tiglich gesprochenes Bekenntnis zu dem einen Gott besa8. Man 
kaimpfte hier wohl um den Vergeltungsgedanken, aber nicht um den 
Glauben an den einen Gott. »Denn nicht mehr gibt es heutigen Tages 
einen Stamm oder ein Vaterhaus oder eine Familie (? dijuog) oder eine 
Stadt, die mit Hdnden gemachte Gétter anbetet, wie es friiher geschah« 
Jud 818. 

Je entschiedener das monotheistische Dogma in der Religion des Juden- 
tums heraustritt und an Bedeutung gewinnt, desto entschiedener wird 
auch die Beurteilung des Heidentums. Seit dem Exil 
etwa laufen hier nimlich zwei Linien der Beurteilung 
nebeneinander. Die eine dieser Linien geht von Deutero-: 
jesaia (vgl. die spiteren Stiicke des Jeremiabuches) aus. Nach ihr sind 
die heidnischen Gétter ein Nichts, ihre Verehrung gilt als ein Unrecht 
und eine Torheit. Mit dieser Verurteilung verbindet sich dann der kraftige 
Missionsgedanke. Israel ist der Knecht Gottes, welcher der Welt das 
Licht der wahren Erkenntnis bringen soll. In der groBen Masse der Psal- 
menliteratur, in dem Jonabuch usw. wirken deuterojesaianische Ge- 
danken nach. Die andere Beurteilungsweise geht von 
Stellen wie Dt 419 (vgl. 29 25, Jer 1619) aus. Danach hat Gott sich Israel 
als sein Volk auserwahlt, die anderen Vélker aber hat er den untergebenen 
Machten, dem Heere des Himmels, unterworfen. Der heidnische Poly- 
theismus gilt hier als etwas Berechtigtes, ja von Gott Geordnetes. Am 
kihnsten und liberalsten ist diese Beurteilung des Heidentums Mal 1 1 
zum Ausdruck gebracht: »Vom Aufgang bis zum Untergang der Sonne 
ist unter den Nationen mein Name grof und iiberall wird meinem Namen 
Rauchopfer und reine Opfergabe dargebracht«. Bei dieser Anschauung tritt 
natirlich der Missionsgedanke zuriick. Auch diese Beurteilungsweise des 
Heidentums hat sich weit tber das Exil hiniiber erhalten. Sie liegt noch 
Sir 1717 vor: »Jedem Volke bestellte er einen Fuhrer (jyovmevoc), aber der 
Anteil, den der Herr sich zueignete, ist Israel«. 

Aber sie ist nun im spathellenistischen Judentum vollstandig ver- 
schwunden. Ueberall, wohin wir schauen, gilt das Heidentum als 
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ein Unrechtt. Der Gétzendienst ist eine Erfindung des Satans 
(Mastemas) auch fiir das palistinensische Judentum (Jub 14 s—s), eine 
Erbschaft der gefallenen, aufriihrerischen Engel (I Hen 191). Die bald 
nach der Erstiirmung Korinths geschriebene Alteste jiidische Sibylle sieht 
in dem Ungliick, das Hellas getroffen hat, eine Strafe fiir seinen Goétzen- 
dienst, und nimmt dies Ereignis zum Anla8 einer BuSpredigt gegen den 
hellenischen Polytheismus. Zahlreich sind die im schirfsten Ton gehal- 
tenen Ausfiihrungen gegen den heidnischen Glauben, namentlich in der 
hellenistischen Literatur; ich erinnere an den letzten Teil der Sapientia, 
den Brief Jeremias, die Schriften vom Bel und Drachen zu Babel, an den 
judischen Bestandteil des vierten (und siebenten) Pseudo-Heraklitischen 
Briefes, endlich auch an Philos Polemik gegen das Heidentum. 


Die niedrigste Beurteilung des Heidentums, die wir in diesen Zeugnissen 
finden, lehnt sich an den Kampf Deuterojesaias gegen das Heidentum an. 
Das Heidentum ist Verehrung toter Bilder, welche die Menschen 
selbst mit Handen gemacht haben. Die Gétzen sind Nichts, eitle leere Wesen 
der Hinbildune, vel. Jud Sis,—Jub (113 ff.), 120 ft. 207 ff., 213i... 2218: 
I Hen 46 7, 91 9 (997), 1049; Il Hen 22, 34, 661. Brief des Jer 3, Sib. III 13f., 
Some On ODA 25S0) 11.,,009, Clon 2a. LV Gil.” Vi a0, 40511: ATISth S Loo 
Sap. Sal. 1310 ff., 1412; Philo, de decalogo § 6ff., 51, 66, 70 f. de mon. I[ 2, 8; 
Vit. Mos. II (III) § 205, de ebriet. § 109 f., de vita contemplat. 1. Mit dieser 
Anschauung verbinden sich Hinflttsse des Euhemerismus. Sap. 
1415 ff. berichtet, wie ein Vater durch Trauer um das frith verstorbene Kind 
diesem ein Bild gestiftet, den Toten nunmehr wie einen Gott verehrt habe, 
und wie das Schnitzbild dann in der folgenden Generation weiter géttlich 
verehrt sei (vgl. Jub 113 ff.). Die etwas ratselhaften Wendungen: Sib. III 547 
» (Hellas) ... wozu bringst Du nichtige Gaben den Abgeschiedenen und opferst den 
Gétzen«; 111 554 »sie stifteten Bilder von abgeschiedenen Gottern«; I11 723 »Géizen, 
die Bilder abgeschiedener Menschen< (vgl. VIII 47) verraten etwa dieselbe Vor- 
stellung. Bilderdienst und Priesterbetrug, nur Gegenstand des Spottes, ist das 
Heidentum, der Dienst des Bel, auch der Schrift vom Bel zu Babel. 

Die zweite Beurteilung gibt dem Glauben des Heidentums eine gréBere 
Wirklichkeit. In Anlehnung an die prophetische (Hos 412, 54, 1212) und die 
deuteronomistische Auffassung (Dt 3217)? setzt sich die Anschauung durch, 
daB das Heidentum in Verehrung der Damonen bestehe. Diese 
Vorstellung scheint bereits I Hen 15f. angedeutet zu sein. Bei den hier er- 
wahnten Geistern, die von den gefallenen Engeln abstammen und Ungliick, 
Verwirrung und Verderben auf Erden anrichten, denkt der Verfasser wohl 
an die Damonen des heidnischen Gottesdienstes. — Deutlicher ist I Hen 19: 
» Die gefallenen Engel verfiihren die Menschen, den Ddémonen wie Géttern zu 
opfern«. I Hen 997 (unreine Geister, Damonen). Ganz klar heifSt es bereits 
LXX Dt 3217 %9voav dewwoviorg xad od Geo (vgl. LXX Js 6511, Ps 955, 105 37; 
I Bar 48). Nach Jub 113f. ist Mastema, der oberste der bésen Geister, der 
Urheber des Gétzendienstes, 1928 verfihren die Geister Mastemas zum Gétzen- 


1) Eine in etwas vermittelnde Idee liegt Jub. 15 21 vor: »Gott hat den Geistern Macht 
aiber alle (Volker) gegeben, damit sie sie von thm abirren machten«; vgl. 1617 f. 

2) Vgl. GreBmann, { xorvwvia tov dcunovloy ZNW. XX, 1921, 8. 224 ff. Ueber die 
Stellung der Stoa zum Volksglauben vgl. Paul Barth, Die Stoa, 8. 45 ff. 
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dienst; vgl. Jub. 2216f. Die Damonen werden dann auch bereits den in der, 


Unterwelt wohnenden Seelen der Abgeschiedenen gleichgestellt. Sib. Fragm. 
1 22 »Ihr habt den Démonen, die in der Unterwelt wohnen, eure Opfer veranstaltet«. 
Jub 2217: »Ihre Opfer schlachten sie den Toten, sie beten die Dimonen an, und auf 
den Gribern essen sie«. — Hierher gehéren auch vielleicht die oben zitierten 
Stellen, Sib. III] 547, 554, 723; VIII 47. Denn es ist die Frage, ob der Dienst 
der Abgeschiedenen hier im Sinn des Euhemerismus oder im Sinne eines ani- 
mistischen Gespensterglaubens zu nehmen ist. 

Endlich wird das Heidentum als Dienst und Verehrung der 
Gestirne angesehen, namentlich da, wo man sich das orientalisch-babylo- 
nische Heidentum, — weniger das griechische, denn dessen Merkmal ist Bilder- 
dienst — vergegenwartigte. Vgl. I Hen 80¢6f. Sap. Sal. 132.5, Ep. Jer. 59; 
Philo, de decalago § 53 ff., 66, de vita contemplativa 1. Nach der weiter unten 
zu erwaihnenden Haggada von Abraham gelangt A. durch den Gestirnglauben 
hindurch zum Monotheismus. Eine Auseinandersetzung mit dem babylonischen 
Glauben, der Astrologie und Mantik ist, wird I Hen 6 ff. gegeben. Das alles 
ist Werk der gefallenen Engel. Vgl. Sib. ITI 221, 226. I Hen 997 stehen ver- 
schiedene Beurteilungen nebeneinander. »Sie werden Steine anbeten, andere 
werden Bilder ... verfertigen; andere werden Bilder unreiner Geister, Ddmonen 
und allerlet Gétterbilder ... anbeten.« 

Anschaulichen Einzelheiten in der Schilderung des Heidentums 
begegnen wir auBerst selten. Ep. Jer. 40 wird geschildert, wie man einen 
Stummen vor den Bel bringt, der selbst nicht reden kénne. Der Bel (Marduk) 
ist hier also als Heilgott aufgefaBt. (Der Beelzebub-Vorwurtf, der gegen Jesus 
geschleudert wurde, wird von hier aus verstandlich). Vgl. ebendort V. 42 f. 
die Frauen, die den Geschlechtsdienst der Istar tiben; V.30 die Schilderung 
der Heulpriester. Vgl. dazu Weigand Naumann, Untersuchungen zum apo- 
kryphen Jeremiasbrief. GieBen 1913. Sap. 123 f. schildern Greuel heidnischen 
Mysterienwesens und rasender Schwarmerei. Bezeichnend ist der Vorwurf 
der Ermordung hilfloser Kinderseelen 1423. Die Geister gewaltsam Getéteter 
oder frith Verstorbener hielt man fiir besonders zauberkraftig. Der Tierdienst 
der Aegypter wird natirlich sehr oft gegeiBelt Sib. Fragm. III 22, 28; III 30; 
V 77, 249; Sap. Sal. 1115, 1224, 1314, 1518 u.6. Aristeas § 138 f. Philo, de 
decalog. § 76. De Jos. § 254. Leg. ad. Cajum 25 f.; Jos. Ap. I 224 f., 254, II 66, 
81, 86, 139. Dionysischer Mysterienkult III Macc 229, 321 (vgl. Il Macc 67 
und die Erwartung Ass. Mos. 84, der Antichrist werde die Juden zwingen, 
Offentlich ihre Gétzenbilder zu tragen). — Der Zusammenhang des heidnischen 
Gottesdienstes mit dem Laster wird oft hervorgehoben. Arist. § 152, Sib. 
III 171, 764 f.; Test. Juda 19; Sap. Sal. 1412 u. 6. 1427. 

Auf Grund dieser verschiedenen Beobachtungen haben die feineren Geister 
auch eine verschiedene Wertbeurteilung des Heiden- 
tums eingefihrt. In bezeichnender Uebereinstimmung bewegen sich hier 
die Ausfihrungen der Sapientia 13—15 und Philos, de vita contemplativa 1, 
de decalog. § 52 ff. (vgl. de monarchia I 1—2, de parent. col. 9). Einige Be- 
sonderheiten Philos: Kampf gegen die Allegorese der Stoiker, Verehrung der 
Halbgétter, tbergehe ich. Die wertvollsten Formen der heidnischen Gottes- 
verehrung sind danach die Vergétterung der Elemente und die der Gestirne. 
Die Heiden, die diese Verehrung betreiben, machen sich zwar auch der Ver- 
wechslung von Schépfer und Geschépf schuldig. Aber sie sind dennoch zu 
entschuldigen. Viel tiefer steht der Dienst des toten Bildes, am tiefsten die 


Verehrung der Tiere, besonders auch der haQlichen und abscheulichen. Das. 
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ist eine viel feinere Wirdigung der heidnischen Religionen, als sie z. B. Paulus 
erreicht hat. Wendland, D. Therapeuten u. d. philonische Schrift xe? iov Sewen- 
uxod (Jahrb. f. klass. Phil. Supplem. 22, 1896, S. 706—709). 

Die ausschlieBliche Herrschaft des monotheistischen : 
Gottesglaubens kommt auch in der AduBeren Art zum 
Ausdruck, wie man von Gott redet, und in den Namen, 
die man ihm gibt. Vor allem bemerkenswert ist, da8 der jiidischen Reli- 
gion allmahlich der Eigenname Gottes, Jahwe, ver- 
loren geht. Hier vollzieht sich eine durchaus notwendige Entwicklung. 
Eigennamen haben die Gétter eigentlich nur auf der Stufe der national- 
polytheistischen Religion. Dadurch unterscheidet sich der eine Gott 
von dem andern. Der allmichtige Gott, der Himmel und Erde geschaffen 
hat, tragt keinen Eigennamen. Er braucht die Unterscheidung von seines- 
gleichen nicht. So beginnt man an Stelle des Jahwenamens allgemeinere, 
abstrakte, umschreibende Wendungen zu setzen. Es ist dies eine Ent- 
wicklung, die sich allmahlich in den nachexilischen Jahrhunderten voll- 
zogen haben mag, die erst in der spathellenistischen Periode zum Ab- 
schlu&8 und zur Vollendung kommt. Die inneren wirklichen Griinde 
dieses Wechsels in der Bezeichnung Gottes blieben dabei dem BewuBtsein 
verborgen, der Vorgang vollzog sich in der ihrer selbst unbewuBten Tiefe 
der Volksseele. Als dann die Sitte herrschend geworden war, schob 
sich der Vermeidung des Jahwenamens allmah- 
lich ein anderes Motiv unter. Es galt nunmehr der Ge- 
brauch des Jahwenamens als aus Griinden der religidsen Scheu und Ehr- 
furcht verboten. Man machte aus dem heiligen Namen ein -mysterium 
tremendum. Und damit entsteht oder verstarkt sich zugleich eine neue 
Richtung in der Entwicklung der Frémmigkeit des Judentums, der wir 
noch im weiteren Zusammenhang nachgehen miissen. 

Die Entwicklung im einzelnen zu verfolgen ist nicht leicht. In der 
Literatur tritt sie nicht so deutlich hervor!; was verboten war, war das 


1) Der Jahwename ist bereits im Hiob verschwunden, auch im Koheleth. Im Daniel 
findet er sich nur in dem vielleicht zugefiigten Gebet c. 9 (dreimal). Der Sammler des 
II. und III. Psalmenbuches hat den Jahwenamen fast durchgehend beseitigt. Dagegen 
hat sich der Gebrauch gehalten in den Proverbien, den Klageliedern, Chronik, Esra, 
Nehemia, dem Siraziden, dem hebr. Testam. Naphthali (c. 1, 4, 7, 8). Schwieriger ist 
das Urteil natiirlich in den Uebersetzungen. Im ganzen und groBen haben die ver- 
schiedenen Uebersetzer der LXX Jahwe mit xt’o.oc, Elohim mit 9ed¢ wiedergegeben, 
Doch liegen hier groBe Schwankungen vor. Am getreuesten ist diese Regel vom Psalmen- 
iibersetzer, ziemlich genau auch in der Uebersetzung des Pentateuchs, am wenigsten 
etwa im Jesaia gewahrt. Es kommt hinzu, daB xtovog auch Uebersetzung von (El) 
Adon und Adonai ist. Man hat hier keine sicheren MaBstibe. Noch schwieriger wird 
die Beurteilung in den Uebersetzungen zweiter und dritter Hand. Dennoch mdogen hier 
einige Beobachtungen mitgeteilt werden. Nur zvgvog und nicht $ed¢ hat der Brief 
Jeremias und das Buch Baruch von 39—Ende, wahrend vorher der Gottesname wechselt 
und $¢6¢ bevorzugt ist (ein sicheres Indizium der Quellenscheidung des Buches). Die 
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Aussprechen des Jahwenamens. Man konnte sich beim Schreiben durch 
Abkiirzung des Namens helfen. Aber das Aussprechen des Jahwenamens 
gilt als Frevel. Bereits die LX X itibersetzen Lev 2416: » Wer den Namen 
Jahwes lastert, soll mit dem Tode bestraft werden « mit dvoudlwy dé to 6voua 
xvolov Yardrm Pavarodade }. 

Jedenfalls war im neutestamentlichen Zeitalter und gewiS schon friiher 
das Aussprechen des Jahwenamens auf den Ge- 


Zusitze zum Daniel bei Theodotion (anders LXX) haben fast durchweg $ed¢. Sehr 
beachtenswert ist, daB der Verfassér der Jubilaen durchweg Gott und sehr selten Herr 
sagt (»Herr« nur in der Anrede: 1 20, 1412.8, 2513; die Formel »Gott der Herr«: 167, 
2512 (2727), 453.4, 507.9.11). Im Buche Tobit tiberwiegt bei der Rezension AB der 
Gebrauch von $¢6¢ sehr stark, in der sekundaren Rezension, die & vertritt, ist viel- 
fach xvo0¢ eingedrungen. Stindig wechselndes ztvocog und $ed¢ (dominus, deus) 
im Buche Judith, in den Psalmen Salomos, den Testamenten der Patriarchen, in der 
Ass. Mos. wird auf wechselndes Jahwe und Elohim schlieBen lassen. In einer Reihe 
anderer Schriften tritt iiberhaupt das einfache » Herr« und » Gott« stark zuriick hinter 
allgemeineren oder umstindlicheren komplizierten Formeln. 8. u. So findet sich Gott 
im I Hen nur: 12.8 (bis), 22, 52 (> G.), 188 (1815? 216? G. xdguoc), (255 G.), 553, 
60 24, 61 10, 671, 842. 3.5, 1086.7. 8.13. Auch das einfache »der Herr« ist recht selten: 
54 (nicht im griech. Text), 10 (4) 9. (11) 14 24, (18 15, 216 G.), (255), 272, 39 13, 418, 621, 
637, 656, 673, 6710, 684 (bis), 7236, 813 (der groBe Herr), 815, 832, 842.6, 8914. 16 
(bis) 18..20. 24. 31, 90.17. 21. 34, 917 (der heilige Herr), 95 3, 975, 9811, 1051, 106 13 (bis). 
19, 108.9 (also fast nur in den Bilderreden und der zweiten Halfte des Buches). AuBerdem 
in mannigfachen Verbindungen: Herr der Herren (Kénige) 94, 632.4; Herr der Welt, 
der ganzen Weltschépfung (s. u. 8. 309f.); Herr des Himmels 134, 10611, der Herr- 
lichkeit (xtgrocg t. dd§y¢) 2214, 253, 273.5, 364, 403, 632, 753, 838 (257, 123 G.); 
der Gerechtigkeit 22 14, 9040, 1063; des Gerichts 8311; der Weisheit 632; unser Herr 
638; mein Herr 845.6; vgl. ferner das in den Bilderreden standig wiederkehrende » Herr 
der Geister«, das» Herr der Schafe« in der Tiervision. Hier ist ja tiberall xvgvog sicher nicht 
Uebersetzung von Jahwe. Im IV Esrabuch findet sich nur in der Anrede (an 
Gott oder den Engel Gottes) domine: 5 28. 41. 56, 6 38. 55. 57 (7 10 ? 45 2.53 2), 775, 86. 20. 36, 
929, 142. 18; dominator domine: 34, 438, 523. 38, 611, 717.58. (75), 8 45, 127, 1351. Da- 
von abgesehen kommt der Ausdruck » Herr« gar nicht vor; » Gott« allein nur 7 19. 20. 21, 
945, 1016. Die stindige Bezeichnung ist hier der »Héchste« (s. u. S. 311) (der All- 
miachtige). Im II Baruch findet sich »der Herr« nur in den ersten 20 Kapiteln: 11, 41, 
52, 104. 18, 151, 171 (34, 113), dann nur 773. In der Anrede: 243, 286, 482, 541. 20, 
751; Herr mein Gott: 31, 148. 16, 161, 231, 381, 4845; Gott 101, 829. Ersatz ist der 
Allmichtige, der allmachtige Gott (der Héchste). Wenn im II Henoch, dessen Rezen- 
sionen stark abweichen, der Gebrauch der Bezeichnung »der Herr« stark iiberwiegt, 
so gehért diese Beobachtung nicht hierher, weil die Sprache des II Hen vielleicht ur- 
spriinglich die griechische war. Dasselbe gilt von dem Wechsel des Gottesnamens in 
I Esra, Zus. zu Esther, II Mace, Sap. Sal. (von cap. 12 an titberwiegend $¢6c). Bemerkens- 
wert ist, daB Vit. Ad. 14 aus dem Urtext die Konsonanten des Jahwenamens stehen ge- 
blieben sind (JHV). 
1) Aehnlich andert das samaritanische Targum; Heitmiiller, Im Namen Jesu 152. 
Vgl. Josephus A.II 276: xal 6 Ged¢ adtq (sc. dem Moses) onuaiver tiv adtod neoonyooiay 
., MEel Ao ov woe Geuctov sinetv. Tosephta Sanhedr. XII.9: »Wer das Joch des 
Gesetzes von sich wirft, das Beschneidungsbiindnis zerstért wnd den Namen nach seinen 
Buchsiaben ausspricht, hat keinen Teil an der zukiinftigen Welt« (Hamburger, R. E. 155). 
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brauch desselben beim Tempelkultus beschrankt. 
Selbst beim synagogalen Gottesdienst wurde er nicht. verwandt. Aus- 
driicklich schreibt eine in der Mischna erhaltene Satzung vor: » Wie spricht 
man den Priestersegen? ..... Im Tempel spricht man. den Namen Gottes 
aus, wie er geschrieben wird (Jahwe), im Lande nach seiner Benennung 
(Adonai)«. Sota VII 6 (vgl. 38 a) = Tamid VII 2 (Schirer II 535); vegl. 
Philo, Vita Mos. II (III) § 1151. In der 6ffentlichen Schriftverlesung. der 
Synagoge ersetzte man den Namen Jahwe durch Adonai. Das scheint 
auch in dem synagogalen Targumvortrag der Fall gewesen zu sein (Dal- 
man 149). Fiir den Sprachgebrauch des gewohnlichen Verkehrs laBt 
sich — wenigstens fiir eine etwas spitere Zeit — die Sitte nachweisen, 
da8 man statt des heiligen Gottesnamens nicht Adonai, sondern einfach 
»der Name« sagte (avin, aram. xzv, Dalman 149f.). Die heilige Scheu, 
mit der man den Namen Jahwes umhegte, hatte — ein sonderbares Spiel 
der Geschichte — einen gerade entgegengesetzten, nicht gewollten Erfolg. 
Der Name wurde zum Zaubermittel, dem man gewaltige 
Wirkung zuschrieb. Die maSgebenden Zeugnisse fiir die Aussprache des 
Jahwenamens sind uns nur bei christlichen Vatern und in Zauberschriften 
bewahrt ? (DeiBmann, Bibelstudien 1895 S. 1—20). 

Auch die alten einfachen Bezeichnungen Gottes (Elohim, EL, 
Elaha, Ela) verschwinden mehr und mehr. Das in Septuaginta 
und Neuem Testament so gelaufige »der Herr« (6 zdovoc) entspricht dem 
hebraischen Adonai (35s = »Herr«) und aramiaischen Mara ("9, 87%). 


1) Bereits Sir 5020 (»der Segen Jahwes war auf seinen Lippen, des Namens Jahwes 
riihmte er sich«) gilt das Aussprechen des Jahwenamens beim hohenpriesterlichen Segen 
als etwas Besonderes. Vgl. Joma VI 2, Tamid III 8. Die spiteren Nachrichten scheinen 
hier noch iibertrieben zu haben. Nach Kidduschin 71 a (Wiinsche II 1, 122) sollen nur 
die Frommen in der Priesterschaft die Ueberlieferung titber die Aussprache des Jahwe- 
namens erhalten, aber ihn nicht mehr deutlich ausgesprochen (»wahrend des Gesangs 
ihrer Briider verschlungen«) haben. Joma 39 b (Wiinsche I 369) heiBt es sogar, daB 
die Priester seit dem Tode Simeons den Segen nicht mehr mit dem Jahwenamen erteilt 
haben. — Offenbar auf Grund dieser Anschauung wird dann wieder im Namen R. Tar- 
phons tiberliefert, daB der Hohepriester den Namen nicht deutlich ausgesprochen, son- 
dern ihn in dem Gesange der Priester habe untergehen lassen, Bab. Kidduschin 71a 
(Wiinsche II 1, 122). Jerus. Joma 40d, Koheleth R. zu 311 (Bacher I? 342). 

2) Der Aberglaube, der sich an den verborgenen Namen Gottes W128] OW an- 
lehnt, 14Bt sich ziemlich weit zuriickverfolgen. Nach Artapanus soll Pharao, als Moses 
ihm den geheimen Gottesnamen zufliisterte, sprachlos zur Erde gefallen sein, Euseb. 
Prap. Ev. IX 27 24-26. Aehnliches liegt bereits I Hen 69 13-25 vor. Der eine Fihrer der 
gefallenen Engel hei®t Semjaza. Das bedeutet wahrscheinlich der verborgene Name 
(Schemchasai; vgl. El-chasai die verborgene Kraft). Das grauenvolleEnde des R. Chanina 
ben Theradion, Zeitgenossen des Akiba, hielt man fiir eine Strafe dafiir, da& er den 
geheimen Gottesnamen ausgesprochen (Bacher I? 397). Uralter Glaube an die Wir- 
kungskraft des Namens und besonders des Namens der Gottheit wird hier lebendig. 
Vgl. zur spiteren Geschichte des Schem hammephorasch: M. Griinbaum, Ges. Aufsitze 
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Daneben werden Ersatznamen und Umschreibungen 
gebrauchlich. Vor allem ist hier die Bezeichnung Gottes a ls 
des héchsten Gottes oder des Héchsten zu erwahnen. Schirer 
hat in seinem Aufsatz tiber die Juden im bosporanischen Reich (Sitzgsber. 
Berl. Akad. XIII 1897 1—26) nachgewiesen, wie selten diese Bezeichnung 
auBerhalb des jiidischen Religionsgebietes vorkommt, und wie sie auf der 
andern Seite dem Judentum eigentiimlich ist. Freilich kénnte uns gerade 
die Haufigkeit der Anwendung dieser Umschreibung fiir Gott an der 
monotheistischen Grundrichtung der Gesamtentwicklung irremachen. 
Die Beiworte: der héchste Gott, der Héchste, versetzen uns ja eigentlich 
auf den Boden polytheistischen Empfindens. Vom héchsten Gott kann 
streng genommen nur da die Rede sein, wo es mehrere Gétter fir den 
‘Glauben gibt !. Wir werden auch annehmen diirfen, da das Judentum 
dieses Pridikat fiir seinen Gott einer Religion entlehnt haben wird, in der 
ein bestimmter Gott — Cumont hat gezeigt, daB es von dem chaldaischen 
Bel, dem Gott. des Schicksals, dem Herrn der Planeten und Lenker des 
‘Pols ausgegangen ist und sich mit der chaldaisch-iranischen Mischreligion 
verbreitet hat. —. bereits die Stelle eines solchen héchsten Gottes einge- 
nommen haben diirfte®. Aber wir werden annehmen diirfen, daB bei dem 


_ 3) Es ist sehr auffallig, daB an den verhaltnismaiBig wenigen Stellen, an denen im AT 
Gott das Pridikat »der Héchste« bekommt, die Beziehung dieses Namens zur Welt der 
Volker und Gotter noch ganz deutlich ist. Vgl. Gen 14 18. 19. 20. 22 (Melchisedekepisode), 
Nu 24 16 (Bileam), Dt 328, Js 1414, Ps 473, 979 u. 6. Nach LXX I Es 23, 6 30, 8 19. 21 
(anders 946) ist dc (xtoroc) Bysotog Wiedergabe von Gott der Himmel (in den 
persischen Urkunden). Vgl. die romischen Urkunden Jos. A. XVI 163. Philo, Legatio 23 
M. II 569; 40 M. II 592. Es scheint, als wenn die Makkabierfiirsten sich offiziell Hohe- 
priester des héchsten Gottes genannt hatten. Ass. Mos. 6: sacerdotes summi dei voca- 
buntur. Dazu vgl. die von Charles, Book of Jubilees 213, aufgestellte Theorie des Ge- 
brauches dieses Namens. Ueber den Zedge tyrotog auf palmyrenischen Inschriften 
vgl. Lidzbarski, Ephem. f. sem. Epigr. I 243 ff.; ferner ebd. II 295 ff., 324. 

*) Beste Zusammenfassung und Literatur: Cumont bei Pauly-Wissowa, RE. s. v. 
»Hypsistos«. Dazu besonders Plassart in den Mélanges Holleaux. Paris 1913, S. 201 ff. 
Der heidnische Ursprung ist ganz klar da, wo, wie in Lydien, eine 9e& twisty be- 
zeugt ist; vgl. Keil-Premerstein, Denkschr. Wien. Akad. LIV, 1911, Nr. 189. Man hat 
bisher in der Annahme jiidischen Einflusses zu vorschnell geurteilt, aber er darf deshalb 
nicht itberall geleugnet werden. So war er sicher in Phrygien vorhanden, wo es viele 
zum Heidentum neigende Juden gab, die spiter den Zusammenhang mit der Heimat 
vollig verloren. Auch sonst weist der Titel des héchsten Gottes vielfach auf halbheid- 
nische Stromungen im Judentum hin; vgl. GreBmann, ZAW. 43, 1925, 8. 18f. Aber 
er ist auch vom rechtglaubigen Judentum mit Vorliebe verwendet worden, z. B. fiir den 
Gott der Synagogen in Athribis und Delos, war er doch schon im alten Israel hin und 
wieder geliufig. Man wird daher bei seinem Vorkommen auf die verschiedene Abténung 
aufmerken miissen. Wo die Astralreligion einwirkt, da wohnt der héchste Gott ent- 
weder im héchsten Himmel am Pol oder in der Sonne als dem gréften Gestirn (daher 
die Gleichung Bel = Helios) oder im Kronos = Saturn als dem fernsten Planeten (daher 


die Gleichungen Bel = Kronos = Helios). Diese Vorstellungen sind schon chaldiischen 
oder gar altbabylonischen Ursprungs. 
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haufigen Gebrauch dieses Gottesnamens wahrscheinlich sein urspriing- 
licher Sinn dem jiidischen Bewufitsein verloren gegangen war. Jeden- 
falls ist hervorzuheben, da8 die einfache Bezeichnung »der Héchste«! 
(i7p. axbv, Syroros) in der spathellenistisch-jiidischen Literatur au8er- 
ordentlich viel haufiger ist, als die Bezeichnung »der héchste Gott«, El 
Eljon, @ed¢g (xderoc) Byrotog 2. Wie das Beiwort »der Hichste« aus dem 
Polytheismus stammt, im Judentum dann aber doch die unvergleich- 
liche Héhe und Herrlichkeit Gottes hervorheben soll, so verhalt es sich 
ahnlich mit der in den Bilderreden des I Henoch rund bundertmal wieder- 
kebrenden Formel: Herr der Geister * (vgl. das Verzeichnis in Flemmings 
Ausgabe). Deutlich tritt dann in der Wahl des Gottesnamens der Gegen- 
satz gegen das Heidentum heraus, wenn Gott besonders oft in unserer 
Literatur der Lebendige (ded¢ Cav, mn oviby, xm aby) 4, der 
Ewige (d20¢ aidyocg, spatjidisch: oxbivs jian)>, der Unsterb- 


1) Vgl. Da 421. 29. 31, 7 18. 22. 25 (bis). 27, LXX 411. 21. 34. 34.a, Tob 14 (B). 13, 4.11, 
I Hen 93, 101, 467, 601. 22, 627, 771, 948, 972, 987.11, 9910, 1004, 1011. 6.9 (also 
besonders in den Paranesen), Sib. Fragm. I 4 (III 3). 4 (41), Sib. IIL 519, 580 (1 200, 
II 177), Test. Patr. Simeon 2, 6, Levi 3 (4). 5 (bis), 8, 18, Naphth. 2, Gad 3, 5, Asser 5, 7, 
Jos 1 (bis), 3, 9, 10, Benj. 4, Hebr. Naphth. 10, Vita Ad. 15, 28, IV Es 33, 42. 11 (bis 2). 
34 (bis?), 54. 22. 34, 632. 36, 719. 23. 83. 37. 42. 50. 70. 74. 77. 78 (bis). 79. 81. 83. 87. 88..89. 102. 
122. 132, 81. 48. 56. 59, 92. 4. 6. 25. 28. 44, 10 24. 38. 50. 52. 54.57. 59 (bis), 11 38. 43. 44, 124.6. 
23. 30. 32. 36. 39. 47, 1313 (23). 26. 29. 44. 47.56.57, 14.31. 42. 45 (50), IL Bar 171, 251, 549. 
i7, 561, 64.6. 8, 67 3. 7, 69 2, 70.7, 761,.77 4.21, 801. 3, 812.4, 82.2.6, 831, 858.12, Sap. 
515,63, Arist. § 37, I Bar 426 (A.), Il Macc 331. Im AT nur noch Nu 2416, Dt 328, 
II Sam 2214, Js 1414 (5715), Lam. 335. 38 und ca. 17mal in den Psalmen. 

2) Der héchste Gott, Herr: Da 326.32, 518.21, LX X 218f., LX X I Es 23, 631, 89.21, 946, 
Jud 1318, Sib. III 719, Jub. 7 36, 1219, 13 16. 29, 16.27, 209, 21 20. 22. 23. 25, 226. 11. 18. 
19. 23. 27. 253. 11. 21, 2715, 321, 3616, 396 (nur 1618, vgl. 2227 der Héchste); Ass. Mos. 
(617) 107, Esth. Fragm. E. 16; III Macc 62 (faoedo . . . tw.), 79 (311, 72). Im AT 
Gen. 14 18. 19. 20. 22 (in der Melchisedekszene). (LXX Mi66, Job 3128.) Ps 718 (LXX 
126), 473, 572, 7835.56, 979. Die Textttberlieferung des Sirach ist an 
diesem Punkt, wie ein Vergleich des griechischen Textes mit den hebraischen Frag- 
menten zeigt, héchst unsicher. Er bevorzugt das einfache tyorog resp. 6 iyotoc 
und braucht die beiden Wendungen zusammen etwa 50mal (vgl. Schiirer 1. c. S. 16). 
Zu vergleichen ist hier endlich noch der SchluB der gefalschten Aeschylusverse (Justin 
de monarchia 2. Clemens Stromat. V 14131); Philo, in Flaccum 7. M. II 524 (Schiirer 
deve. 17): 


6 9sd¢ THY MrYEvUkTOY THY TEOpHtov. 
_ 4) Sir 181, Da 419 (LXX), 431 (H. Theod.), 523 (LXX bis), 621 (H. Theod.), 6 27, 
127, I Hen 51, Sib. III 763, Tob 131, Jub 125, 214. Belz. B. 5 (Theod.), Drache 24 f. 
(Theod.), Esth. Zus. E. 16, 613 (LX X), II Macc 7 33 (154), III Macc 6 28 (Vit. Ad. 28). 
5) (Hed¢), aiwviog I Hen 753, Jub 1229, 138 (16), 2515, I Bar 48. 10. 14. 20. 22 (bis). 
35, 52, Susanna LXX 35, Theod. 42, Ass. Mos. 107, II Hen 18, II Macc 1 25, ILI Macc 
612 (716 V.), Vit. Ad. 28 (Biog Ad. 29); vgl. Da 421, 627, 127. Vielleicht sind die im 
I Henochbuch haufig wiederkehrenden Formeln 9¢6¢ (xdeos) resp. Bacher ai@vosg 
Uebersetzung dieser Formel (Ribbon ha-‘olam) 14 (94), 123 (2214), 253.5.7, 273, 
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liche?, genannt wird. 

Ebenso haufig sind die Bezeichnungen: der Allmachtige?®, der 
Erhabene’, der Gro8e4, der Heilige*, der grofe 
Heilige. Mit besonderer Vorliebe braucht man umstindlichere und 
zusammengesetzte, liturgisch formulierte Ausdriicke. Vor allen haufig 
finden sich die Formeln: Herr des Himmels, Gott des 
Himmels, der himmlische Gott® (Dalman 143). Und 


8110. Doch sprechen dagegen Formeln wie 827 Herr der ganzen Weltschépfung (deond- 
tng méons tig xticewc), Herr der ganzen Schépfung, des Himmels, Gott der ganzen 
Welt 842; vgl. 813 (vgl. Dalman 135—139). Tob 1313 ztg.og tod aivog (B tov dixaiwr). 
136 Bacredg tov aidvwr. 147 (8) F£d¢ tHv ciwveor. Sir. 36 22 $ed¢ THY atwrerv (vgl. im 
Sirach die Wendungen odip nis, “pm 3, "Dd 33 onustov, diadixn, d6g« aidvocg: 17 12, 
436, 4418 (4713, 4912); ferner Jub 2523 (vgl. 2515 Gott der Ewigkeiten), vielleicht 
auch Ass. Mos. 111: D. orbis terrarum (doch vgl. 1117 omnipotentem orbis terrarum: 
6 dvvactevtov mdong tig zxticewc), IL Bar 837 (Weltregent). 

1) &9dvatog: Sib. IIL 10, 35, 594, 600f., 604, 617, 631, 709, 711, 717, 759; I 122; 
152, 167, 232; II 214, 219, 287; V 76; eévaog IIL 698; a&poitog Il 331; V 358, 497; 
cidtog V 66,427; aity wy, aitvy dncezwv V 174,277; éufeotoc IIL 628; V 66. Il Bar 
285 (der Unvergiangliche). 

2) mavtoxedtme, xveLog Mavtoxedtwe ist die Wiedergabe der LXX fir die Formel 
(Jahwe) Zebaoth, die namentlich in den Propheten gebrauchlich ist. (Bei Amos an 10, 
Jeremia 15, Haggai 14, Sacharja 55 (!), Maleachi 26 Stellen.) In unserer Literatur tritt 
an Stelle des xvguog (Gedo) anvtoxedtwe meist einfaches aavtozedtwe. Die Stellen, 
an denen das nicht geschehen, sind im folgenden mit Stern bezeichnet. Jud 413*, 8 13*, 
15 10*, 165*. 17*, I Bar 31%. 4*, Sib. I] 330*, Jub 2711*, Arist. § 185* (cf. 45, 132, 168), 
IT Macc 1 25, 3 22*. 30, 520, 6 26, 7 35*. 38, 811. 18*. 24, 158. 32, IIT Macc 22.8 (62), 6 18*. 
23*, Man. 1* (IV Es fortis = foyvede (2) 682, 945, 10 24, 11 48, 12 47, 13 28), IL Bar 68%, 
71*, 13.2%. a*, 213, 254, 321.6, 34,443. 6, 461. 4,471, 481. 38, 49.1, 541. 11, 556, 562. 3, 
593, 616, 633.5. 6.8. 10, 643. 4, 65, 661.5. 6, 672, 702, 7711, 814, 841.6.7. 10, 852. 3; 
vgl. II Bar 1*, Vit. Ad. 27*. Im NT auBer in einem Zitat (II Cor 618) nur Ape 1s, 
48, 1117, 153, 167.14, 196.15, 2122. Vgl. verwandte Formeln: Esth. Zus. E. 18 tod 
TH MAVTA EMLXOATODYTOG Psov. 21 6 navta dvvactsvwr Gedc. IIL Macc 561, 612 6 nacav 
adxiv xod dvvactelav tyor dnacav. 639 6 tov aévtwr dvvdotng. Jud 914 6 Gedo adone 
durauews xal xoctovg, Das Wort Zebaoth halt sich Sib. I 304, 316; IL 239: Il Hen 
211524, 

3) II Bar 66, 138, 242. 

‘)Der GroBe, Heilige: I Hen 13, 101, 141 (2538), 841, 922, 976, 986, 1049; 
der Heilige: Sir 239, 3935 (H.), 5017 (H.); vgl. 364, 4710, Tob 1212 (B), I Hen 
(12), (917) 9311, Sib. III 709, Test. Dan 5 (Ende), Hebr. Test. Naphth. 8, 9, 10, I Bar 
422.37, IIT Mace 212 (213. 21, 710. 16), II Bar 34 (der Allerheiligste), (Vit. Ad. 27, Bu. 
Ad. 33). Der Gro 8 e (der groBe Gott, Herr,* Konig**): Da (2 45) 9 4*, Tob 3 16, 13 15**, 
I Hen 12s*, 142, 845**, 9113**, 1023 (die groBe Herrlichkeit), 103 4, 1041 (bis), (841), 
Sib. I 268*, IL 27*, 219*, 317*, IIL 19*, 499*, 549*, 556*, 557*, 560**, 584*, 632*, 656*, 
657*, 671*, 687*, 698*, 702*, 717*, 740*, 776*, IV 6*, 25* (30), V 176*, Ps. Sal. 232, 
Da LXX 3 20*, 430 a. c.*, IIT Macc 116*, 311*, 525*, 72*. 22*, Esth. E. 16*; vgl. den 
Anfang des Schmone Esre: »Grofer, mdchtiger, jurchtbarer Gott, allerhéchster Gott. « 

°) Der Ausdruck » Gott der Himmel scheint bewu8te Anlehnung an fremde (persische) 
Religion zu sein. Er findet sich z. B. haufiger gerade in den Erlassen der persischen 
K6nige und im Gespriéch zwischen Juden und Heiden: Es 12, 511f., 69f., 721. 23, 
Neh 220; anders 14 f., 24 (vgl. auch schon Gen 243.7 und dazu Gunkel, Kommentar 
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schwerlich soll durch diese Anrede nur das weltweite Regiment Gottes 
bezeichnet werden; in ihr wird vielmehr zugleich Gewicht gelegt auf den 
iiber alles Irdische erhabenen Charakter Gottes. Die Anrede, Herr (Gott) 
des Himmels und der Erde, welche viel deutlicher die Weltherrschaft 
Gottes zum Ausdruck bringt, ist gegeniiber der Bezeichnung » Gott des 
Himmels« verhaltnismaSig selten. Daneben treten Ausdriicke wie Herr 
(Gott) der Herrlichkeit+, Herr der Herren, Kénig der Kénige, Gott der 
Gotter?. Eine liturgische Formel »(Gott) der Hochzupreisende« 8, die spater 
besonders haufig geworden ist, findet sich bereits in unserer Literatur. 
Auch andeutende Namen wendet man auf Gott an. Ein Beispiel ist der 
» Betagte« bei Daniel 7 94. 

Die schlichte und einfache Art, von Gott zu reden, ging 
dabei freilich verloren. Vor allem auch dadurch, da8 man nun die 
umschreibenden Ausdriicke und ehrenden Titel auf Gott zu haufen be- 
ginnt. Auch hier waltet gro8e Verschiedenheit. Im Daniel, in den Jubi- 
Jaen und Testamenten, den Psalmen Salomos, der Assumptio Mosis, dem 
IV Hsra, Il Baruch herrscht noch verhaltnisma8ige Einfachheit. Zahl- 
reiche Beispiele der neuen Redeweise bieten: I Henoch, die Sibyllinen, 
die Zusatze zu Esther und Daniel, das IJ. und namentlich das III. Makka- 
baerbuch. 

Dabei 1a8t sich nicht verkennen, da& der jiidische Gottesglaube auf 


4251). Auch bei Daniel kann man noch dieselben Beobachtungen machen, 2 19. 37. 44 
saw abe (= Th.), 218 ebenso (= Th.), [LXX 317 9ed¢ ev odgavotc. 414 xvQLOC T. 
ovo. 428.30 a.c¢.34 (bis) Gedo t. ove.] 434. ow Jon (= Th.), 523 saw xD (= Th.); 
ferner Gott (Herr*, Kénig**) des Himmels I Hen 134*, 10611*, Tob 1 1s (s)** (517), 
618 (&)*, 711 ()*, 712 (8), 717* (S + zal ct. y7¢ B), 815 (8), 1011 (B xdtoro¢g 8*), 1018 
(B* + zai t. y7o 8), 136** (B), 1311**, 1316 (s)**, Jud 58, 619 (x. 6. 9. t. ove), 912 
(désnota tov oveavay z. t. yao). Jub 124, 207, 2219, Test. Rub. 1, 6, Iss. 7, Benj. 
10**, Hebr. Naphth. 9 (Herr d. H. u. d. Erde), Ps. Sal. 2 30** (18 10), Ass. Mos. 24, 44, 
III Macc 2 2**, IV Es 8 20 (Herr, der Du im Himmel wohnst). — 9£0d¢ énovedriog (oted- 
vioc): Sib. I 118, 216, III 19, 174, V 76; (a@9éee vaiwv: II 27, 177, IIT 81), Ass. Mos. 
103, IIL Macc 6 28, 76, II Hen 398 (d. himmlische Konig). Vgl. noch Mt 1125 (Le 1021); 
spatere Wendungen: Dalman 142 f. Auch Formeln wie Herr der Welt, der ganzen Welt 
usw. I Hen 81 10, 827, 842 (s. 0. S. 311 f.), Ass. Mos. 1117 sind zu vergleichen. 

1) xdetog t. d0€y¢ I Hen 22 14, 253, 273.5, 364, 403, 632, 753, 838; Gedo tig ddENS 
257; 813 Kénig der Herrlichkeit; 123 x. 14 weyadworrne. 

2) Sir 5112 (H14) Konig der Kénige der Kénige; Da 247 G. d. G.; LXX (Lobgesang 
393), 394, 430, a. c. 34, 11 36, Bel. 7: 92d¢ Ge@v; I Hen 94: H.d. H., G.d.G., K.d.K.; 
632: H. d. Konige; 634, 842: K.d. K.; Jub 8 20, 231: G.d. G.; Ass. Mos. 96: H. d. H.; 
III Mace 535 Baoiieds tov Baoiievdrvtwv; Esth. C. 23. Bacihevs tov Gewr. — Vgl. dazu 
Gunkel, Schépfung und Chaos 3073. 

8) NIT-TI2 wispT; I Hen 771: der, welcher in Ewigkeit gepriesen ist, Hebr. Test. 
Naphth. c. 4: Jahwe der Hochzupreisende, c. 9: der Heilige Hochzupreisende, Jub 22 27: 
der Héchste werde in Ewigkeit gepriesen, Mc 1461: 6 vidg tov evdoyntod (Dalman 163); 
vgl. Sir. 4718: 73537 OV. Vgl. ganz ahnliche Formeln in palmyrenischen Inschriften, 
Schiirer, Die Juden im bosporanischen Reich 12; Lidzbarski, Eph. f. sem. Epigr. I 256. 

4) Vgl. I Hen 461. 2, 473, 551, 602, 71 10. 12. 13. 10. 
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diesem Wege der Entwicklung einer gewissen Neigung zu 
‘Abstraktionen verfallt. Je héher und reiner sich die Gottesvor- 
stellungen entwickeln, desto starker wird auch die Gefahr einer unlebendi- 
gen, unpersonlichen Auffassung der Gottheit. Die jiidische Frommigkeit 
ist dieser Gefahr hier und da entschieden unterlegen. Auch hier bietet 
wieder die Art, wie man von Gott spricht, zahlreiche Belege. Schon im 
neutestamentlichen Zeitalter scheint der Gebrauch aufgekommen zu sein, 
den Namen Gottes durch Abstrakta zu ersetzen. Vor allem beliebt 
wurde die Bezeichnung der Himmel? oder (seltener) die Héhe?. 
Auch in unsere Evangelien ist dieser Sprachgebrauch eingedrungen. Die 
Formel faottela ta» otgavdy, die Matthaus standig statt Paodeia tov 
Yeo’ gebraucht, erhalt von hier ihre Erklarung. Der Himmel ist hier 
einfach Ersatzbegriff fiir Gott *. 


1) Tob 711 (8) &¢ tod ovpavod xéxgitai cor do9iva, Da 423, I Hen 225f. »die 
Stimme drang bis zum Himmel«, 83 9 » yom Himmel wird das alles auf die Erde kommen, 
(917) 9311 »Werke des Himmels«, 986 »eure Werke sind in den Himmeln offenbar«. 
Vgl. Séhne des Himmels (Séhne Gottes) 6 2 (12 4), 138, 143 (152), 391, 1011, Jub 26 1s 
»Schickung vom Himmel«, Ass. Mos. 38, Man. 9: ovx siue &&tog - - « Wdeiv td Bwoc 
tod oveavod. Sus. 9 (LXX Th.) wy fiénev sig tov ovgavdy. Am konsequentesten ist 
. der Sprachgebrauch in den Makkabierbiichern durchgefiihrt: I Mace (237) 318, 319. 
50. 60, 410. 24. 40.55. (531) 946, 1215, 163. [Bemerkenswert ist, daB hier die griechi- 
schen Handschr. an zwei Stellen Schwankungen zeigen (3 1s V: tod Seo tod oveavod. 
424 BV: ndidyour sig ovoavdy tov zxte.ov), und daB das aus dem Griechischen riick- 
iibersetzte hebriaische Bruchstiick (hrsg. von A. Schweizer 1901), das hier und da, wie 
es scheint, auf einen urspriinglicheren Text zuriickgeht, fast in allen Fallen anders liest.] 
II Macc 315. 34, 711, 820, 94.20 (1110), 158, ITI Mace 421, 560, 617. 33. Ueber den 
spateren Gebrauch in Mischna und Talmud vgl. Schiirer, J. Pr. Th., 1876, 171 ff.; Dal- 
man 75, 168 ff.; Ch. Taylor, Sayings of the Jewish Fathers *, 1897, 67. Der Gebrauch 
von Himmel statt Gott wird hier stereotyp, Wendungen wie das Reich, der Name, die 
Furcht, die Hinde des Himmels, sind auBerordentlich haiufig. — Die haufige Behaup- 
tung profaner Schriftsteller, da die Juden nur den Himmel anbeten (s. 0. S. 75), findet 
vielleicht von hier aus ihre Erklirung, wenn nicht geradezu an halbheidnische Juden 
gedacht ist, die der Gestirnreligion huldigten, unter deren EinfluB jedenfalls dieser Titel 
ebenso wie der folgende tiblich wurde. Vgl. besonders Strabo XVI 235: siy yao £v totto 
udvov Ged tO mEgutyov Huds Enavtac xa yay xal Gddacoav, 8 zahoduev ovoavoy zat 
xocuor xal tiv TOY dvtwy —ptow. 

2) Bin’ vgl. Man 9, ferner Le17s cvatody && éwovg, 2449 es Ewove divawr. — Ps 72 
(73)8 als LXX orva3 statt ome und verstand dies von den Siindern, die gegen Gott, 
sig tO Bwoc, freveln; vgl. Dalman 182 f. 

’) Ob Jesus diesen Ausdruck selbst gebrauchte, bleibe dahingestellt. Wenn er ihn 
verwendete, so ibernahm er ihn als eine gepragte Formel, und man darf aus diesem 
Tatbestand nicht schlieBen, daB Jesus iiberhaupt jener abstrakten Art, von Gott zu reden, 
zuginglich gewesen sei. Sie muBte Jesu Persénlichkeit ganz zuwider sein. In den Evan- 
gelien finden sich auch nur wenige Spuren. Le 1518.21: jjucetov sic roy ovtoaver 
zai évmndy oov. Le 157.10 stehen die Wendungen »vor den Engeln«, »im Himmel« 
fir »vor Gott« Auch Le 128 f. ist zu vergleichen. Auch von hier aus wird es wahr- 
scheinlich, daB gerade Lukas »Sonderquelle« einen streng jiidischen Charakter hatte. 
Mt 1619, 181s (im Himmel gebunden, geldst) sind sicher spateren Ursprungs. Me 11 20 
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Noch eine Reihe anderer Beispiele fiir diese abstrakte Art, von Gott 
zu reden, kann genannt werden. Vor allem gehoren die Formeln die 
Herrlichkeit, die groRe Majestat, hierher (™ sop, 
mm aisz)*. I Hen 141s ff.: éedoovy 62 xal eidov Yodvory synddv ... 
“zal 4 ddEa i meyaddan éxaddnto ew att@ ... xai odn &80- 
vyato mag dyyehog ... ideiv tO nodownoy aitod bid t6 &vtimov nal &vrdoégor. 
Eng verwandt mit diesen Umschreibungen ist der urspriingliche Begriff 
von srsv (“1 spray). Schechina bedeutet das Wohnen, d.h. das 
Wohnen Gottes, und ist Bezeichnung des sich im Tempel oder in der 
Stiftshtitte offenbarenden Gottes, wie denn auch geradezu vom Glanz, 
der von Gottes Angesicht ausgeht, geredet wird (Targ. Jerus. z. Exod. 
33 11, Weber? 185). »Die Schechina ist wesentlich nichts anderes'als die 
urspriinglich im Himmel verborgene Herrlichkeit Gottes, welche sich 
auf die Erde herabla8t. Daher sind x7 und arsv Korrelatbegriffe. Sie 
kommen im spateren Sprachgebrauch fast stets zusammen vor« (Weber 
185 f.). Es heiBt haufig: die Herrlichkeit der Schechina, die Schechina der 
Herrlichkeit. Ferner treten dann und wann die Ausdriicke » Thron Gottes «?, 
»Angesicht Gottes«* fiir Gott ein. Es wird des dftern schon nicht mehr 
gesagt, daB Gott redet, sondern da’ eine Stimme* vom Himmel 
kommt, ertOnt, und daraus entsteht dann allmahlich die Gewohnheit, 
fir Gott »das Reden Gottes« (7 x29, 87127) einzusetzen. Da- 
mit gelangen wir schon an die Grenze der eigentiimlichen Spekulationen 
iiber die Hypostasen Gottes, von denen Kap. XVIII die Rede sein wird. 


(= Mt 21 25, Le 204) liegt pharisdischer Sprachgebrauch vor, auf den sich Jesus einlaBt; 
vgl. Mt 534, 2322. Dagegen ist jiidisches Sprachgut in dem Ausdruck »der Vater im 
Himmel, der himmlische Vater« ibernommen. 

1) Vgl. bereits Sir 1718, Tob 316 évnuov tao dogs Tov uEyddov. I Hen 54: xate- 
Jadnjoate ... hOyovg... xata Tho UEyaAwobryg cbtot, 272, 3912, 635, 1031, 1041, 
Test. Levi 3: év 1@ évwtéow navtor zatalbe i ueydin db6&a & dyin ayiwy, Levil8: 
ot tyyehoe tH dOgng TOK NeoGwnov xveiov, Jub 12f., II Bar21 23: » Deine Herrlichkert 
moge sichtbar, und Deine hehre Majestdt erkannt werden«; vgl. 2125, 548, 558, 646, IV 
Es 8 30 (die Frommen vertrauen der Herrlichkeit Gottes); vgl. 742.78. 122, Vita Ad. 27. 
Auch die LXX tragt hier und da in der Uebersetzung den Begriff der dd&& ein Nu 
128; vgl. Man. 5 4 weyadonoenia tig d6&y¢ cov. Im NT vgl. Rm 94, Jo 114, 1241, 
Hebr 13, II Petri liz. Vgl. Dalman 189. 

2) II Bar 464: Dem Thron des Allmachtigen kann ich mich nicht entgegenstellen. 
Biog Ad. 32: Ich habe gesiindigt gegen Deinen unerschiitterlichen Thron. 

3) [| Hen 656: Hin Befehl ist von dem Angesicht des Herrn ausgegangen. Levi 18 (s. 0.). 

4) Z. B. Jub 1715: »Hs waren Stimmen im Himmel iiber Abraham, dap er 
gléubig sei in allem, was er (Gott) mit ihm redete.« Vgl. Da 428, I Hen 654, IL Bar 131, 
221, IV Es 613 f£.; im NT Mc 111 (und Parall.), 97 (und Parall.), Act 1013. 15, 117.9, 
Jo 1228, Ape 104.8, 1413. Dalman 167{. Hier liegt der Ursprung der spater weit- 
verbreiteten Vorstellung von der Sip m3, der vom Himmel erténenden, offenbarenden 
Gottesstimme, welche die Vorstellung vom Geist Gottes fast verdringt. — Vgl. noch 
II Bar 1417: » Da ehedem die Welt... nicht da war, so tiberlegtest Du und sprachest evn 
Wort aus, und sogleich traten die Werke der Geschopfe vor Dich hin.« 
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Hervorgehoben mag noch werden, da die Bezeichnung Gottes als des 
Raumes (727, 6 téz0¢), die schon in der Mischna haufig ist, doch erst 
spiter aufgekommen zu sein scheint. In der jiidischen Literatur bis zum 
ersten nachchristlichen Jahrhundert findet sich kaum eine Spur dieser 
abstraktesten aller Formeln?. 

Endlich ist noch darauf hinzuweisen, da8 man haufig durch den 
Bauund den Stildes Satzes die Nennung des Got- 
tesnamens vermeidet. Wo irgendwie der Zusammenhang noch 
verstandlich bleibt, 148t man den Gottesnamen aus und setzt das Pradikat 
subjektlos. Man gebraucht das Passivum statt des Aktivums, oder sogar 
den Plural des aktiven Verbums. Beispiele liegen hier in Menge vor; 
natiirlich kann man in vielen Fallen nicht mehr erkennen, ob Absicht 
oder Zufall vorliegt 2. Zu beachten ist endlich die Formel »vor Gott« 
("o3.72). Man sagt nicht mehr: »Gott will, Gott beschlieBt«, sondern 
»es ist der Wille vor Gott«. Mt 1814: odx gore PéAnua EuroocVEv too 
matodg tuady tod év ovoavoic; vgl. | Mace 3 60: ds 0 ay 7 BeAnua Ev otgav@ 
(Dalman 173) 3. Es wiirde sich lohnen, diesen sprachlichen Spuren einer 
verinderten Gottesanschauung noch weiter im Zusammenhang nachzu- 
gehen, als es hier geschehen kann. 

Diese Zusammenstellungen sind iiberaus lehrreich. Der Fortschritt in 
der Entwicklung des Monotheismus ist von unleugbaren Nachteilen be- 
gleitet. In der Art, wie ein Volk, eine Gemeinde der Glaiubigen von 
Gott spricht, spiegelt sich ein gutes Stiick seines Glaubens wider. Schon 
die Sprache legt hier einen Schleier tiber das Wesen Gottes und errichtet 
eine Schranke zwischen Gott und dem Glaubigen. Der Verkehr mit 
Gott wird dem Zeremoniell unterworfen. Je weniger Gott seinen Glaubi- 
gen in anschaulicher, starker und lebendiger Wirklichkeit entgegentritt, 
desto mehr hauft man seine Namen und Beinamen. Man darf diese Dinge 
nicht als bedeutungslos hinstellen und hier nur ehrfiirchtige Scheu vor 
Gott als das treibende Motiv ansehen wollen. Diese Art Scheu erstickt 
den lebendigen Gottesglauben. Wo man sich gewéhnt, von Gott vor- 
wiegend durch Abstrakta zu reden, wird der Glaube selbst blutleer. Wie 
hebt sich die Art, in der das Neue Testament (mit Ausnahme der Apoka- 
lypse) von Gott redet, in ihrer lichtvollen Lebendigkeit von der Art des 
Judentums ab! 

Nicht nur in der Sprache, auch in der gesamten Vorstel- 


1) Vgl. auch noch den Ausdruck: »die Kraft« Vit. Ad. 28 »die unbegreiflich groBe 
Kraft« Mc 1462. Hegesipp b. Euseb. H. E. II 2313: >é% degi@v tag meyddng duvduswse 
Simon Magus in Act 810. Dalman 164. 

*) Vgl. z. B. I Hen 145: » Hs isi befohlen, euch mit Fesseln auf der Erde fiir alle Ge- 
schlechter der Tage zu binden«, vgl. 6915, Jub. 2618, Tob 711 (x) u. 6. — Dalman 184 
bringt viele Beispiele aus spateren Quellen. Mit Unrecht rechnet er m. E. auch Da 428 
hierher (s. u.). 


®) Vgl. Jub 610: » Er (Noah) schloB einen Bund vor Goit.« 
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lungswelt, mit der man Gott umgab, zeigt sich der Wandel in der 
Gesamtauffassung. Auch hier ist auf der einen Seite entschieden ein 
Fortschritt zu verzeichnen. Ein gro8er Reinigungsproze8 vollzieht sich 
auf diesem Gebiet. Alles allzu Gewaltsame und Urtiimliche, alles was an 
die Gestalt des alten Volksgottes Jahwe erinnert, wird planmifig abge- 
streift. Am deutlichsten wird das, wenn wir die Behandlung der alten 
heiligen Ueberlieferung im spathellenistischen Judentum ins Auge fassen. 
Vieles, was die alte Ueberlieferung unbefangen von Gott berichtet hatte, 
allzu menschliche Ziige an ihm, die Betonung des Leidenschaftlichen in 
seinem Wesen, alles Veranderliche an ihm, die Erwahnung, daB er bereue, 
die Vorstellung, daB er sinnliche Glieder habe, da8 er erscheine, gehe, 
stehe, komme, ruhe, dies alles erregte nunmehr Ansto’, und man machte 
sich daran, die Ueberlieferung umzuarbeiten, so daB sie der neuen Empfin- 
dungsweise entsprach. Viel weiter ist hier das alexandrinische Judentum 
als das palastinensische gegangen. Aber grundlegende Verschiedenheiten 
sind auch hier nicht vorhanden. Eine ganze Reihe derartiger bezeichnen- 
der Verschiebungen zeigt uns bereits z.B. das Jubilaenbuch, 
die erste Haggada zur Genesis. 

Offenbar hat der Verfasser z. B. 31 es nicht mehr fiir wirdig gehalten, daB 
Gott die Tiere zu Abraham bringt: er 14Bt die Engel »nach Gottes Wort« dies 
tun. Nach 42 nehmen wenigstens nach einigen Handschriften die Engel Abels 
Opfer an. Ueber die abtrinnigen Engel und ihre Nachkommen ergeht das 
Wort von dem Angesicht Gottes, er wolle sie vernichten. 57. — 1022 (in der 
Erzahlung vom Turmbau) wird der Gen 117 stehengebliebene polytheistische 
Zug der Erzahlung beseitigt (ebenso sind Gen 126 und 322 tbergangen). Auch 
dem Abraham erscheint Gott nicht mehr selbst, sondern es hei®t in der Erzah- 
lung der grundlegenden Offenbarung 1217: »Hin Wort kam in sein Herz«. 
1222: »Das Wort Gottes ward durch mich (den Engel) zu ihm gesandt:« 1225; 
»Und Gott der Herr sprach zu mir (dem Engel): 6ffne seinen Mund« (anders 
133). Die Theophanie im Haine Mamre (Gen 18) mit ihrem so stark anthropo- 
morphen Charakter ist bis auf wenige Satze gekirzt, auch ist nur von einer 
Erscheinung der Engel die Rede 161—4. In der Erzahlung von Isaaks Opfe- 
rung ist der Oberste der bésen Geister, Mastema, und nicht Gott der Ver- 
suchende 1716; 1814 heiBt es: »Und Gott rief den Abraham bei seinem Namen 
zum zweitenmal vom Himmel, dadurch dafB wir erschienen, um im Namen Gottes 
mit ihm zu reden«. 193 ist der Kampf Jakobs mit dem Engel des Herrn fort- 
gelassen. 4818 stellt sich der Engel Gottes zwischen die Aegypter und Israel. 


Zahlreiche Beispiele lassen sich dann aus den Targumen, aus den 
spateien, wie bereits aus dem Targum Onkelos beibringen. Gfrérer I 292. 
Auf dem Gebiet des griechisch redenden Judentums liefert bereits die 
Uebersetzung der LXX, auch in ihren altesten Abschnitten, eine 


Reihe von Beispielen. 

Eine wirkliche umfassende Untersuchung der in der LXX Veniederadan 
dogmatischen Veranderungen ist noch nicht geliefert. Folgende Beispiele, die 
ich Gfrorer, Philo I 8 ff. verdanke, mégen hierhergestellt werden. Ex 24 9—11 
heiBt es im Urtext: »Sie stiegen hinauf und sahen den Gott Israels .... und der 
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Herr legte seine Hand nicht an die Obersten aus Israel, und da sie Gott geschaut 
hatten, aBen und tranken sie«. Die LXX tibersetzt: zal cidov tov ténov ov statixe O 
Gedo tod Iopahd ... xal tov énidéxtwv tod’ Iagahs ov Stegurnaev Orde cig” xed OPInoav 
éy tH ténw tod Jeod xul Epayor zal Entov. Job 192—27 tibersetzt die LXX unver- 
standlich, aber so, daB jede Spur des Gedankens an eine Theophanie verwischt 
ist (vgl. LXX Job 3514). Ps 16 (17)15 lautet in der LXX: éyw 6& &v dixacootry 
SP FhoOUaL TO NOCH Gov, yooTaGHjooua ev TH dpHivae tiv ddgav cov. Vegl. 
Ps 41 (42) 3, Js 3811, wo im Urtext vom Schauen Jahwes die Rede ist, ist in 
LXX zweimal fiir Jahwe: 1d cwtijg.ov (tot de0t, tov *Iogani) gesetzt (vgl. Js 61). 


Die Theologie des alexandrinischen Judentums 
fand dann ihre Hauptaufgabe darin, den anthropomorphen Charakter 
des Alten Testaments umzugestalten und es durch eine geistige Deutung 
seines Buchstabens mit dem geléuterten und verfeinerten Geschmack 
ihrer geistigen Umgebung auszuséhnen. In der Allegorese hatte man ein 
bequemes Mittel, in allen sinnlichen Aussagen und dinglichen Vorstellun- 
gen der Schrift gar noch besondere Geheimnisse nachzuweisen. Die Ge- 
schichtsbetrachtung im letzten Teil der Sapientia, die Bruchstiicke des 
Aristobul, Ps.-Aristeas und vor allem die Schriften Philos bieten zahllose 
Belege. Wenn es Gen 66 heiBt » Da bereute Jahwe«, so schreibt Philo seine 
Schrift: quod deus sit immutabilis. 

Man kann den berechtigten Kern in diesen Bestrebungen nicht ver- 
kennen. Es kommt in alledem auch teilweise ein reineres, geléutertes, 
geistiges GottesbewuBtsein zum Ausdruck. Irgendwelche unbefangene 
historische Wiirdigung darf man in dieser Zeit gar nicht erwarten. Die 
gewalttitige Aenderung der Legende, die allegorisierende Umdeutung der 
Philosophie waren die einzigen Mittel, durch die man sich die heilige 
Ueberlieferung der Vergangenheit verstindlich machen und nahe bringen 
konnte. Aber auf der andern Seite darf man sich nicht verhehlen — die 
Betrachtungen eines Philo machen es ganz deutlich — wie sehr auf diesem 
Wege der anschaulich-lebendige Gottesglaube sich zu einem abstrakten 
Gedankengebilde verfliichtigte. 

Die weitere Entwicklung des monotheistischen Grundgedankens im 
spateren Judentum war also einerseits zwar ein entschie- 
dener und unleugbarer Fortschritt. Aber doch 
nicht nur ein Fortschritt. Die Grinde fir diesen doppelten 
Charakter legen tiefer. Die jiidische Frémmigkeit leidet in diesem Punkt 
an einem unheilbaren inneren Zwiespalt. Denn der prinzipielle 
Monotheismus steht in einem bleibenden schroffen Gegensatz zu dem 
national bedingten Partikularismus, von dem sich die jiidische Religion 
trotz aller Richtung auf den Universalismus infolge der Heiligsprechung 
der nationalen Sitte durch das Gesetz nie ganz hat befreien konnen. Ein 
Gott, der allmachtige Schépfer und Richter der Welt, und dieser selbe 
Gott in seinen tiefsten Absichten und letzten Planen gebunden an ein 
Volk, ein Gott und die wesentliche Verkérperung seines Willens im 
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Gesetz, dessen Mittelpunkt nationale Sitte und nationales Recht sind, 
— das sind und bleiben Widerspriiche. Mit Recht begriindet Paulus die 
Notwendigkeit der Aufhebung des Gesetzes und die Beschaffung eines 
neuen Heilsweges mit dem Hinweis auf den einen Gott und den echten 
Universalismus Rm 329 f. Weil dem aber so ist, so mute nun auch jede 
weitere Entwicklung des Monotheismus unter Beibehaltung der partikula- 
ristischen Schranken, welche die Religion der Observanz nicht durch- 
brechen konnte, zugleich ihre verderblichen Wirkungen haben. Je mehr 
die Gestalt Gottes ins Unendliche und Ewige wuchs, desto geringfiigiger 
erschien die einzige Wirklichkeit, die in dieser irdischen Welt als Ergan- 
zung seines Wesens angesehen wurde: dieses geknechtete jiidische Volk, 
So verschwand die Wirklichkeit Gottes mehr und mehr im Transzenden- 
ten; der irdische Boden, auf dem der monotheistische Gottesglaube ruhen 
sollte, erwies sich als zu klein und zu schmal. Die alte, so ungemein 
lebendige und eindrucksvolle Gestalt des israelitischen Volksgottes ging 
unter, aber die jiidische Frémmigkeit hatte nicht die Kraft, das Verlorene 
durch einen neuen weltweiten, die Welt umfassenden Glauben zu ersetzen. 
Auch war der religidse Individualismus der jiidischen Religion nicht 
stark genug, um die entweichende Gottesgestalt mit dem starken persén- 
lichen »Und dennoch« festzuhalten. Es fehlten ihm die schépferischen 
religidsen Persdnlichkeiten der Propheten und der Besten unter den 
Psalmensangern. So entsteht der Zug zum Transzendenten und Abstrakten 
im jiidischen Gottesglauben. So kommt es, dak sich auch 
der jidische Monotheismus trotz aller fortschritt- 
lichen Entwicklung nicht ganz rein und frei ent- 
faltet. Deutlicher als in den friiheren Jahrhunderten zeigen sich 
im jiidischen Gottesglauben Unterstrémungen, die seine Reinheit und 
Starke beeintrachtigen. Anschauungen und Stimmungen polytheistischer 
Herkunft, die ein friiherer starker Glaube ganz zuriickgedrangt hatte, 
steigen aus der Tiefe der Volksseele, wo sie ihr verborgenes Dasein weiter- 
gefiihrt hatten, an die Oberfliche. Ein ganzes Heer von Mittelwesen 
drangt sich zwischen den weltfern gewordenen Gott und die Menschen. 
Der grundsatzliche Monotheismus bleibt dabei allerdings erhalten, die 
entschiedene Unterordnung aller jener Wesen unter die Gottheit, die 
vollstandige Ueberlegenheit Gottes wird gewahrt. Aber wir sehen den 
Monotheismus von allerlei Rankenwerk umzogen. Und dieses Ranken- 
werk ist nicht ganz ungefihrlich. Hier und da beginnt es den reinen 
Gottesglauben zu tiberwuchern. Auf dreierlei kommt es in diesem 
Zusammenhang an und darauf miissen wir im folgenden unser Augenmerk 
richten: auf den Engelglauben, auf Ansdtze einer dua- 
listischen Weltanschauung und endlich auf eine eigen- 
tiimliche Art der theologischen Spekulation, die man mit dem Namen 
Hypostasentheologie umschreiben kann. Vor allem auch 
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deshalb, weil das Judentum in dieser dreifachen Hinsicht die in seinem 
Scho8 geborene universale Religion des Christentums in tiefgehender 
Weise beeinfluBt hat, nicht gerade zu deren Heil. 


a 


* 


KAPITEL XVI. DIE ANGELOLOGIE 


Ein Hauptbeweis fiir die besprochene Entwicklung des jiidischen Gottes- 
glaubens ist das starke Aufkommen des Engelglaubens in unserer Zeit. 
Als ein Ueberrest fremder polytheistischer und animistischer Religion ist 
der Glaube an dienstbare Untergebene Gottes (Engel, Boten, oder mit 
deutlichem Archaimus Gottes Sédhne, Gétter, Helden, Heilige, das Heer 
des Himmels), jedenfalls schon in der volkstiimlichen vorexilischen Reli- 
gion lebendig gewesen. In der Aalteren Prophetie, die das 
Werk einer ungeheuren Verdrangung und Liuterung des alten volksttim- 
lichen Glaubens vollbrachte, spielt der Engelglaube gar keine Rolle. 
Auch m der alteren israelitischen Geschichtsschreibung (Jahwist, Elohist, 
Quellen der historischen Bicher) tritt der Glaube wenig hervor und ver- 
schwindet vor der sehr anders gearteten Vorstellung des Mal’ak Jahwe. 
In der exilischen und nachexilischen Zeit aber 
dringt, nachdem der Kampf mit den polytheistischen Neigungen des 
Volkes so ziemlich siegreich beendet ist, der jetzt unschddlich gewordene 
Engelglaube auch in die héheren Schichten der israelitischen Religion 
wieder ein, nunmehr als ein, wie es zundchst scheint, ungefahrliches Bei- 
werk des gefestigten Monotheismus. Schon bei Ezechiel spielt der 
Geist eine gewisse Rolle (312.14, 82f., 1124, 435); Engel erscheinen 
hier 92 f., 403. Hine vollstandig veranderte Lage zeigt dann die Prophetie 
des Sacharja, in welcher der Seher fast nur noch mit Engeln und 
nicht mehr mit Gott selbst verkehrt. Doch mag Sacharja mit seiner so 
vielfach fremdlandischen Einflu8 verratenden Prophetie? in seiner Um- 
gebung noch ziemlich allein gestanden haben. Aber auch die nachexilische 
Psalmenliteratur zeigt, wie fest der Engelglaube im Bewuftsein der 
Frommen bereits wurzelte. Doch ist er fast in der ganzen nachexilischen 
Literatur eine mehr zufillige Beigabe zum Monotheismus. Die Gestalten 
der Engel bleiben véllig unkonkret und unpersénlich. Sie haben Gott 
gegentiber auch nicht den geringsten Machtbereich; sie sind nur Boten, 
dienstbare Geister. Auch eine Gegenstrémung ist erkennbar: Der Priester- 
kodex spricht nicht von Engeln. Die Chronik erwaihnt sie sehr selten. 

In der Periode des spathellenistischen Jum en- 
tums macht sich hier eine Verinderung geltend. Es bildet sich 
1. eine bestimmte Anschauung vom Wesen der Engel aus?, es ent- 


Gunkel, Schépfung und Chaos 122 ff. 
Zu beachten ist, da die Vorstellung von »dem« Engel Jahwes in der jiidischen 


*) 
*) 
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steht gewissermafen eine Engeldogmatik, eine Angelo- 
logie. 2. Etwas sehr Wesentliches ist auch, da8 die Engel Namen 
erhalten. Wenigstens einige unter ihnen werden zu individuellen Ge- 
stalten. Um die Fille der Engel-Wesen einigerma8en zu ordnen, schafft 
man bestimmte Gruppen und Klassen. Damit entstehen 3. gewisse Ge- 
fihls- und Stimmungs-Werte auch fiir den Glauben. Ein 
Stiick des Weltregiments Gottes kommt in die Hande der Engel, ein 
Stiick des Glaubens reiBen sie an sich. Vor allem benutzte man im 
spithellenistischen Judentum die Angelologie, um bestimmte Aussagen, 
die man von Gott nicht gern machte, auf die Engel zu iibertragen, um 
Gott weiter von der Welt abzuriicken und sein Wirken auf diese Welt 
durch Wesen niederer Art vermittelt sein zu lassen. 

1. Der gewohnliche Ausdruck fiir jene Mittelwesen bleibt »E ng el« 
sexbe dyyedor. Hier und da halt sich die auf alten ttberkommenen 
Vorstellungen beruhende Benennung »Gottesséhne«, wofiir dann 
der gleichwertige Ausdruck » Himmelsséhne< eintritt +. Besonders beliebt 
bleibt die ebenfalls alterttimliche Bezeichnung »H eilige«?. Hier und 
da werden sie wie bei Ezechiel Geister (xredmata nin) genannt3. 
Wenn in den Bilderreden Henochs Gott standig Herr der Geister genannt 
wird, so gibt 3912 dafir die Erklarung: »Heilig ist der Herr der Geister, 
er fillt die Erde mit Geistern«. Die dem »Herrn« untergebenen Geister 
sind die Engel. Auch die alte auf die ursprtingliche Verwandtschaft der 
Engel mit den Gestirnen hindeutende Bezeichnung »das Heer, 
»das Himmelsbeer«, » Heer des Héchsten<« erhalt sich hier und da*. Im 
allgemeinen stellt man sich die Engel als geistige Wesen vor. 
Den gefallenen Engeln gegeniiber hei®t es | Hen 156 f.: »Lhr aber seid 
zuvor ewig lebende Geister gewesen, die alle Geschlechter der Welt hindurch 
unsterblich sein sollten. Darum habe ich fiir euch keine Weiber geschaffen.« 
An irdischer Nahrung nehmen sie nicht teil Tob 1219°. Der Verfasser 
der Jubilaen unterdriickt die Erzihlung, da8 die Engel, die bei Abraham 
einkehren, bei ihm ihre Mahlzeit nehmen. Ihrem Wesen nach sind die 
Engel gute, dem Menschen gegeniiber freundliche, hilfsbereite Wesen. 


Literatur stark zuriicktritt. Sie findet sich z. B. Ep. Jer. 6, Sus. 55, 59 (LXX Theod.), 
62 (LXX). Bel. 34, 36, 39; vgl. Act 7 30. 35. 38 (nach Ex 32). 

1) I Hen 62, 138 (124), 143, 1011. 

2) Vgl. Job 51, 1515; Ps 896.8; Sach 145; Am42 LXX (duvier xard tov cylwr avtod). 
— Sir 4217 (452 LXX); Tob 1114, 1215; Da 414 (410.20, LXX 434), 813; I Hen lo 
(93), 122, 391.5, 472. 4, 572 (2), 604, 61s. 10. 12, 65 12, 69 13, 71 4, 815, 106 19; Jub 31 14; 
vgl. 218; Sap. 55, 1010. 

®) Vgl. I Hen 156; Jub 125, 1531; vgl. Act 238. Die Sadduzier glauben: pire dyye- 
2OY UTE TEVETLLE. 

4) I Hen 601; IV Es 63, 821;.II Bar 216, 48 10, 5911 (die flammenden Engelheere). 

5) Auch die Damonen bekommen keine Nahrung, doch hungern und diirsten sie 


I Hen 1511. 
Handbuch z. Neuen Test. 21: Bousset. 3. Aufl, 21 
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Doch gibt es auch gefallene Engel, und die unten zu besprechende Vor- 
stellung von Strafengeln und versuchenden Machten im Himmel bildet 
bereits das Bindeglied zwischen der guten Welt der Engel und der bésen 
der Damonen. 


Ueber die AuBere Gestalt der Engel herrschen noch wenig 
bestimmte Vorstellungen. Die Auffassung der Engel als gefligelter mensch- 
licher Wesen (die Kerube und Saraphe gehéren nicht hierher) scheint sich 
eben Bahn zu brechen. I Chron 2116 (?), I1 Hen 14 f.: »Zwet tiberaus grofe 
Ménner ... ihr Angesicht leuchtend wie die Sonne... von Aussehen purpurn... 
ihre Fliigel leuchtender als Gold, ihre Arme weifer als Schnee.« — Ueber den 
Ursprung der Engel steht in unserer Zeit wohl fest, daB sie geschaffene Geister 
seien. Jub 21 ff. l4Bt sie am ersten Tag geworden sein. II Hen 29 vertritt 
bereits die spatere rabbinische Theologie (Gfrérer I 352) mit der Anschauung, 
daB sie erst am zweiten Tage geschaffen seien (vgl. Weber 166). 


Die bestimmteren Vorstellungen, die man sich von den Engelscharen 
machte, kniipfen zundchst deutlich an die aus alter Zeit stammende? 
Vorstellung an, da8 die am Himmelsfirmament leuchtenden Sterne 
beseelte Wesenund die Engelscharen Gottes seien. 
Weit verbreitet ist die Anschauung in der rabbinischen Theologie, dah 
die Engel feuriger Natur seien. Der Satz ist nicht etwa auf Grund von 
Ps 1044 entstanden, sondern er spiegelt die urspriingliche Einheit von 
Engeln und Sternen wider. Deutlich ist diese Vorstellung II] Hen 29 
vorgetragen: »Und von dem Gestein (d. h. dem Himmel, den man sich als 
steinharte, kristallklare Masse dachte) schnitt ich (Gott) ab ein grofes 
Feuer, und von dem Feuer machte ich die Ordnungen der leiblosen Heer- 
scharen. Und thre Waffen waren Feuer und ihr Kleid flammendes Feuer«. 
II Bar 5911 spricht von den flammenden (Engel-)Heeren. Wenn die 
Engel vielfach in der jiidischen Literatur die Wachter? (die Nicht- 


1) Ueber die friihere — wohl aus dem Babylonischen stammende — Gleichsetzung 
von Engeln und Gestirnen vgl. Zimmern KAT® 456—458; Gunkel, Genesis‘ 55; im 
AT besonders Job 16, 21, 387; I K6 2219; Ps 291 f., 821, 896-3. — Ueber die Gestalt 
dieser Gestirn-Engel (gliihendes Erz) und ihre Kleidung (Linnen, Edelsteinschmuck) 
s. GreBmann 342—347. 

*) Der Ausdruck Wachter begegnet zum erstenmal in dem merkwiirdigen vierten 
Kapitel des Daniel. Hier schaut der urspriingliche Polytheismus der iibernommenen 
Erzaihlung noch deutlich hindurch, Wenn hier ein heiliger Wachter (7"Y), der vom 
Himmel herabsteigt (410.20), den Beschlu8 der Wachter (2°) dem Nebukadnezar 
mitteilt, so sind die Wachter deutlich als ein Kollegium von Géttern und zwar von 
Gestirngéttern gedacht. Auch 428 kindigt jene Stimme vom Himmel die Ausfiih- 
rung dieses Beschlusses des himmlischen Rates an. Man beachte im folgenden die Plurale. 
Spater ist dann der Ursprung dieser Vorstellungen bald vergessen. Die heiligen Wachter 
(éye7yogor) werden die héchsten aber Gott untergebenen Engel I Hen 122. 3, 201 (39 12, 
402, 6112 die nie Schlafenden). Eine gewisse Verwirrung wird in der Ueberlieferung 
dadurch angerichtet, da auch die gefallenen Engel als Wachter bezeichnet werden 
I Hen 15 (2), 109.15, 124, 1310, 141.3, 152.9, 162 (9115 (HSS.); ferner Jub 422, 
721, 83, 105; Test. Rub. 5, Naphth. 3; vgl. I Cor 1110). Die gefallenen Engel sind eben 
als zu den héchsten Engeln gehérend gedacht; es werden urspriinglich nach der auch 


Engel und Gestirne. 323 


Schlafenden) heiBen, so war das vielleicht ein urspriinglicher Name der 
Gestirngeister. Es gibe keinen passenderen Namen fiir sie. Sie sind die 
Wachter, die mit ihren hellen Augen alle Taten der Menschen sehen, die 
wachen, wenn die Menschen schlafen. Auch sonst ist die Beziehung der 
Engel zu den Sternen oft noch sehr deutlich. I Hen 18 1s—16, 21 3—+ ist 
von Sternen die Rede, die den Befehl Gottes tibertreten haben und dafiir 
an einem furchtbaren Ort gestraft werden. Diese Sterne miissen als 
helebte Wesen, d.h. als Engel gedacht sein. Das gilt selbst noch fiir 
Paulus. I Cor 15 40 ff.4. Doch wird diese Vorstellung bereits allmahlich 
durch die andere vergeistigte verdrangt, daB die Engel oder bestimmte 
Engelklassen tiber die Gestirne das Regiment fiihren. Besonders 
deutlich tritt diese Anschauung im Buch von »dem Umlauf der Lichter« 
heraus I Hen 8210 ff. — II Hen 19 schaut H. im sechsten Himmel die 
Engel (Erzengel), welche iiber dem Lauf der Gestirne walten. Uriel ist 
der groBe iiber die Sternenwelt gesetzte Regent. I Hen 72 ff. 

Aber nicht nur halt sich die auf altem Glauben ruhende Gleichsetzung 
von Engeln und Gestirnen, auch mit einem noch viel alteren Volksglauben 
verbindet sich der Engelglaube: mit der Vorstellung von Ele- 
mentargeistern. Die grofen, kleinen und kleinsten Geister werden 
im jiidischen Volk zu Engeln, die nach unausrottbarem Volksglauben 
iiberall ihr Wesen treiben in den Erscheinungen des Himmels, in Sturm 
und Winden, Donner, Blitz und Hagel, in Flur und Hain, in Quellen und 
Baumen, in Pflanzen und Tieren, tiberall, namentlich wo etwas AuBer- 
ordentliches, Unerklairbares geschieht. 


In diesem Sinne kénnen die Engel geradezu als oroyeia bezeichnet werden: 
Il Hen 167 (Rez. A) »Geister, Elemente, Engel« (avetuata otoysia tyyedor), 
vgl. II Hen 15. Paulus hat bei den »schwachen und bettelhaften« Elementen 
der Welt (Ga. 43.9) wahrscheinlich an derartige Elementargeister (oder an 
Gestirngeister?) gedacht, vgl. Col 28.20, II Petr 310.12 (= Test. Levi4). O. 
Everling, Die paulinische Angelologie und Damonologie 66 ff.; H. Diels, Elemen- 
tum 1899, S. 41—57; A. Dei&mann, Encyclopaedia biblica Art. Elements. Die 
ausfihrlichste Aufzahlung dieser Elementargeister bieten I Hen 60 11—21, Jub 


hier zugrunde liegenden polytheistischen Sage Gotter, die auf die Erde herniederstiegen, 
gewesen sein. Deutlich unterscheidet II Henoch von den gefallenen und im zweiten 
Himmel in ihren Strafértern befindlichen Engeln die im fiinften Himmel sich aufhaltende 
Klasse der Wachter, vgl. c. 7, 18 (352), zu welcher jene urspriinglich gehérten. Vermu- 
tungen tiber den Ursprung des Namens s. KAT* 629; vgl. die Zwpuoquiv (= Zwgnoauly 
Himmelswichter) und die Darstellung des vieraugigen Kronos in der phénizischen 
Kosmogonie des Philo Byblius. Am genauesten entsprechen die Kerube Ezechiels, die 
iiber und tiber mit Augen bedeckt sind (Ez 10 12). 

1) Chagiga 13 b, 14a; vgl. Bereschith R. c. 78 zu Gen 3226 (Wiinsche 8. 378), wird 
gelehrt, daB taglich Scharen von Engeln aus dem nach Da 79 (vgl. I Hen 1419, 715 f.) 
vom Throne Gottes herabstromenden Feuerstrom (Dinur) hervorgehen und wieder in 
ihm verschwinden. Der Flu8 Dinur ist wahrscheinlich urspriinglich die MilchstraBe des 
Sternenhimmels, die unzahligen in ihr aufblitzenden und strahlenden Sterne sind die 
Engel, die aus dem Feuerflu8 kommen und in ihm wieder verschwinden. 

21* 
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22; vgl. I Hen 658, 674 ff..(Quellenengel vgl. den handschriftlichen Zusatz 
Jo 54). IV Es 641 (Geist der Veste). Ape Jo 71 f. (vgl. II Bar 61 ff.). 1418, 
165 (911) (Wind-, Feuer, Wasser-Engel). II Bar 543 (Engel der Tiefen und 
Hohen, vgl. Rm 839). Pastor Hermae Visio IV 24 (Geyei, der Uber die wilden 
Tiere gesetzte Engel) und die von Gfrérer I 368 hierzu zitierte Stelle aus Hierony- 
mus in Habacuc I 14; ferner Jalkut Chadasch 147 d bei Gfroérer I 369. 

Von hier aus erklart sich auch die Vorstellung, daB jeder einzelne Mensch 
seinen Schutzengel habe. Auch diese Schutzengel gehoéren zur Klasse 
jener kleinen Elementargeister. Hier wirkt vielleicht alter Gespensterglaube 
nach. .Der Schutzengel oder das de:uériov des einzelnen Menschen ist urspriing- 
lich nichts anderes als derjenige Bestand der Menschen, der nach dem Tode 
— als Gespenst — von ihm Utbrig bleibt und als solches als ein Wesen von 
fremder, wunderbarer, oft heimtickischer Art mit religidser Verehrung umgeben 
wird. Aus dieser Vorstellung erwachst die merkwirdige Idee von einem wunder- 
baren (himmlischen) Doppelganger der Menschen, einem zweiten hdheren Ich, 
das nicht der Mensch selbst ist und doch mit ihm in unaufléslicher Verbin- 
dung steht: Wenn diese Auffassung zutrifft, so muB man jedenfalls fir die 
hellenistische Zeit hinzufiigen, daB dieser Ursprung vOllig oder fast vollig ver- 
gessen ist und da®B diese Schutzengel unter dem HinfluB der chaldaisch-irani- 
schen Gestirnreligion zu Gestirngeistern geworden sind. Act 1213 f. glauben 
die Jiinger, als die Magd behauptet, sie habe den Petrus gesehen, es sei »sein 
Engel« gewesen. Der himmlische Doppelganger des Menschen erscheint in 
dessen Gestalt. Zu der Idee von den Schutzengeln vel. ferner Mt 1810, IV Bar 
12—13, Ap Pauli 7—10, Targum Ps.-Jonathan zu Gen 3310, 4816 (Gfrérer 
I 374). Auf einer Reihe von (fraihchristlichen) Inschriften, die auf der griechi- 
schen Insel Thera gefunden wurden, findet sich standig ein éyyedog mit daneben- 
stehendem Eigennamen im Genitiv. Auf einer Inschrift von Melos wird aus- 
dricklich gesagt, daB der Engel das Grab beschiitzt; vgl. H. Achelis ZNW I 88 ff. 
Der Engel, der hier das Grab bewacht, ist urspriinglich nichts anderes, als der 
Sein eigenes Grab schtitzende Totengeist. Am deutlichsten zeigt sich die hier 
vorausgesetzte Entwicklung in dem iranischen Glauben an die Fravashis 
(Séderblom, Les Fravashis. Paris 1900). Test. Jos. 6 nennt als Schutzgeist des 
Joseph den Engel Abrahams. Ebenso rufen die iranischen Gliubigen den 
Fravashi des Zarathustra (oder die Fravashis der Frommen) an?. Auch in der 
altbabylonischen Religion (vor allem in den sogenannten BuBpsalmen) spielen 
der Schutzgott und die Schutzgéttin, die dem einzelnen Menschen zur Seite 
stehen, die als ftirbittende Machte sich fiir ihren Schutzbefohlenen bei den 
groBen Géttern verwenden, eine hervorragende Rolle. KAT? 454 f., 458. 

Der Glaube an die Schutzengel der einzelnen Menschen erweitert sich zu der 
Idee von den Schutzengeln ganzer V6lker, von der bereits 
die ersten Spuren in Stellen wie Dt 419, 173, 328 vorliegen. Schon die LXX 
Dt 328 wei®, daB Gott die Grenzen der Vélker nach der Zahl der Engel fest- 
gesetzt habe. Deutlich ist die Idee der Vélkerengel beim Siraziden ausge- 
sprochen 1717. Das Buch Daniel nennt Michael den Schutzengel des Volkes 
Israel 1013.21 (vgl. I Hen 205) und kennt einen Engel Persiens und Griechen- 
lands 1018.20. Samael ist nach der spateren jiidischen Tradition Engel des 
romischen Volkes (Edoms). WVgl. Lueken, Michael 13, 23 und Weber 170. 
Diese Schutzengel sind nattirlich die urspringlichen Volksgétter, aber auch 
sie sind in die Gestirnreligion hineingezogen. 


1) Beachtenswert ist auch die merkwirdige Stelle I Hen 43, wo Henoch die (priiexi- 
stenten) »Namen« der Frommen im Himmel schaut. Vg]. daritber unten Kap. XVIII. 
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_ Da es nach einer unten zu besprechenden Ueberlieferung 72 oder 70 welt- 
beherrschende Engel gab, so nahm man (LXX Dt 32:8) 72.oder 70 Volker an 
und las diese Zahl kiinstlich in Genesis 10 hinein. 

2. Aus der uniibersehbaren Menge der Engelscharen treten bestimmte 
Engelgruppen und einzelne Gestalten heraus.- Da- 
durch, daB diese letzteren Namen bekommen, lisen sie sich von der 
Schar der namenlosen Geister und erhalten ein konkreteres Geprage. 

Besonders bemerkenswert ist die Gruppe der sieben oder 
sechs Erzengel. Zum erstenmal begegnet uns die Annahme von 
sieben héchsten Engeln in einer bestimmt ausgepragten Form Tob 1215. 
Hier wird Raphael einer von den sieben (heiligen) Engeln genannt, » welche 

zu der Herrlichkeit des Heiligen (x xvoiov) Zutritt haben«. Hen 20 
werden im athiopischen Text sechs Engel (Wachter) genannt: Uriel, 
Raphael, Raguel?, Michael, Saragiel?, Gabriel. Als siebenter ist im 
griechischen Text wohl nach guter Ueberlieferung® ‘PeusijA, wahrschein- 
lich derselbe wie der auch sonst genannte Jeremiel, hinzugefiigt (vgl. 
1 Hen 90 21 f.: »die sieben ersten WeiBen« 815, 87 [nach Flemming 109]; 
71s wird Michael einer von den Erzengeln genannt). Sieben hdchste 
Engel kennt Test. Levi 8; sieben Geister und sieben Engel, die vor Gottes 
Thron stehen, Ape Jo 14.20, 31, 45, 56, 82.6, wahrend Targ. Ps.-Jona- 
than zu Dt 346 nur 6 Bagel or 

Schon Ez 9 treten sechs Engelgestalten, Manner, auf, zu ihnen gesellt sich 
ein Siebenter in weiBem Linnen, welcher ein Schreibzeug tragt. Gunkel hat 
sehr wahrscheinlich gemacht, daB dieses ganze Bild aus babylonischen Voraus- 
setzungen erklarlich sei, und die sieben Engel mit den sieben Gestirngéttern, den 
einen in ihrer Mitte mit dem Schreibergott Nabu identifiziert. AR 1294—300. 
Wenn wir in der Ezechielstelle die erste Spur der Anschauung von den sieben — 
Erzengeln erblicken dirfen, so ist damit zugleich wahrscheinlich gemacht, da8 
ihr Ursprung in der babylonischen Gestirnreligion liegt. Diese Vermutung 
wird bestatigt durch die Beobachtung, daB in der jidisch-apokalyptischen 
Ueberlieferung, wie von sieben Engeln, so auch von sieben Augen, mit denen 
Gott (Christus) tiber die weite Welt blickt, Sach 410, Apc Jo 56, von sieben 
Fackeln, die vor Gottes Throne stehen, Apc Jo 45, sieben Leuchtern 1 12. 20, 21, 
auch geradezu von sieben Sternen 116.20, 21, 31 (sieben Geister und sieben 
Sterne) die Rede ist. Besonders deutlich tritt Il Hen 192 die Beziehung der 
Erzengel zu den: Sternen heraus: »Sie machen die Ordnungen und lehren den 
Gang der Sterne«. Der hier vorliegende Vorgang ist ein durchaus durchsichtiger. 
Die sieben Hauptgétter einer fremden Religion wurden zu Untergebenen und 
dienstbaren Geistern Jahwes herabgedriickt, oder es wurde Jahwe mit dem 


1) Vgl. If Hen 336. 

2) Dem entspricht der Zidqiel, Zadaquael der spiteren (s. Anm. 4) jiidischen Ueber- 
licferung. Der griechische Text (2aoz7d) ist hier kaum im Recht. 

3) Nur nach dem griechischen Text hat Michael den Ehrenplatz in der Mitte der 
Sieben. Vgl. tiber die Stellung des Michael (Nabu?) KAT® 624. 

4) Die sieben Namen der Engel werden in der spiteren jiidischen Tradition sehr 
verschieden aufgezihlt; vg]. Gfrorer I 361 f.; Weber I 169; Lueken, Michael 36: ; 
DeiBmann, Licht vom Osten* 396; Hopfner, Offenbarungszauber § 153. 


326 XVI. Die Angelologie. 


hodchsten Gott gleichgesetzt und bekam dann sechs héchste Geister als Diener. 
So erklart sich auch das Schwanken der Zahl. Vgl. KAT® 625. 


Diese Vorstellung von sieben Erzengeln wird durch eine andere durch- 
kreuzt, die nur vier héchste Engel kennt und sich sichtlich 
an die seit’ Ezechiel dem Judentum gelaufige, urspriinglich ebenfalls 
babylonisch beeinfluBte Idee von den vier Kerubim, den Throntragern 
Gottes, anlehnt. Sie findet sich an vielen Stellen des ersten Henoch?. 
I Hen 402 sind die vier Erzengel geradezu mit den Kerubim identifiziert. 
Die gewohnlichen Namen sind Michael, Raphael, Gabriel, Uriel ?. 


VerhaltnismaBig gering sind die Spuren einer etwa aus der babylonischen 
Tierkreisverehrung stammenden Annahme von 12 Engeln, vgl. 
I Hen 82 die zwélf Taxiarchen der zwélf Monate* und Ape Jo 2112. Die auch 
sonst fur die jidische Phantasie einfluBreich gewordene babylonische Eintei- 
lung des Jahres in 72 Finftage-Wochen (s. 0. S.246 Anm. 1) hat auch die 
judische Engellehre beeinfluB8t. Der Verfasser der Tiervision des Henochbuches 
nimmt I Hen 89s9ff. siebzig Vo6lkerhirten an. (Siebzig ist die 
abgekirzte Zahl von 72. Die Zahl»37« 901, die zur angegebenen Gesamtsumme 
nicht stimmt, sondern auf die Zahl 72 fihrt, ist keine bedeutsame Variante der 
Ueberlieferung). Ebenso kennen die Ps.-Clement. Recognitionen (II 42) 72, 
Hebr. Test. Naphth. 8 und Targ. Ps.-Jonathan zu Gen 118 siebzig Engel. 
Diodor II 30 bezeugt ausdriicklich, daB die Babylonier die 36 Tierkreis-Dekane 
als Geol Boviaioe. bezeichneten. KAT? 452, 634. MeiBner, Babylonien II 398 ff. 
Zu den vierundzwanzig Aeltesten der Ape Jo 44 vermuteten 
Gunkel und Zimmern, Schépfung und Chaos 308, das Vorbild in den vierund- 
zwanzig Sterngédttern, welche nach Diodor II 31 die Babylonier als dizactal tov 
Siwy bezeichneten. Daher kennt auch die iranische Theologie 24 Yazatas. 

Bemerkenswert ist auch die Einteilung der Engel in eine 
Reihe von Klassen, bei deren Aneinanderreihung offenbar die Sieben- 
zahl bevorzugt ist I Hen 6110: Kerubim, Seraphim, Ophanim, Engel der Ge- 
walten (deyai), Herrschaften (xvo.drtytec), Auserwahlte (éxdexto’), Machte (eovaia). 
II Hen 20 (A und B) sind 9 Legionen gezahlt: Erzengel, Krafte (dvrduerc), Herr- 
schaften (xvgédtytec), Principe (ceyei), Machte (e§ovaier), Kerubim, Seraphim, 
Throne (9edvor), Vielaugige (Ophanim). Lassen wir die einem andern System 
entstammenden Kerubim, Seraphim, Ophanim fort, so behalten wir sechs Engel- 
klassen, die sich mit Hinzuftigung der éyyedor auf die Siebenzahl bringen lassen. 
Diese sieben Klassen finden wir in der Tat im Testament Adams (Renan, 
Journal Asiatique V Serie II] 1853 458 f.) auf die sieben Himmel verteilt. Vgl. 
dazu Eph 121: dey}, eovela, ddvauc, xverdtyg, COl 116: Godvor, xvolotnteg &. &&3 
I Cor 1524, Eph 310 (612), Col210.15, Rm 8as,I1 Petr 322: dyyed. &&. duv; Levi3: 
Engel des Angesichts, Throne, Machte. — Unter verschiedenen andern Engel- 
klassen werden Jub 22.18, 1527, 3114 Engel des Angesichts und Engel der 
Heiligkeit aufgezahlt. Engel des Angesichts werden Jub 127.29, Levi 3, 18, 


1) I Hen 91, 101. 4.9.11, 402. 10, 546, 718.9 (vgl. die vier Toparchen Hen 824 ff.) 
Sib. II 215. Ueber die religionsgeschichtliche Herkunft dieser Vorstellungen KAT®* 
631—633; MeiBner, Babylonien II 50. 

*) I Hen 91. Doch differieren die Textzeugen. Beer b. Kautzsch II 240. In den 
Bilderreden tritt Phanuel an die Stelle Uriels 409. Vgl. IV Bar 2. 


*) Das alteste Zeugnis fiir die (babylonischen) 12 Monatsgétter bietet Plato; vgl. Keré- 
nyi AR. 22, 245 ff. 
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Juda 25 (Engel der Macht Juda 3) genannt. — Mehrfach wird auch ein Engel 
des Friedens in unsern Quellen erwahnt, er ist der Totenengel und Seelengeleiter 
Test. Asser 6, Benj. 6, der Geleiter des Henoch durch die himmlischen Welten. 


Es sind immerhin nur wenige individuelle Engelge- 
stalten, die das Judentum geschaffen hat. In erster Linie steht 
hier Michael als Engel des Volkes Israel. Neben ihm sind etwa noch 
Gabriel, Uriel, Raphael, Jeremiel zu nennen. Dann gibt es eine endlose 


Reihe von Namen, die eben nur Namen sind und deshalb doch Masse 
bleiben. 


Die hervorragendste Gestalt unter den Engeln ist Michael. Die Her- 
kunft seines Namens ist unbekannt, wie denn die jidischen Engelnamen ein 
ungeléstes religionsgeschichtliches Problem bilden, wenn freilich auch die 
judische Ueberlieferung wohl nicht ohne Grund behauptet, daB die Namen 
der Engel aus Babel (d.h. aus den jiidischen Kreisen Babyloniens) stammen 
Bereschith R. Kap. 48. Michael ist in erster Linie der Schutzengel 
des israelitischen Volkes Da 1013.21, 121, I Hen 205-—In der 
judischen Parabel, die augenscheinlich der Similitudo IX im Hirten des Hermas 
zugrunde liegt und die urspriinglich von dem Bau der jiidischen éxxdyoia han- 
delte, ist der Bauherr, der von sechs Jinglingen umgeben erscheint, urspring- 
lich Michael mit den Erzengeln. — Als Engel des Volkes spielt er eine ent- 
scheidende Rolle im Gericht. Er streitet in den letzten Tagen 
fiir sein Volk Da 121; vgl. LXX Da 811 éwe 6 doyoteatnyds Ovoeta THY alyuchwotar. 
In dem Anfihrer des Kriegsheeres Jahwes, Josua 514 f. (LX X aoyoteatnyds), 
fand man natirlich den Oberfeldherrn Michael. Vgl. I] Hen 226 (A), 3310 
(A. B.). Ass. Mos. 10 wird der »Engel, der an héchster Stelle steht« und mit 
Gott im Kampf gegen den Satan ficht, kein anderer als Michael sein. Er ist 
Ape Jo 127 der Gegner des Drachen (Satans) und seines Heeres, der diesen 
aus dem Himmel wirft. Er ist natirlich auch mit den Vorbereitungen zum 
Gericht betraut. Er fihrt die himmlischen Btcher. Ausdricklich sagt das 
die lat. Visio Js 9 21—23. Aber auch jener Schreiber, I Hen 89 61—4. 70 f. 76 f., 
der dann 9014 den Israeliten in der letzten Zeit der Not zu Hilfe kommt, ist 
Michael. Er wird ausdricklich 9022 als einer der sieben Weisen bezeichnet. 
Ihm wird 90 21 f. das Gericht uber die abtriinnigen Engel tbertragen, wie nach 
1011 Michael mit Gabriel und Raphael das Urteil tiber die gefallenen Engel 
vollstrecken. Er ist auch wahrscheinlich der Engel, der nach I Th 416 (I Cor 
1552) zur Einleitung des Gerichts und der Auferstehung die Posaune blast. 
Er ist als Engel des Volkes anderseits der Vertreter der Gnade und 
Barmherzigkeit inderhimmlischen Welt, »der barmherzige, langmutige 
Michael« I Hen 40 9, der magnus angelus Michael deprecans semper pro humani- 
tate et humilitate-Asc. Js 923 (lat.), wahrscheinlich auch der dyyélog magactov- 
usvog to yévog *Iogaidi (Test. Levid, Dan 6), der weoltng God zal dvGeanwv éni 
elojyng “Iooaii (Dan 6). Wahrend Satan in der jiidischen Theologie der An- 
klager (xatjywe rep Ape Jo 1210) ist, ist Michael der Firsprecher (ovp- 
*ywo 29D). Lueken Michael 22. Selbst bei Bestrafung der gefallenen Engel 
ergreift ihn das Mitleid I Hen 68. Er bringt die von den Schutzengeln in 
Kérben gesammelten guten Werke der Frommen vor Gott. IV Bar 11 ff. — 
Chagiga 12 b (Winsche I 271) ist er der himmlische Hohepriester, dessen Altar 
im vierten Himmel steht (vgl. Apc Jo 83). Als Engel des Volkes 
ist Michael auch hier und da der Gesetzesgeber. Das 
griechische Leben Adams gibt sich in der Ueberschrift als eine Offenbarung des 
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Moses, die dieser erhielt, als er die Gesetzestafeln aus der Hand des Herrn 
empfing, belehrt vom Erzengel Michael. Als Engel der Gesetzgebung ist Michael 
im Hirten der Hermas Similitudo VIII verherrlicht (vgl. VIII 33 6 68 dyyshos 
6 méyag xed Brdoog Mizaia 6 tywv viv e&ovalay tovrov tod Laod zat daxvpegvav avtovs)- 
Hier und da scheint Michael auch bereits bei der Weltschépfung beteiligt. 
Wenigstens ist nach I Hen 6914 ff. der geheimnisvolle » Schwur« (die Zauber- 
formel), mit der Gott einst Himmel und Erde befestigte, in der Hand Michaels 
niedergelegt. — Michael ist endlich an manchen Stellen bereits der Ge leiter 
der einzelnen Seele (nach dem Tode). Er geleitet Henoch bei seiner 
Auffahrt zum Himmel I Hen 713. Er bekommt Befehl, den Henoch vor seinem 
Eintritt in den héchsten Himmel zu salben und ihm sein Himmelskleid zu ver- 
schaffen II Hen 226 ff. Er fihrt den Adam bei seiner Entrickung vor Gottes 
Thron Vit. Ad. 25—29. Er kampft mit dem Satan um Moses Leichnam Jud 9. 
Ihm vertraut Gott den Leichnam Adams an Vit. Ad. 47, Bu. 4d. 37. Er bestattet 
den Adam Vit. Ad. 48. Bu. Ad. 383—42. Er wird zu Abraham gesandt, um dessen 
Seele zu holen, und geleitet diesen auf seinen Wunsch vor seinem Tode durch 
alle Raume der Welt (Testam. Abrahams). Vgl. Lueken, Michael 4—61. 
Neben Michael stehen nur noch wenig individuelle Engelgestalten, als be- 
deutendster Gabriel. Nach If Hen 241 sitzt Gabriel zur Linken Gottes 
(Michael zur Rechten?). Seine Gestalt ist aber so wenig ausgebildet, da& man 
uber sie nicht zur Klarheit kommen kann. Im Danielbuch spielt er eine be- 
deutende Rolle, 816, 921, ja er scheint geradezu der héchste Engel zu sein. 
Er ist der Menschengestaltige, der dem Daniel erscheint (vgl. 815 f. mit 104—un, 
12 6—7), der einer der héchsten Engel ist und doch mit Michael nicht identisch 
sein kann. (Gabriel = der Mann Gottes? vgl. 921 der Mann Gabriel). Auch 
der Talmud vertritt bereits diese Auffassung Joma 77 a (vgl. GreBmann, Urspr. 
d. israel. jlid. Eschatol. 343; tiber die Dan. 105 f. beschriebene Erscheinung 
s. GreBmann 343—347; Boll, Aus der Offenbarung Joh. S.51ff.). Er ist nach 
I Hen 207 tiber das Paradies, die Schlangen und Kerube gesetzt (Gabriel: der 
himmlische Urmensch?), nach I Hen 40 9 der Vorsteher aller Krafte. Er reiBt 
den Henoch in den siebenten Himmel II Hen 215. — Es scheint, als wenn 
Gabriel ursprtinglich der héchste Engel war und diesen Platz an Michael, den 
Engel des jiidischen Volkes, in der jtidischen Angelologie hat abgeben miissen; 
vgl. Le 119.26. In der muhammedanischen Angelologie hat Gabriel noch immer 
den ersten Rang. Uriel — sein Name wird mit 1" zusammenhangen — ist 
der Regent des Himmels und des Sternenheeres. Nach I Hen 202 ist er tiber 
das (Himmels-)Heer und den Tartarus gesetzt; vgl. I Hen 333, 721, 742, 753, 
79 6, 801; IV Es 41, 520, 1028; Vit. Ad. 48; Sib. II 229 (Uriel zerbricht die Pfor- 
ten des Hades). Raphael scheint der Engel der Heilung zu sein. Er wird 
im Tobitbuch zur Heilung der Augenkrankheit des Tobit und zur Vertreibung 
des todbringenden Damon Asmodi gesandt 316, 54, 1215. I Hen 409 wird 
ausdriicklich gesagt, daB er iber alle Krankheiten und Wunden der Menschen 
gesetzt sei (nach I Hen 203 tiber die Geister der Menschen). Unter den Erz- 
engeln, die I Hen 20 aufgezahlt werden, ist noch Jeremielzunennen. Er 
ist gesetzt ent ray drotauévwr, also wohl tiber die Seelen, die in der Unterwelt 
der Auferstehung harren. Damit stimmt sehr gut tberein, daB IV Es 436 
Jeremiel als Aufseher »der Seelen der Gerechten in ihren Kammern erscheint«. 
In der Apok. des Sophonia (?) bei Steindorff 152 ist Eremiel ebenfalls der Engel 
der Unterwelt und der Toten. Sonst sind etwa noch zu nennen: Phanuel 
(Engel des Angesichts) I Hen 409, IV Bar 2; Ra guelI Hen 204, Il Hen 
336; Samuel(?) Il Hen 336; Asarjaljor (aeth) = ‘Ioteana (der Lesart des 
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Syncellus » Uriel« vorzuziehen) | Hen 101 (Joroaja ist in spaterer Ueberlieferung 
der Todesengel); Ramael II Bar 553, 633; Sarasael IV Bar 4 (vel. 
I Hen 206 Saraqiel) usw. 

3. Wir versuchen nunmehr den Stimmungswert abzumessen, 
den diese Vorstellungen fiir den Glauben und die Frémmigkeit der da- 
maligen Zeit hatten. Es muf zunichst hervorgehoben werden, da’ trotz 
der Fille dieser Wesen in weiten Kreisen, namentlich in den fiihrenden 
Schichten des spathellenistischen Judentums, der Monotheismus 
gewahrt wird. Gott bleibt fiir den Glauben den Engeln gegenitiber 
in seiner ganzen tiberragenden Allmacht und Herrlichkeit stehen. Die 
Engel sind nichts weiter als Boten und Vollstrecker seines heiligen Willens. 
Sie bilden den Hofstaat, der durch seinen Glanz den Glanz des Herrschers 
nur um so eindrucksvoller macht. Gott ist nach wie vor der Schépfer, 
wenn auch die Engel als seine Gehilfen erscheinen, der Weltrichter trotz 
der Rolle, die Michael im Weltgericht spielt, der Urheber des Gesetzes, 
wenn die Gesetzgebung auch durch Engel vermittelt ist. Erst Paulus 
hat hier weitergehende Folgerungen gezogen Gal 319 f. ; 

Und doch mu8 auch die Kehrseite hervorgehoben werden. 
Die jiidischen Anschauungen, die den Engelglauben benutzen, um die 
Welt ein wenig weiter von Gott abzuriicken und bei Vorgaingen im Welt- 
geschehen, die man nicht gern auf Gott zuriickfihrt, Mittelwesen als 
wirkende Ursachen anzunehmen, scheinen doch eine gewisse Verbreitung 
und Volkstiimlichkeit besessen zu haben. Ein Stiick von seinem Welt- 
regiment hat Gott, der Weltschépfer und Weltrichter, tatsachlich im 
Volksglauben an die Engel abgegeben!. I Hen 89 wird bereits vorge- 
tragen, da&B Gott von der Periode der Weltgeschichte an, mit der das 
Ungliick Israels beginnt, die Herrschaft den 70 Vélkerengeln (Hirten) 
tiberlassen hat. Bei der Richtung auf Vergeistigung des Gottesglaubens 
vermied man tiberhaupt die Vorstellung, als wenn Gott selbst unmittelbar 
in diese Welt eingreife, selbst seinen Frommen erscheine, mit ihnen rede 
und handle. Die ganze alte Geschichtserzihlung wird danach umge- 
wandelt. Bereits die Alteste jiidische Legende, wie sie z. B. in den Jubi- 
laen vorliegt, gibt zahlreiche Belege. Wabrend zu den Propheten Gott 
selbst spricht, oder das Wort Jahwes zu ihnen kommt, verkehren die 
Apokalyptiker schon seit Sacharja fast nur noch mit Engeln. Den From- 
men der Makkabierzeit stehen nach der Ueberlieferung Engel helfend 
und ratend zur Seite II Mace 14 s (1512 f.); II] Macc 618. Man darf nicht 
vergessen, da jiidische Theologie und jiidischer Volksglaube eine so 
eindrucksvolle Gestalt wie die des Engels Michael geschaffen haben. 
' Man wird aber getrost behaupten diirfen, daB in der wildwach- 
senden Religion des Volkes die Engel eine noch 


1) Vgl. den Ausspruch R. Jochanans, Sanhedrin 38 b (Winsche III 3, 65 f.): » Der 
Heilige ... tut nichts, er beratschlage denn zuvor mit der himmlischen Sippex. 
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viel starkere Rolle spielten und der Glaube an sie noch viel 
wuchtiger und urwiichsiger auftrat als in der Theologie und der Literatur. 
Ein Blick in die Evangelienliteratur kann uns davon tiberzeugen. Be- 
sonders wird fiir den Glauben des Volkes der eine Gedanke wichtig, dai 
die Engel die himmlischen Fiirbitter der Frommen sind, da8 sie ihr 
Gebet vor den Thron Gottes bringen. Von Michael als dem groBen Fir- 
bitter war bereits die Rede. Gut wird dieser volkstiimliche Glaube bereits 
durch das Tobitbuch veranschaulicht. Hier hat Raphael die vermittelnde, 
fiirbittende Bedeutung. Raphael sagt von sich selbst: »Ich habe das An- 
gedenken Eures Gebets vor den Heiligen getragen« 1212. Er gehdrt zu den 
sieben Engeln, welche die Gebete der Heiligen darbringen 1215, 316}. 
Jub 3020 sprechen die Engel: Wir gedenken der Gerechtigkeit, die der 
Mensch in seinem Leben geiitbt hat?. Test. Dan 6 tritt der ftirbittende 
Engel dicht neben Gott: »Nahet euch Gott und dem Engel, der fiir euch 
bittet. Denn dieser ist der Mittler zwischen Gott und Menschen zum Frieden 
Israels«. In der Todesnot vertraut sich der Mensch dem geleitenden 
Engel an, die Seele geht getrdéstet fort, wenn sie den Friedensengel sieht. 
Test. Asser 6. Levi bittet den ihm erscheinenden Engel: »Herr, nenne 
mir Deinen Namen, damit ich ihn anrufe am Tage der Not« Test. Levi 5. 
Tobit preist im Gebet nicht nur Gott und seinen heiligen Namen, sondern 
auch »alle Deine heiligen Ergel« 1114. 

Von derartigen Glaubensiuerungen bis zum Engelkult ist 
kein sehr weiter Weg mehr. In das offizielle Judentum und die fiihrenden 
Kreise ist dieser freilich nicht eingedrungen. Aber derartige Unterstré- 
mungen miissen in den niederen Schichten, besonders in den weniger 
beaufsichtigten Kreisen des Diasporajudentums vorhanden gewesen sein. 
In der frithesten christlichen Literatur finden wir an einer Reihe von 
Stellen einen Kampf gegen Engelkult: Ape Jo 1910, 22 8; Asc. Js 7 21. 35; 
Apok. Sophonia (?), Steindorff152, wird dem Seher mit absichtlicher Ent- 
schiedenheit verboten, sich vor dem geleitenden Engel niederzuwerfen 
und ihn anzubeten. Gegen Engelverehrung streitet Paulus im Kolosser- 
brief (28.18 ff. taxewopoocdon nal Yonoxela tHv ayyédwv). Die ersten 
beiden Kapitel des Hebraerbriefs wenden sich sichtlich gegen dieselbe 
Gefahr. In den im Hirt des Hermas verarbeiteten jiidischen Quellen 
(Visio III, Similitudo VIII, IX) nimmt Michael eine derartige Stellung 
ein, daf in der christlichen Bearbeitung Christus unmittelbar in diese 
einriicken konnte. Juda 8, 10 f.; II Petr 210 verteidigen gar die Engel- 
verehrung, und die Schroffheit ihrer Ausfiihrungen beweist, daB den 


1) Dagegen ist die Lesart des Cod. B. 316: »zal elonxoto9n neocevyig e&upotégwr evio- 
mov tig ddéyo tod usyadov ‘Papaya. zat &neotadn« — wohl einfach ein Schreibfehler 
(lies tot usyddov, zal ‘Papahi dneot.). Andernfalls hatte die Gestalt Raphaels die- 
jenige Gottes hier bereits verdrangt. 

*) Zur Idee der Fiirbitte vgl. I Hen 94 ff., 395, 406, 472; Ape Jo 83f. 
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Verfassern hier ein Glaubensbediirfnis bedroht erscheint. Wir werden 
aber alle diese Spuren von Engelverehrung im jungen Christentum mit 
Sicherheit als Ueberreste jiidischen Glaubens betrachten diirfen. Ferner 
wissen wir auch aus den sparlichen Nachrichten, die uns von den Essenern 
erhalten sind, da& in dieser Sekte geheimnisvolle Engelnamen iiberliefert 
wurden. Und endlich begreift man von hier, wie in heidnischen und in 
christlich-apologetischen Kreisen die Beurteilung der jiidischen Religion 
als Engelverehrung sich einer gewissen Verbreitung erfreute. Auch 
finden sich in Talmud, Targum, Midrasch gegen den Engelkult gerichtete 
Verbote}. 

Auch Gegenstrémungen gegen diese Entwicklung des jiidi- 
schen Volksglaubens lassen sich im Judentum unserer Zeit nachweisen 
(vgl. die oben zitierten Stellen der Apc Jo; Soph. und der Asc. Js). Die 
Stellung der Sadduzaer ist bekannt Act 23s. Eine gewisse Abneigung 
gegen eine allzu bedeutende Stellung der Engel zeigt auch der Verfasser 
des IV Es*. Bei ihm ist der mit dem Seher redende Erzengel Uriel bei- 
nahe wieder der Mal’ak Jahwe geworden. Ganz plétzlich und ohne 
Uebergang wechseln in den Visionen Gott und der redende Engel die 
Rollen. Wenn so bestimmt betont wird, da® Gott allein die Welt ge- 
schaffen habe und sie allein auch richte (61 ff.), so braucht das kein 
Kampf gegen den Messiasglauben der christlichen Gemeinde zu sein. 
Hs kénnen sich diese Wendungen ebenso gut gegen jiidischen Engelglauben 
richten. 


KAPITEL XVII. DER DUALISMUS. DIE DAMONOLOGIE® 


Eine zweite Belastung des monotheistischen Gottesglaubens ist der 
starke im spathellenistischen Judentum sich entwickelnde Dualismus. 
Dieserr Dualismus tritt uns am Anfang dieser Periode noch in 
einem vollkommen mythologischen Gewande ent- 
gegen, wenn z.B. Js 24 2123 von dem gefangenen Heer der Héhe in 
geheimnisvoller Weise geredet wird, wenn Js 271 von Gottes Kampf 
mit den Weltungeheuern redet, wenn Daniel das griechische Reich und 


1) Vgl. Kerygma Petri bei Clemens Alex. Strom. VI 541; Apologie des Aristides, 
syrische Rez. c. XIV ed. Hennecke S. 34; Celsus b. Origenes c. Celsum. I 26, V 6; Ori- 
genes ib. V 8. Vgl. Lueken, Michael 4 f. (s. dort auch die jiidischen Verbote der Engel- 
verehrung). 

2) Bemerkenswert ist auch, daB die sogenannte dritte Rezension des Tobitbuches 
(vgl. tiber diese Schiirer III 242) an zwei Stellen, an denen der urspriinglichen Grund- 
lage nach der Engelglaube sich sehr lebhaft auBert, eine deutliche Korrektur eintreten 
14Bt 1114, 1212 (s. d. Zusammenstellung der Texte in Fritzsches libri apocryphi). Be- 
rachoth IX 13a warnt R. Juda, in Gefahren nicht erst Michael oder Gabriel, sondern 
Gott anzurufen. Lueken, Michael 6. 

8) Vgl. hierzu im Kap. XIII S. 250—254. Volz, Jiidische Eschatologie 79 f. 
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seinen gottlosen Herrscher unter dem Bilde des gegen Gott und seine 
Heerscharen kiimpfenden Drachens darstellt. Wir haben es hier tiberall 
noch nicht mit neugeschaffenen Vorstellungen, sondern vielfach nur mit 
iiberkommener, in ihrem urspriinglichen Sinn kaum mehr verstandener 
Ueberlieferung, mit Bildern und Symbolen zu tun. | 

Bestimmte dualistische Gedanken werden fiir uns erst seit der zweiten 
Halfte des zweiten vorchristlichen Jahrhunderts (nach Daniel) sicht- 
bar}. Zundchst hat hier die Gen 61 als Bruchstiick aufgenommene Sa ge 
von der Vermischung der Gétterséhne mit den 
Menschentéchtern oder vielmehr eine ausfihrlichere Erzah- 
lung dieser Sage, die sicher unabhangig neben Gen 6 stand, weitergewirkt. 
Schon in der Grundschrift des I Henoch erhilt sie eine prinzipielle 
Bedeutung. Es entwickelt sich an ihr die Idee einer gefallenen Engel- 
welt. Mit ihr tritt fir den Verfasser der alteren Henochbiicher das Bose 
in die Welt ein. Die gefallenen Engel sind die Urheber aller bésen Zau- 
berei, auch der heidnischen Astrologie und Wissenschaft (ce. 7, 8, 69). 
Sie sind freilich gerichtet und erwarten an unterirdischen Orten ihre 
endgiltige Bestrafung am Ende der Welt?. Aber ihre Nachkommen 
treiben nun als Geister und Daimonen ihr Unwesen 15 s—164%. Und 
bereits stehen an der Spitze jener gefallenen Geister mit Namen be- 
zeichnete, fiihrende Engel: der schon dem alt-jiidischen Volksglauben 
als Dimon bekannte Azazel* Sw und Semjaza (s. 0. S. 309 Anm. 2). 
An die Auffassung des I Henochbuches schlieBen sich die Jubilaien 
an 422, 51ff.°. Auch nach ihnen sind die Damonen die Nachkommen 


1) In der Gestalt des versuchenden und anklagenden Engels, der vor Gottes Thron 
steht und den Namen Satan (Widersacher) fiihrt (vgl. Job 1 und 2; I Chron 211; II Chron 
18 20 ff.; Sach 31-5), liegt noch kein eigentlicher Dualismus vor. Jedoch ist hier ein 
Anknipfungspunkt fiir die weitere Entwicklung gegeben. 

*) Vgl. 104 f.11f., 145, 161-4 (2110), 391f., 545 £., 554, 64, 676 ff., 68, 86—88, 
90 21. 24. 

*) Nach c. 19 sind die gefallenen Engel sogar noch gegenwartig wirksam und ver- 
fiithren die Menschen, den Dimonen wie Géttern zu opfern. Es liegt hier wahrscheinlich 
eine Kombination der griechischen (nachplatonisch-stoischen) Damonenlehre und der 
orientalischen Sage vom Engelfall vor. 

*) Vgl. den Ritus des groBen Verséhnungstages Lev 16s—10. Nach Cheyne ZAW 
XV 153 ff. Encyclopidia Biblica Art. Azazel, I 394398) ware Azazel urspriinglich 
keine Gestalt des Volksglaubens, sondern eine Schépfung priesterlicher Gelehrsamkeit, 
durch welche man eine alte Volkssitte den Damonen zu opfern, zu vergeistigen und 
unschédlich zu machen suchte. — Ueber Azazel vgl. 1 Hen 67, 81, 96, 104.8, 131, 
545 f., 554, 692 (Sib. II 215? Ape. Abr. 13, 14, 20, 22—24, 29, 31). Zu dem Ort seiner 
Gefangenschaft Dudael vgl. das Beth-Hadudo, Joma VI 5, Targum Ps.-Jonathan zu 
Lev. 16 (10) 22 (vgl. Griinbaum, Ges. Aufsiitze 72). In der Henochschen Ueberlieferung 
tritt als Haupt der gefallenen Engel Semjaza neben und vor Azazel 63.7, 97, 1011, 
692 Es scheint, als wenn hier zwei Traditionen, von denen die eine dem hae die 
andere dem Azazel die Hauptrolle zuschrieb, verarbeitet sind. 

*) Auch der II Henoch. Doth tritt hier die Sage vom Engelfall (c. 7 und 18) bereits 
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der gefallenen Engel 105. Sie sind durch die Flut natiirlich nicht ver- 
nichtet. Auf das Gebet Noahs hin wird der gré8te Teil von ihnen zwar 
gebunden, aber durch die Fiirbitte ihres Obersten (Mastema) bleibt ein 
Teil erhalten 105—». Erst in der seligen Endzeit soll es keine »Satane« 
mehr geben 2329, 505. Sie sind die Erreger aller Krankheiten;, dem 
Noah werden zum Schutze gegen sie die heilkraftigen Mittel offenbart 
1012 f. Sie sind vor allem auch — es ist das eine Idee (s. 0. 1 Hen 19) 
von aufSerordentlicher Tragweite — die Urheber des Gétzendienstes 
oder mindestens die Gehilfen der Menschen hei dessen Eintithrung 41 4 f. 
4521. Und hier hat, wie schon angedeutet wurde, die bése Geisterwelt 
bereits em monarchisches Oberhaupt, dessen Name in 
der athiopischen Ueberlieferung Mast-ema ist (Satan?, einmal tat- 
sichlch Satan tiberliefert 1011). Dieser Mastema spielt ibrigens noch 
immer im wesentlichen die Rolle des alttestamentlichen Satans, er ist 
der Engel der Versuchung in der Erzihlung von der Opferung Isaaks 
17 16, 18 9.12, ganz wie im Hiobbuch; er ist der Strafengel, der die Erst- 
geburt in Aegypten schlagt 492, wie in der Chronik. Er ist der »An- 
klager«, der beim Auszug der: Kinder Israels eingesperrt werden mu8, 
damit er nicht Anklage gegen sie erhebt 48151. Aber er ist mehr als das: 
als das Haupt der bésen Geister- wird er bereits der Widersacher des 
géttlichen Regiments, das Prinzip des Bésen und des Unglicks in der 
Welt 105 ff., 1928, 482. 9.12. .Wieder eine andere dualistische Idee 
spinnt der Verfasse: der »Tiervision« im [| Henoch, dez 
tibrigens auch die Theorie von den gefallenen Engeln kennt. Nach ihm 
hat Gott seit der Zeit des babylonischen Exils den siebzig (72?) Hirten, 
d.h. den Vélkerengeln das Weltregiment gegeben, um Israel zu strafen. 
Diese Engel aber sind nicht mehr einfache Vollstrecker des géttlichen 
Strafwillens, sondern iiberschreiten den Strafbefehl Gottes und werden: 
dafiir am Ende der Tage gerichtet 89 59 ff., 90 22.25%. Die Bilderreden. 
entwickeln die Theorie der Strafengel weitev. Sie kennen Satane (Straf- 
engel) und ihren Obersten, den Satan 553, aber noch nicht eigentlich 
als bose Michte, sondern wesentlich als Vollstrecker géttlicher Strafe 
407, 533, 561, 62 11.631, 661; vgl. II Hen 102; Levi 3%. Doch wenn 
es 546 heiBt, da8 die gefallenen Engel dem Satan untertan wurden, so 


stark zuriick. In der spiteren Gestalt der Sage, in welcher diese z. B. Pseudo-Clement. 
Homil. VIII 12 ff. vorliegt, sind die gefallenen Engel nicht Empérer gegen Gott. Sie 
steigen, um die Menschen zu bessern, auf die Erde hinab und unterliegen der Verfithrung. 
Die spatere Tradition suchte also zu mildern (s. u. Kap. XXY). 

1) Vgl. auch Jub 482.9 f. 

2) Angedeutet ist diese Idee bereits Pe 58, 82 und Js 24 21-23. 

8) Wir sehen, wie hier allmihlich die Idee von héllischen Plagegeistern, deren Auf- 
gabe die Peinigung der Gottlosen im Jenseits ist, in das Judentum eindringt; vgl.. 
Il Hen 42, namentlich die Apc. Sophonja ( ?), Steindorff 150 ff. und oben die Vorstellung 
von den Geleitengeln der bésen Seele. 
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ist dieser hier bereits wieder das Haupt der gottfeindlichen Machte 
geworden. Auch in dem noachischen Stiicke I Hen 65¢ sind die Satane 
bése Engel. 

An diesem Punkt tritt nun eine neue, merkwirdige Ge- 
stalt in der hier vorliegenden Entwicklung auf mit einem Namen von 
ritselhafter Bedeutung und Herkunft: Beliar. Beliar oder Belial ist 
aller Wahrscheinlichkeit nach! urspriinglich ein Gott der Unterwelt 
(der Toten) gewesen, wie z. B. Abaddon. Der Gott der Unterwelt und des 
Todes wird nun zum Teufel. Die Jubilien kennen bereits den »Geist des 
Belchor« 4 20 (Séhne Beliars 1533). Aber erst inden Testamenten 
wird Beliar der vorherrschende Name des bésen Geistes, des groBen Geg- 
ners Gottes im Weltregiment ®. 


In schroffem Gegensatz stehen sich hier Gott und Beliar gegentiber. Sim 3, 5: 
4h noovela... yagilovoa Geot xal mooceyyilovea tH Beiiag. Jss6, Dan 4: tagaccopévyc dé 
Ths woyis ovveyQc apistatc xvo.og a adbtijc xai xvgieter adtic 6 Bediag. Dan 5. Besonders 
beachtenswert ist, daB mit den Gegensatzen Os6¢ und Béesiag die Gegensatze ga@¢ 
und oxzétog parallel stehen. Levi 19: &ec9e ovr savtoic 7 td axébt0¢ Ij tO Pas, | vouov 
Kvolov 7 Zoya Bedlao, Jos 20: xvoroc év gwtt tote ueF tua, zal Being ev oxote .. 
usta tov Alyvatioy. Naphth 2: 6 Aéyog abtod (sc. des Menschen) 7 év vouw xveiov 
}} vy voum Bediag, xal wo xeyworotee avduscov gatos xal oxdtove .... OUtws Ovde ev 
oxdte dvryosode nojou toye gwtosg (vgl. Naphth 3, Benj 5, Gad 4). Wie Gott 
von den sieben Erzengeln, so ist Beliar von sieben bésen Geistern umgeben 
Rub 2—3 (vgl. Seb 9). Von ihm und seinen Geistern stammt alles Bése im 
Menschen Juda19. Dan 1, 6 (Jss 4), Gad 4, 6. Die wilden und bésen Tiere sind 
seine Werkzeuge. Naphth 8: 6 dicBodog olxecodtae attdv Wg ido axebog xal nav Gyoloy 
xataxvotevosc avtod. In der Furcht Gottes und durch Tun guter Werke vertreibt 
der Fromme den Beliar, seine bésen Geister und wilden Tiere (Seb 9), Benj (3) 5. 


Die Gestalt und der Name Beliars treten auch in der itbrigen 
jaidischen Literatur ziemlich haufig hervor. So ist er in dem 
sicher jiidischen Martyrium Jesaiae der bése Geist, der den Manasse 
beherrscht und den Tod des Propheten veranlaft?. In der jiidischen ( ?) 


1) Das alttestamentliche byia ist allerdings im alttestamentlichen Sprachgebrauch 
Abstraktum geworden und bedeutet in den meisten Fallen Nichtsnutzigkeit, Gottlosig- 
keit, einige Male auch (Ps 419, Nah 111) Vernichtung (vgl. Nah 21 das Verderben). Aaf 
die richtige Spur fithrt nur noch Ps 185 = II Sam 225. Wenn hier von » Strémen Belials« 
die Rede ist, so kann das kaum etwas anders bedeuten als Stréme der Unterwelt. Belial 
ist die Unterwelt und natitirlich als solche Person wie Hades, Abaddon. Vgl. Cheyne, 
Artikel Belial, Encyclopaedia Biblica I 525; Gunkel, Schépfung und Chaos 286. Ueber 
die nahe Verwandtschaft von Tod und Teufel s. 0. 8. 253 2. 

2) Ks findet sich auch die Bezeichnung Satavaée Asser 6, Gad 4, Dan 3, 5, 6; SuctBorocg 
Naphth. 3, 8; td déguoy nvetua Benj. 3; ¢y9ed¢ Dan 6, vgl. Ape. Abr. 24; 6 teyar tic 
naavng Juda 19; tO nvedua tov uicove Gad 6 usf. 

5) Der Name Beliar scheint der jiidischen Grundschrift in der Ascensio Js, dem 
Martyrium Js, anzugehoren. 24 »Beliar, der Engel der Gesetzlosigkeit (dyyehocg tic 
avoulac), welcher der Fiirst dieser Welt ist, dessen Name ist Matanbukus«, 
311.13, 515. Auch der eingesprengten Apokalypse 31sb ff. eignet er: 414. 16.18. Der 
Bearbeiter des Ganzen fihrte fiir ihn die Bezeichnung Samael (s. 0. S. 2542) ein 18.11, 


< 
—— 


Beliar. Sih) 


Apokalyptik (Sib. II 167 III 63 ff.) ist Belial hier und da der gro®e Gegner 
Gottes am Ende; so wird er in der Ueberlieferung auch zum Antichrist. 
5.0. 5. 254 ff. 

In der neutestamentlichen Zeit (vgl. Ass. Mos. 101) gehdrt die Gestalt 
des Teufels zum festen Bestand des jiidischen Volksglaubens. Zeugnisse 
dafir liefern in Fille die Evangelien! und die ttbrige 
Literatur des Neuen Testaments. Lehrreich ist aber, 
wie selten und in mehr zufalligen Wendungen Paulus den Teufel er- 
wahnt ?. Einmal nennt er ihn allerdings sogar den Gott dieser 
Welt Il Cor 44. Aber selbst den Siindenfall Adams scheint er noch 
nicht auf den Teufel zuriickgefiihrt zu haben. Rm 512; II Cor 11 (vgl. 
1V Macc 18s). Dagegen ist die Lehre vom Teufel grundlegend in den 
johanneischen Schriften, deren Denken sich in den grof8en dualistischen 
Gegensatzen: Licht und Finsternis, Wahrheit und Liige, Gott und Teufel 
(6 doywv tod xdopov tottov 1231, 1430, 161; vgl. 841, 132) bewegt >. 

Ueber die Herkunft der bésen Geister dachte man zunachst 
nicht nach. Erst verhaltnismaBig spat scheint die Anschauung, daB der Satan 
ein gefallener Engel sei, entstanden zu sein. In II Hen 294—s (Rez. A) findet 
sich die Andeutung, daB ein Erzengel, der seinen Thron hoéher setzen wollte 
als die Wolken, daftir von Gott aus der Héhe herabgeworfen, nun bestandig 
in der Luft fliege (vgl. bereits Js 14 12—15, Ez 28, ferner Ape Jo 127 ff., Asc. 
Js 7 9—12, 16 déguov nvetua Benj 3, Eph 22). Sehr merkwirdig und religions- 
geschichtlich lehrreich ist die Erzahlung, die allerdings bereits recht gnostisch 


21, 313, 515.16 (s. die kiiustlichen Kombinationen 1] 8, 313, 515); vyl. noch in der Visio 
79 (nach aeth. u. lat.1) und IV Bar 4, 9 (Kautzsch II 451, 454). Daneben findet sich 
hier und da der Name »Satan« 22.7 (79 lat.?), 11 41. 43; vgl. noch 13 »Der Fiirst dieser 
Welt und seine Engel, Gewalten und Mdchtex«. 

1) In den gesicherten Worten Jesu ist die Erwihnung des Teufels nicht gerade haufig. 
Vgl. Mc 3 23 und Par. (8 33 und Par.); Mt 1229 und Par.; Le 10 18 (ein wegen seiner Selt- 
samkeit doch wohl echtes Herrenwort). — Die Versuchungsgeschichte gehért kaum 
hierher, sie enthalt nur evangelische Ueberlieferung. Mc 415 und Par. (Auslegung der 
Parabel). Mt 13 39, 25 41 (Le 1316 ?), Le 22 31 ( ?) sind spateres Gut der Ueberlieferung. 
— Der Gebrauch 6 novyjode (sc. Satan) Mt 5 37, 613, 13.19. 38 gehort dem Matthius und 
nicht der urspriinglichen Evangelieniiberlieferung. 

*) I Cor 55, 75; If Cor 211, 1114; 1 Th 218. Auch in der alteren rabbinischen Theolo- 
gie spielt der Teufel keine Rolle (vgl. das Register zu Bachers Agada der Tannaiten), 
ebensowenig in den Apokalypsen des Baruch und Esra. 

8) Uebrigens findet sich jener tiefere und mehr spekulative Dualismus des Johannes- 
evangeliums, in welchem die Gegensitze Gott und Teufel metaphysisch vertieft erschei- 
nen, auch schon hier und da im Judentum. Schon oben ist darauf hingewiesen, wie in 
den Testamenten neben den Gegensatz $e6c— Being an vielen Stellen der andere: 
gaes—axotog tritt (vgl. vor allem die Entwicklung dieser dualistischen Grundanschau- 
ung Test. Asser 1—6 und die auf dieser ruhende Ermahnung zur &nAéty¢ und zur Abkehr 
von aller Zwiespaltigkeit). Besonders ist hier ferner auf I Hen 10811 ff., allerdings 
ein Bruchstiick unsicherer Herkunft, aufmerksam zu machen. » Aber nun werde ich 
die Geister der Guten, die zum Geschlecht des Lichts gehéren, rufen und werde verklaren 
die in Finsternis Geborenen.« »Ste werden sehen, wie die in Finsternis Geborenen in Fin- 
sternis geworfen werden« v. 14. Vgl. I Hen 586, 6112, 636, 925; IV Es 14 20; I Bar 18. 
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klingt: Als Adam erschaffen sei, habe Gott durch Michael allen Engeln be- 
fohlen, das Ebenbild Gottes anzubeten; der Satan habe sich geweigert, sei 
deshalb aus dem Himmel geworfen und habe dann aus Neid den Adam ver- 
fihrt (Vit. Ad. 12 ff.; vgl. Il Hen 313; tber die weite Verbreitung dieser auch 
bei den Mandiaern sich findenden Sage s. Bonwetsch, Fragen d. Bartholomaus. 
NGGW 1897 H. I, 36—40). 

Erst verhiltnismaBig spit und in denselben Quellen tritt tibrigens auch die 
Anschauung von der Verfihrung Adams und Evas durch den Teufel auf: 
Sap 224 (II Hen 31, Rez. A). Es scheint fast, als wenn sie erst im Zusammen- 
hang mit der Lehre vom Fall des Teufels entstanden sei. 

Im engen Zusammenhange mit diesem spezifisch dualistischen Glauben 
an den Teufel steht der allgemeinere an bése Geister, Damonen’. Der 
Glaube an Damonen ist, wie wir bereits aus der vorhergehenden 
Entwicklung sahen, alter als der Teufelsglaube. Ja, er ist eigentlich uralt. 
Der Glaube an Geister, und namentlich auch bése, schiidigende Geister, 
steht am Anfang aller religidsen Entwicklung der Menschheit. Er bildet 
den tiefsten Untergrund alles religidsen Lebens der Vélker. Durch héhere 
Glaubensvorstellungen zuriickgedrangt, wird er niemals ganz ausgerottet 
und tiberwunden. So hat auch der starke Monotheismus der Psalmen 
und Propheten jenen niederen Glauben zwar mit einer Kraft sonder- 
gleichen zuriickgedringt, so daB man von ihm in der alttestamentlichea 
Literatur nur wenig Spuren findet?; doch ist als sicher anzunehmen, 
da8 er sich in den unteren Schichten des Volkes in einer gewissen Lebendig- 
keit erhalten hat. In der sp&teren Zeit des Judentums aber dringt dieser 
Glaube mit gro8er Lebhaftigkeit wieder in die oberen Schichten und 
erscheint deshalb auch in einer ganz andern Starke in der Literatur des 
Judentums. Es aufert sich in diesem Vorgang ein allgemeines Gesetz 
religidsen Lebens: Wo immer der héhere Glaube eines Volkes briichig 
wird oder zusammenzubrechen droht und neue, etwa noch hoéhere Formen 
noch nicht sicher ausgeprigt sind, also in allen Perioden des 
Ueberganges, steigt der alte niedere Glaube aus 
den Tiefen der Volksseele wieder herauf. In dieser 
Lage befindet sich das Judentum und mit dem Judentum eigentlich die 
ganze umgebende Welt. Ueberall in der Kulturepoche des Hellenismus 
und des rémischen Kaiserreichs brechen die Nationalreligionen zusammen, 
und tiberall wuchert mit unheimlicher Starke der Aberglaube, der Glaube 
an Geister und Gespenster, an Geisterbeschwérung und magische Mittel, 
an die Macht des Namens, der Zauberformel, des zauberkraftigen Gebets, 
an das Binden:(Bannen), Lésen und Besprechen tippig empor. — Es ist 
bei der weiten Verbreitung dieser Erscheinung kaum nétig, fiir das 
Judentum Hinfltisse fremder Religionen von vornherein anzunehmen. 


*) Vgl. zum folgenden den Artikel von J. WeiB itber Damonen in Herzogs RE* IV 
408—410; s. dort weitere Literatur. 


*) Vgl. H. Duhm, Die bésen Geister im AT 1904. 


+ 
ete 


Damonenglaube, aon 


Solche sind gerade hier durchaus nicht ausgeschlossen, aber im einzelnen 
und konkreten schwer nachweisbar, weil hier eben alles durcheinander- 
flieBt 1. se 

Jedenfalls durchdringt der Damonenglaube im Zu- 
sammenhang mit dem erwachenden Dualismus sehr stark die 
jtiidische Religion des Spathellenismus?. Beweis dafiir, wie 
sehr die Volksreligion mit ihm durchsetzt ist, sind namentlich unsere 
Evangelien. Jesus lebt mitten in diesen Vorstellungen; als eine besondere 
Gruppe seiner Heilungswunder wird bei den Synoptikern (nicht mehr bei 
Johannes) wieder und wieder das Dimonenaustreiben hervorgehoben. 
Aber auch in den fithrenden Gelehrtenkreisen herrscht derselbe Glaube. 
Nach Jesu Wort trieben die Jiinger der Pharisier Damonen aus Mt.12 27. 
Eimer der Hochgebildeten, Josephus, erzaihlt uns, da8 einer seiner Stam- 
mesgenossen in Gegenwart Vespasians mit einem salomonischen Zauber- 
ring aus einem Besessenen einen Dimon vertrieben habe, und zeigt damit, 
was in dieser Beziehung auch in den héchsten Kreisen dieser Zeit méglich 
war A. VIII 46ff.3. Die spatere jiidische Gelehrtentiberlieferung ist 
voll von diesem Aberglauben*. In der Theologie des Paulus tritt zwar, 
wie wir sahen, die Gestalt des Teufels stark zuriick, aber der Damonen- 
glaube ist auch bei ihm sehr bedeutsam °. 

In seinen einzelnen Ziigen diesen Glauben zu schildern, 
ist fast vergebliche Arbeit. Man trifft hier auf der niedersten Stufe 
menschlichen Glaubens iiberall dieselben Formen. Wenn die bésen 
Geister in der griechisch-jiidischen Literatur durchweg daiuovec, daiidrnia 
genannt werden, so ist die Vorstellung wie der Name griechischen Ur- 
sprungs. Die nachplatonischen und stoischen Philosophen haben, um 
* 1) §. u. Kap. XXV; 8s. dort auch tiber die Gleichsetzung des Dimons Asmodi mit 
dem persischen Aeshma Daeva. Ferner vgl. GreBmann, ZAW 43, 1925, S. 9 ff. 

2) Besonders voll von Damonenglauben ist der Kreis der Henochschen Schriften: 
I Henoch (II Hen), Jubilien und Testamente. Viel seltener oder gar nicht begegnet 
man diesem Glauben in den Psalmen Salomos, der Ass. Mos., IV Es, II Bar und in der 
hellenistischen Literatur. Vgl. besonders I Hen 7—8, 65—69; Jub 10—11; Test. Ruben 
2—3 (und viele andere Stellen der Testamente); IT Hen 42; Apk. Sophonia ( ?) ed. Stein- 


dorff 149—153. 

3) Vgl. den wunderlichen Bericht des Josephus tiber die Zauberwurzel Baaras B. 
VII 180 ff. 

4) Ganz besonders die Gemara des babylonischen Talmuds und die Midraschim. 
Dagegen sind Mischna und palastinensischer Talmud verhaltnismaBig freier davon. 
Es scheint auch hier, als wenn namentlich die Gelehrten des mischnaischen Zeitalters 
dem bunten Volksglauben sich weniger zugiinglich erwiesen haben (Perles). Vgl. nament- 
lich die haggadische Ueberlieferung iiber den Konig Salomo, das Haupt aller Zauberer 
nach spaterer Auffassung. Naheres bei Schiirer III 412 ff.; Kohut, Abhandlungen fiir 
die Kunde des Morgenlandes IV 80 ff.; Griinbaum, Gesammelte Aufsatze 22 ff., 31 ff., 
Neue Beitr. z. semitischen Sagenkunde 198 ff. 

5) Vgl. J. WeiB 1. c. 409f., besonders O, Everling, Die paulinische Angelologie und 


Daimonologie 1888. 
Handbuch z Neuen Test. 21: Bousset, 3. Aufl. OY 
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irgendwie den griechischen Volksglauben mit ihren geléuterten Begriffen 
vom Wesen der Gottheit in Einklang zu bringen, sich grundsatzlich der 
Annahme von Mittelwesen zwischen der Gottheit und den Menschen 
bedient, die sie Damonen nannten. Schon die LXX gibt die enw und 
oypy des Alten Testaments mit dayudwa wieder. Das Judentum hat bei 
dieser Aneignung den Begriff freilich einseitig in malam partem umge- 
wandelt, wihrend in der griechischen Philosophie der Akzent gerade 
auf der Annahme mittlerischer — halb guter halb béser — Wesen liegt. — 
Ueber die Herkunft der bésen Geister von den gefallenen Engeln ist 
bereits die Rede gewesen (s. 0. S. 335). Diese Anschauung scheint jiidisch 
zu sein. Auch iiber die Beziehung der Damonen zum heidnischen Gétzen- 
dienst ist bereits gehandelt}. Ihrem Wesen nach sind die D&émonen 
Geister, sie haben nicht Fleisch und Blut wie die Menschen I Hen 15 9, 
161; vgl. Eph 612. Sie sind unsichtbar, eine auBere Gestalt nehmen sie 
nur zeitweilig an (I Hen 191, vielerlei Gestalten annehmend). Sie sind 
aber im Gegensatz zu den Engeln niederen Geliisten, irdischen Leiden- 
schaften, der Wollust, dem Hunger und Durst unterworfen Tob 3s, 
616 ff.; I Hen 151%. Als ihre Wohnstatte denkt man sich gern 6de 
und verwiistete Statten, Js 1321, 3411; I Bar 435; Apc Jo 182, Graber 
Me 51ff., namentlich die Wiiste Mc 510 und Par., Mt 1243 und Par. 
(Tob 83 »im oberen Aegypten«), auch die niederen Schichten der Luft 
Test. Benj. 3; I] Hen 295; Asc. Js 7 9 ff., Eph 22. Ueberall da, wo etwas 
Unerklarliches und Unerwartetes, etwas AuSergewéhnliches geschieht, 
da haben nach der volkstiimlichen Anschauung Geister ihre Hand im 
Spiel. Und wo das Aufergew6hnliche Ungliick und Verderben fir den 
Menschen bedeutet, da sind es bése Geister. Ihre Zahl ist daher eine 
unendlich groBe. »Sie decken die Erde wie das Gras« heiBt es in baby- 
lonischen Zaubertexten. »Wdre dem Auge die Macht verlichen worden, 
alles zu sehen, so kénnte kein Geschopf bestehen (vor dem Anblick der Ge- 
spenster).« »Hin jeder von uns hat deren Tausend an seiner Linken und 
Zehniausend an seiner Rechien.« (Berachoth 6a; Goldschmidt I 45). 
Nach jiidischem Volksglauben sind sie vor allem in Krankheiten, die den 


1) 8. 305; s. dort auch iiber die Gleichsetzung der Gétter oder Damonen mit den 
Totengeistern (Gespenstern) und Gestirngeistern. 

*) Bemerkenswert ist die I Hen 1511 vorgetragene Anschauung: »Sie werden nicht 
essen, sondern hungern und diirsten«. — Vgl. Wellhausen, Reste arabischen Heidentums?® 
8. 149. Eine ganz ahnliche Vorstellung Pseudoclement. Homil. IX 10 »avetueta dvtec 
zat thy éniGoulav eyovteg eg Bowta xol mote xa ovvovolav, ustadauBdve J8 uh dvve- 
usvol, Su tO nvEevuato iva... sic tH dvGobnwr sisiaciy shuata<. Diese Anschauung 
scheint uralt und atiologischen Charakters zu sein. Sie erklart, weShalb man den Damo- 
nen opfern muf, wenn sie auch, wie die Erfahrung lehrt, nichts vom Opfer genieBen. 
Sie kénnen nichts genieBen, aber hungrig sind sie doch. Anders ist die Anschauung 
Pirke R. Nathans 37, wonach die bésen Geister in den vier Dingen: Essen und 
Trinken, Fortpflanzung, Sterben, den Menschen gleich sind. Kohut, Jiidische Angelo- 
sogie und Damonologie. Abhandl. f. d. Kunde d. Morgenlandes IV 54 ff. 
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Menschen befallen, wirksam. Und besonders werden Erkrankungen 
unheimlicher, unerklarlicher Art, die den Menschen mit Heftigkeit 
packen: Tobsucht; lethargischer Wahnsinn, Fallsucht, Nachtwandeln 
und ahnliche Krankheitserscheinungen bestindig auf ihre Wirkung 
zurickgefihrt +. Aber diese Betrachtungsweise li 8t sich beliebig erweitern. 
Auch ein einfaches Fieber kann als die Wirkung eines Damons angesehen 
werden (Le 439 ézetiunjoev TO xvgetd; vgl. Le 13 11). Und im allgemeinen 
heiBt es: »Sie werden bose handeln, Gewalitaten begehen, Verderben stiften, 
angreifen, kampfen, Zertrtimmerung auf Hrden anrichten und Kummer 
bereiten« | Hen 1511. Uebrigens bringen die Geister nicht nur das U n- 
gltuck tber die Menschen. Des 6ftern wird hervorgehoben, da8 sie 
ihn zur Stinde verfithren. Namentlich hat der Verfasser der Testa- 
mente diese Anschauung ausgebildet. Er kennt sieben (resp. acht) Geister, 
von denen die Hauptsiinden der Menschen stammen Rub 2f. (vgl. Sim 3, 
Juda 16 (vier bése Geister), Juda 20, Jss7, Seb 3, Dan 5, Benj 3); vgl. 
Le 82, Mt 1245 und Par. Von ihnen kommt namentlich auch alle zau- 
berische Weisheit und alles titbermenschliche Kénnen: Beschwérungen, 
Kenntnis der Zauberwurzeln, Lésungen von Beschwoérungen, Astrologie 
und Beurteilung der Himmelszeichen, Mondzauber (ceAnvaywyia) I Hen 8. 
Das ist die Weisheit der Wachter, die der Patriarch Kenan nach der Flut 
auf einem Felsen eingegraben fand Jub 83. Man war nicht abgeneigt, 
von hier aus alle heidnische Wissenschaft als eine Wirkung der Damonen 
zu betrachten, namentlich eben die Wissenschaft der Chaldier, die 
Himmelskunde und die Astrologie. Auf der andern Seite verwarf man 
iibrigens diese Dinge nicht schlechthin. Dann glaubte man, da8 sie von 
guten Geistern offenbart seien. Man kennt eine Himmelskunde, die dem 
Henoch von Engeln offenbart ist, ein tbermenschliches Wissen, das die 
Weisheit Gottes verleiht, ein D&amonenaustreiben im Namen Gottes. 
Endlich bedrohen nach jiidischem Glauben die Damonen den Menschen 
nicht nur in diesem Leben. Sie lauern auf seine Seele auch nach seinem 
Tode, die Seele des Gottlosen bringen sie in ihre Gewalt. Von diesem 
Gedanken finden sich allerdings in unsrer Literatur erst hier und da 
Spuren; vgl. namentlich Test. Asser 6; Apc Sophonia, Steindorff 150, 
S$. 015. 296 f. 

An diesen weitverzweigten Damonenglauben schlo8 sich dann eine 
ebenso ausgedehnte bunte und mannigfaltige Zauber- 
praxis an. Waren die Damonen an allem Ungliick schuld, so betreite 
man sich von dem Ungliick durch Bedrohung und Vertreibung der 
Damonen. Im Mittelpunkt des Tobitbuches steht die Erzihlung von der 
Austreibung des Damons Asmodi durch ein besonderes Raucherwerk. 
Die Evangelien und die Apostelgeschichte des Neuen Testaments liefern 


1) Kohut a. a. O. 58 f. 
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zahlreiche Beispiele fiir die Praxis des Dé&monenaustreibens*. Man 
bespricht, bedroht 2 den im Kranken hausenden Damon mit feststehenden 
wirkungsvollen Formeln. Beten und Fasten sind wirksame Mittel. » Diese 
Art wird nur durch Beten (und Fasten) ausgetrieben*.« Besonders beliebt 
ist die Anwendung geheimnisvoller heiliger Namen, vor allem des ver- 
borgenen Gottesnamens (s.0. S.309)4. Auch Jesu Namen sehen wir 
sehr bald als Zaubermittel verwandt®. In ganzen Biichern sammelte 
man die Volksschriften, Formeln und Praktiken, die zur Austreibung 
der Damonen niitzlich waren (vgl. Act 1919). Schon Jub 1012 f. kennt 
ein solches Buch, das dem Noah von Engeln offenbart wurde. Ein be- 
sonderer Heros im Kampf gegen die bésen Geister wird Salomo, von 
dessen Herrschaft tiber die Damonen schon zu seinen Lebzeiten die 
jiidische Haggada (s.0.S.377) viel zu berichten weiS. Zauberbicher 
unter seinem Namen miissen friihzeitig im Umlauf gewesen sein ®. Den 
salomonischen Zauberring, mit dessen Hilfe man tiber die Damonen 
herrscht, kennt bereits Josephus. Die Amulette an den Tiirpfosten 
sollen vor allem die Damonen vom Hause ferne halten. Daf die Tephillin 
urspriinglich den Wert von Amuletten haben, ist auch einer spateren Zeit 
nicht unbekannt. Das beweist schon ihr griechischer Name (yvdaxt7joia) 
(s.o. S. 179). Der Stoff 1a8t sich hier beliebig vermehren. Doch ist das 
bei den iiberall auSerordentlich gleichbleibenden Formen der Zauber- 
praxis kaum nétig ’. 

Besonders bezeichnend aber ist fiir den entwickelten jiidischen Dualis- 
mus die Idee eines geordneten Reiches des Bésen. Nach- 
dem die Anschauung des Teufels im Judentum zur Herrschaft gekommen 
war, werden die Dimonen der Herrschaft des Teufels unterstellt. Sie 

1) Abgesehen von dem Daimonenaustreiben Jesu und seiner Jiinger vgl. Mt 1227; 
Act 89, 136, 1913 ff. (Just. Dialog. 85). 

*) Vgl. das énitiuéy in den Evangelien Mc 125, 312 (429), 925; Le 439. 

5) Mc 929, Mt 1721 (HSS.). 

_ 4) Ueber den zauberkraftigen verborgenen Namen, den Michael verwahrt halt, und 
dessen Macht gibt bereits der noachitische Zusatz der Bilderreden eine interessante 
Ausfithrung I Hen 6914 ff. Aber auch Engelnamen besitzen Zauberkraft. Die esseni- 


schen Geheimbiicher enthalten solche Engelnamen Jos B. II 142. 

5) Mo 938; Le 949; Act 1913. 

6) Ein christliches Testamentum Salomonis bei Fleck, Wissensch. Reisen durch 
Deutschland usw. II 3 (1837, 111—140); maBgebend jetzt C. C. McCown, The testament 
of Solomon. Leipzig 1922. Ein Zauberbuch des Salomo soll nach jiidischer Tradition 
bereits Hiskia verborgen haben. Suidas s. v. ’E¢exiac; vgl. Pesachim LV 9. Schiirer III 
420. ° 

7) Vgl. zum Ganzen Schirer III 407—420. — Allgemeines iiber jiidisches Zauber- 
wesen auch bei Schwab, Vocabulaire de I’ Angélologie (Mémoires présentés & l’académie 
des Inscriptions et Belles lettres Sér. I Tom. XI 2 1897) S. 113—144. Ueber den Glauben 
an wirkungskriftige Namen s. vor allem W. Heitmiiller, »Im Namen Jesua 1903 (For- 


schungen IT) 132—185. Vgl. auch die Ausfiihrung tiber das zauberkraftige Regengebet 
Kap. XIX. Anhang. 


——-— 
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bilden sein Reich, wie die Engel zur Herrschaft Gottes gehéren. Sehr 
deutlich tritt bereits in den Testamenten das Reich! Beliars mit den 
bésen Geistern (und den wilden Tieren) dem Reich Gottes und der guten 
Geister gegeniiber (s.o. S.334). Wie um Gottes Thron die sieben Erzengel 
stehen, so sind dem Satan sieben (acht) Geister untergeben, die den 
Menschen zu den Hauptsiinden verfiihren Rub 3. Ganz besonders ist 
im den Reden Jesu nach den Synoptikern diese Idee ausgeprigt. In 
seiner Widerlegung des Vorwurfs, da8 er die Damonen durch Beelzebub 
austreibe, setzt Jesus es als selbstverstandlich voraus, da® der Satan 
ein organisiertes Reich besitzt Me 321 und Par: Wenn er die Damonen 
austreibt, so sieht er darin ein Anzeichen, daB Gottes Herrschaft. kommt, 
d.h. daB das Reich Satans vernichtet wird Mt 122s und Par; vgl. Le 
1017.2. Nach der groSen (wahrscheinlich spiateren) eschatologischen 
Rede ist das héllische Feuer dem Teufel und seinen Engeln bereitet 
Mt 25 41; vgl. Asc. Js 7 9 (Samael und seine Scharen). In der Apokalypse 
fiihrt Michael mit dem Engelheer gegen Satan und seine Scharen whos 
himmlischen Krieg. 127 ff.%. ; 

Diese ganze Gedankenwelt ist jedenfalls nicht ohne star- 
ken Stimmungswert fir den Glauben gewesen. Es ware 
ganz verkehrt, hier iiberall nur Spekulationen von Theologen und Apo- 
kalyptikern sehen zu wollen. In jenen ziemlich wirren und krausen Ge- 
danken kommt die Eigenart der jiidischen Frémmigkeit, die pessimistische 
Haltung des jiidischen Glaubens zum Ausdruck: Gott hat sich zum Teil 
des Weltregiments begeben, im grofen wie im kleinen. In einer Welt, 
in der die Weltreiche regieren und das fromme Volk unterdricken, in 
der Edom triumphiert und Jakob unterliegt, herrscht der Satan. Das 
Rémerreich ist Teufelswerk (s.0. S.2541). Und das mannigfache Ungliick 
und Leid der einzelnen Frommen ist vielfach das Werk von Damonen. 
Die Evangelien vor allem beweisen, wie tief der Damonenglaube ins 
alltagliche Leben des Volkes eingriff. Uralter Volksglaube lebt kraftig 
wieder auf und verbindet sich mit jenem Dualismus der Weltanschauung. 
Die Damonen sind die Untergebenen des Satans, das grofe Geisterheer 
des géttlichen Widersachers. Ueberall sind sie zur Stelle; in jedem 
‘Ungliick, in Krankheit und Tod, in der Siinde und Bosheit des 
Menschen sind sie wirksam. Sie lauern auf den Menschen im ganzen 
Leben und auf ‘dessen Seele nach seinem Tode. Und namentlich in 


1) In gewisser Weise bilden bereits die um Semjaza und Azazel sich sammelnden 
abtriinnigen Engel eine organisierte Gemeinschaft. 

2) II Bar 279 wird gerade in der Endzeit die Erscheinung vieler Damonen erwartet. 

2) Erst verhaltnismaBig spit schlieBt sich an diese Idee dann die Vorstellung von 
einem Reich der Hdlle und hillischen Plagegeistern an. In der Alteren Literatur be- 
gegnet sie seltener, allerdings bereits I Hen 53—54. Eine Schilderung dieser Geister 
liegt II Hen 42 vor; vgl. Apk. Sophonia ( ?), Steindorff 150 und die Phantasien der Petrus- 
apokalypse, endlich auch Ape Jo 91-11. 
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diesen letzten Zeiten treiben sie ihr Spiel auf Erden, denn es ist bése 
Zeit. . 
Dieser Dualismus der jiidischen Volksreligion bildet ein religionsge- 
schichtliches Problem. Es muf die Frage aufgeworfen werden, wie es 
méglich war, daf der starre und iberwiltigende monotheistische Glaube 
des Alten Testaments sich in dieser Weise umbilden konnte. Der Hinweis 
auf die pessimistische Weltbetrachtung des spathellenistischen Juden- 
tums als den Ursprung der Lehre vom Teufel geniigt nicht. Denn Schrif- 
ten wie IV Esra und II Baruch beweisen, wie eine prinzipiell pessimistische 
Weltbetrachtung unter vollstindiger Wahrung eines starren Monotheis- 
mus sich ausbilden konnte. 


KAPITEL XVIII. DIE HYPOSTASEN-VORSTELLUNG 


Die »Hypostasen«! sind wie die Engel Mittelwesen zwischen Gott 
und Welt, die sein Wirken auf die Welt erméglichen. Sie sind nur ab- 
strakter, schemenhafter, schwerer zu fassen, als die derben und anschau- 
lichen Gestalten des volkstiimlichen Engelglaubens. Sie erscheinen als 
Mitteldinge zwischen Personen und abstrakten Wesen, nicht so losgelést 
von Gott wie die konkreten Engelgestalten, mehr mit seinem Wesen 
verschmolzen und zu ihm gehérig, aber doch wieder gesondert gedacht, 


1) Ueber die »Hypostasen« sind zwei wertvolle Aufsitze erschienen, von G. F. Moore, 
Intermediaries in Jewish Theology (Harvard, Theol. Review XV 1922, 41—85) und 
Strack-Billerbeck II 302—333. Beide leugnen das Vorhandensein von Hypostasen- 
vorstellungen in der targumischen Literatur und verstehen die Ausdriicke nur als Um- 
schreibung fiir » Jahwe«, aus der Scheu vor dem Gebrauch des Gottesnamens geboren 
und in der Absicht, die Gottheit noch stirker von den Dingen dieser Welt zu trennen. 
Aber schon Eduard Meyer, Ursprung III 649 f. hat mit Recht betont, daB diese Kritik 
der bisherigen Anschauung nicht véllig iberzeugt. Wenn fir Jahwe sein » Wort, seine 
» Herrlichkeit«, seine »Gegenwart« usw. eingesetzt wurde, um seine Transzendenz zu 
erhéhen, so wurden damit Begriffe geschaffen, die genau so zu Zwischenwesen werden 
oder von vornherein als solche aufgefaBt werden muB8ten wie im Alten Testamente 
»der Engel Jahwes« oder »der Geist Gottes«. Es ist auch sehr bezeichnend, daB der 
Ausdruck »Memra¢ auf die Targume beschrankt geblieben ist, nicht weil er eine » Ueber- 
setzungserscheinung« (phenomenon of translation Moore 54) — denn das ist er niemals 
gewesen; er war immer ein theologischer Begriff, den die Uebersetzer in den alttesta- 
mentlichen Text eintrugen — sondern weil er eine Spekulation war, die man spiter als 
anst6Big vermied; so liegen in den Targumen die letzten noch unverwischten oder nur 
halb verwischten Spuren einer alteren Ueberlieferung vor, die man spater im Gegensatz 
gegen den christlichen Logosbegriff verpénte. Tatsachlich bewiesen ist nur, da8 in der 
rabbinischen Literatur dasschépferiseche Wort Gottes nirgends mehr als »Hypo- 
stase« erscheint, eine Vorstellung, die iibrigens schon den alten Babyloniern gelaufig 
war (MeiBner, Babylonien II 47). Wenn der Ausdruck »Hypostase« beanstandet wird, 
weil er aus dem christlichen Gottesbegriff stammend falsche Anschauungen wachrufen 
kénne, so ist auf die oben im Texte gegebene Begriffsbestimmung zu verweisen, die ein 
solches Mi8verstandnis ausschlieBt, und iiberdies auf den heute iiblichen Sprachgebrauch, 
der bisher keinen besseren Ausdruck gefunden hat. 
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seltsame Zwitierbildungen eines kindlichen, zur vollen Abstraktion noch un- 
fahigen Denkens. Auch diese Hypostasenvorstellungen waren urspriinglich 
wie der Engelglaube ein Mitiel, polytheistische Neigungen der Volksreligion 
zu tiberwinden, den Glauben an gittliche Wesen umzugestalten, dadurch 
daS man sie zwar beibehielt, aber Gott entschieden unterordnete oder in 
seinem Wesen als seine Higenschaften untergehen lieB (vgl. Kap. XXV)}. 
1. Die am meisten ausgebildete Vorstellung dieser Art, der wir in der 
Religionsgeschichte des Judentums begegnen, ist die iber die Weis- 
heit Gottes. Und zwar finden wir sie mitten im gut-palastinensi- 
schen Judentum, in der allerdings vielfach von au8en her bedingten 
Spruchweisheit. Hier ist die Weisheit die weltdurchwaltende, schépfe- 
rische, gesetzgebende Vernunft Gottes, fast eine Eigenschaft und ein 
Besitz oder auch das Werk Gottes, doch auch wieder ein fiir sich be- 
stehendes Wesen, Gottes Werkmeisterin und Gehilfin. Sie ist die Lehr- 
meisterin und Fiihrerin der Menschen zu einem vernunftdurchwalteten, 
gottesfiirchtigen Leben, und wiederum besitzen die Frommen und Gottes- 
fiirchtigen Weisheit und Einsicht. Ganz anschaulich und lebendig tritt 
uns ihre Gestalt — hier kaum zum erstenmal entworfen? — in den 
Sprichen Salomos c. 8 entgegen. Es ist mehr als dichterische 
Symbolik und Personifikation, wenn es hier heiBt 8 22 ff.: 
»Jahwe schuf mich als Anfang seiner Wege, 
Als erstes seiner Werke vorlangst. 
Von Ewigkett her bin ich eingesetzt, 
Zu Anbeginn, seit dem Ursprung der Erde ... 
Da war ich thm Werkmeisterin zur Seite, 
Da war ich (sein) Entzicken Tag fir Tag, 
Spielend vor ihm zu jeder Zeit, 
Spielend auf seinem Erdenrund, 
Und hatte mein Entziicken bei den Menschenkindern *. « 


1) Es soll hier darauf hingewiesen werden, daB die im folgenden behandelten Vor- 
stellungen uicht erst in unserem Zeitalter beginnen, sondern sich schon frither nach- 
weisen lassen. Vgl. die Vorstellungen vom Geist Gottes in Gen 1; ferner Js 588 (Ge- 
rechtigkeit, Herrlichkeit Jahwes); Ps 8514 (Gerechtigkeit), 8915 (Gerechtigkeit, Recht, 
Gnade, Treue), 97 2; ferner die unten noch zu behandelnden Stellen vom Namen Jahwes 
Ps 543, 8925 (Gunkel, Forschungen I 8. 8 Anm. 3). Auch alttestamentliche Stellen,-in 
denen der Arm Jahwes, die Rechte, die Hand, das Antlitz Jahwes in eigentiimlicher Selb- 
stindigkeit erscheinen: GreBmann, Ursprung der israelit. jiid. Eschat. 122f, 127. — 
Namentilich ist die Weisheit eine Gestalt, die alter ist als unsere Zeit, wie vor allem Reitzen- 
stein gezeigt hat. Das mandiische Buch des Herrn der GroBe und die Evangelientiber- 
lieferung (SHA 1919) 8. 53 ff.. Ueber die persische Vorstellung vgl. Volz, Der heilige 
Geist in den Gathas des Sarathuschtra (Eucharisterion I 323 ff.). Weitere Literatur 
vgl. Kap. XXV. 

2) Fremdartig und besonders klingt namentlich auch 91: »Die Weisheit hat thr Haus 
gebaut, hat ihre sieben Sdulen ausgehauen«. 

8) Wie gern man die Weisheit mit dem Gesetz identifizierte, zeigt der alexandrinische 
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Die priexistente, alle Welt durchwaltende, alle Vélker durchwandernde 
Weisheit preist Sirach 24s—s: 
»Ich ging hervor aus dem Munde des Hochsten, 
Und wie Nebel deckte ich die Erde. 
Ich nahm meinen Wohnsitz in der Hohe, 
Und mein Thron war auf einer Wolkensdule. 
Den Himmelskreis umwanderte ich allein, 
Und die Tiefen der Unterwelt durchzog ich, 
Die Wogen des Meeres und die ganze Erde. 
Und in jedem Volk und in jeder Nation erwarb ich Besitz.« 
Dann schildert der Sirazide, wie die Weisheit sich im Bereich Israels 
niedergelassen und sich im Gesetz vom Sinai verkérpert habe, eine 
streng jiidische Wendung der urspriinglich fremden Vorstellung. 

Die Weisheit ist die Gehilfin Gottes bei der Schépfung. Sie ist die 
Erzieherin der Menschen. Sie raft und lockt die Menschenkinder, ihren 
Nacken unter ihr Joch zu beugen und ihre Zucht anzunehmen 61:8 ff. 
Denen, die sie suchen und auf sie achten, wird hoher Lohn verheiSen 
411 ff., 1420 ff., 54 23 ff.—51 26 (hebr. Text): 


»Gebt euren Nacken in thr Joch, 
Lat eure Seele ihre Last auf sich nehmen. 

Sie ist nahe denen, die sie suchen. 
Der thr seine Seele gibt, findet sie. 

623 (H.) Denn am Ende wirst Du Wonne finden, 
Und sie wird Dir zum Entzticken werden. « 

Auch dasI Baruchbuch (3 »—4s4) hat ein Loblied auf die Weisheit 
aufgenommen. Diese ist unergriindlich und tief verborgen. Keiner ist 
zum Himmel aufgestiegen oder tibers Meer gefahren und hat sie geholt. 
Doch ist sie auf Erden erschienen und unter den Menschen wandert sie: 
» Ste ist das Buch der Gebote Gottes, das Gesetz, das in Ewigkeit besteht (41) «+. 

Den Henochbichern ist die Gestalt der Weisheit bekannt: 
»Da die Weisheit keinen Platz fand, wo sie wohnen sollte, wurde ihr in den 
Himmeln eine Wohnung zuteil. Als die Weisheit kam, um unter den Men- 
schenkindern Wohnung zu machen, und keine Wohnung fand, kehrte die 
Weisheit an ihren Ort zuriick und nahm unter den Engeln ihren Sitz«. 
421—2, vgl. 91 102. 


Zusatz zu Sir 14: »Die Quelle der Weisheit ist Gottes Wort in den Héhen, und ihre Wege 
sind die ewigen Gebote. — Hier liegen die Wurzeln der spiteren Lehre von der Priexi- 
stenz des Gesetzes (s. 0.). Vgl. noch Sir 14.6, 622 (nebst Zusatz der LXX). 

1) Auch hier herrscht das Bestreben, eine fremdartige Vorstellung ins Jiidische 
umzuwandeln: Die Weisheit ist das Gesetz Gottes. 

*) Test. Levi 13 war vielleicht, wie das neu entdeckte aramiische Fragment beweist, 
urspringlich von der Weisheit die Rede; im griechischen Text ist wieder das Gesetz. 


an Stelle der Weisheit getreten (s. Bousset ZNW I 346). Vgl. noch II Bar 149: » Wer. 
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Noch weiter in der konkreten Auffassung der Weisheit geht der V e r- 
fasser des II Henoch. Wenn es hier 308 (Rez. A) heiBt: »Am 
sechsten Tage befahl ich (Gott) meiner Weisheit, den Menschen zu machen «, 
so ist diese Behauptung offenbar an den Plural Gen 126 (»Lasset uns 
Menschen machen«) angekniipit!. Der Apokalyptiker faBt also deutlich 
die Weisheit als eine besondere Gestalt neben Gott (vgl. 334 Rez. A). 
Dasselbe meinen schon die Spr. Sal., wenn sie die Weisheit als »die 
Werkmeisterin« Jahwes seit Urbeginn bezeichnen. 

In der Theologie des alexandrinischen Judentums 
verstummt die Spekulation iiber die Weisheit natiirlich nicht. Bei Philo 
tritt die Gestalt der Weisheit vor der Logosidee etwas zuriick. Doch 
vorhanden ist sie auch hier. Sie ist ihm priexistent und die Schépferin 
der Welt?. Ja, Gott ist ihm Vater und die Weisheit Mutter der Welt 2. 
An einer Stelle, an der er ausdriicklich hervorhebt, da8 die folgenden 
Satze Geheimlehre und nur fiir die Eingeweihten bestimmt seien, nennt 
er gar Gott den Mann der Weisheit, mit der er alles — hbesonders die 
Ideen — erzeuge, aber so dafi diese, anders als bei der menschlichen Ehe, 
in ewiger Jungfraulichkeit bleibe ‘. 

Unter Berufung auf die Spriiche Salomos spekuliert auch Arist o- 
bul wtber die Weisheit. Er behauptet, da8 am Sabbat das Licht ge- 
schaffen sei, in dem man alles schaue, und deutet dann diesen Satz alle- 
gorisch auf die Weisheit, von der alles Licht ausgehe (Eus. Pr. Ev. XIII 
12 10). 

Im Mittelpunkt der Betrachtung steht endlich die Gestalt der Weisheit 
in der Schrift, die nach ihr auch den Namen bekommen hat, der S a pie n- 
tia Salomos. 
von den Geborenen hat jemals Anfang und Ende Deiner Weisheit gefunden«? IL Bar 597, 
IV Es 59. 

1) Dieselbe Vorstellung findet sich in den Pseudoclementinischen Homilien XVI 11 f. 
Gegeniiber Simon Magus, der aus Gen 126 auf mehrere Gétter schloB, macht Petrus 
geltend: » Es ist nur einer, der zu seiner Weisheit gesagt hat: wir wollen den Menschen 
machen. Diese Weisheit aber, an der er als seinem eigenen Geiste sich immer erfreut, ist 
mit Gott wie dessen Seele geeint«. 

2) De caritate 2 M. II 385: cogpiay d? mocofutiguy ov uovoy tis Cuts yEevéosws Gade 
x0t THe tod xdsuov mMavtd¢ ovour. 

8) De ebrietate § 30 M. I 361: 7] 6& xapadsgopévy ta Tob GEod onéiouata TEhEopoeotg 
dior tov udvoy xal ayannroy aio9ntdor vidv anexinoe, tovde tov xdouov. Leg. Alleg. IT 
§ 49, M. 1 75: tov naréoa thy Ohwv Gedv xal tiv untéga TOY ovundrtwr, Thy aoEtiy 
zal cogiay tod Feovd ... U. 6. 

4) De Cherubim § 48—50, M. I 147—148; vgl. zum ganzen Gfrérer, Philo I 2183 ff. 
Dunkel und mehrdeutig sind die Beziehungen zwischen cogi« und Adyo¢ in der philoni- 
schen Spekulation. Bald wird die cogi« als Ursprung des Aéyos, bald der Adyog als Ur- 
heber der cogia gefaBt (Gfrérer 222 ff.). Philo ist es nicht gelungen, diese Spekulationen 
verschiedener Herkunft zu einem einheitlichen Bilde zusammenzufassen. Besonders 
bemerkenswert ist hier noch de fuga § 109, M. I 562, wo Gott als der Vater, die Weisheit 


als Mutter des Logos gilt. 
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» Sie ist ein Hauch der Macht Gottes und ein klarer AusfluB (ndggou) aus der 
Herrlichkeit des Allmdchtigen, ... sie ist ein Abglanz (dnabyacux) ewigen Lichtes 
und ein fleckenloser Spiegel des géttlichen Wirkens und ein Bild (etx@v) seiner 
Giite 725 f. Als feinster und reinster Geist durchdringt sie die ganze Schépfung 
Joo f. Sie lebt mit Gott zusammen 83, ist seines Thrones Beisitzerin 94. Sie 
ist in Gottes Wissen eingeweiht und halt die Auslese unter seinen Werken 8 4. 
Sie war zugegen, als Gott die Welt schuf 9 9, und ist die Urheberin aller guten 
Dinge 77 ff. Sie ist die Lenkerin der Geschichte, namentlich der Geschichte 
Israels c. 10 ff. Anhanglichkeit an ihre Gebote ist Birgschaft der Unsterblich- 
keit 618, 818.17. 


Wie weit — auch iiber die Kreise der Gelehrten hiniiber — die Idee 
der Weisheit wirksam war, beweist der Umstand, da wir ihr in den 
Worten Jesu an zwei Stellen begegnen. Jesus nennt die Propheten 
die Kinder (Knechte) der Weisheit Le 7 35; vgl. Mt 1119 (sprichwortliche 
Wendung ?). Ein anderes Mal zitiert er ein Wort der Weisheit (apokryphe 
Schrift ?) Le 411 49 ff. 

2. Es ist bereits oben darauf hingewiesen, wie hiufig in der spateren 
religidsen Sprache des Judentums statt von Gott von der Hervr- 
lichkeit (tizz, xq, d6fa) Gottes gesprochen wurde, wie diese 
Redeweise aus der Anschauung herauswuchs, da8 Gottes Herrlichkeit 
sich im Tempel offenbare (vgl. III Mace 2 9), und wie demgema8 spaterhin 
fiir den Begriff sap der andere: Schechina (» Gegenwart 4), urspriing- 
lich einfach das Wohnen Gottes im Tempel, sich einstellte. Es konnte 
gar nicht ausbleiben!, daB dieser Sprachgebrauch ebenfalls zur Hypo- 
stasenspekulation fihrte, daB man die Herrlichkeit oder die Schechina 
als gewissermaBen selbstindige Wesenheit Gott gegeniiber fafite, ebenso 
wie schon friiher die copia ?. 


Pirke Aboth III 2 findet sich bereits der bedeutsame Ausspruch des R. 
Chanina ben Theradion (Zeitgenosse des Akiba): »Wo zwei bei- 
sammen sitzen und sich mit den Worten der Thora beschdftigen, haben sie die 
‘Schechina unter sich« (vgl. ib. I11 6 R. Chalaphtha, Schuler des R. Meir: »Wenn 
zehn zusammensitzen usw.« und Berachoth 6a. Strack-Billerbeck I 206 ff., II 
314f.). Mt 1820 ist die Aussage tber die Schechina auf (den erhéhten) Jesus 
tibertragen; vgl. Jo 114 (Ape Jo 213). Im Targum Onkelos heiBt es 
von den Aeltesten Ex 2410 f.: »Sie schauten die Herrlichkeit des Gottes Israels« 
(NI28 Tp"). Nu 128 steht hier statt: » Die Gestalt Jahwes schaute er« vielmehr 


*) Dalman 188, Moore und Strack-Billerbeck behaupten, daB an derartige Speku- 
Jationen im rabbinischen Judentum nicht zu denken sei. Die Ueberginge von jener 
‘religidsen Sprechweise zur Hypostasentheologie sind natiirlich flieBende und schwer 
im Kinzelfall bestimmt nachzuweisen. Dem palistinensischen Judentum derartige 
Spekulationen abzusprechen, sollte schon ein Blick auf die Gestalt der Weisheit in 
der fir die rabbinische Theologie wenigstens teilweise maBgebenden Spruchliteratur 
-hindern. Analogiebildungen sind hier durchaus méglich und wahrscheinlich. Wenn es 
heiBt »meine Schechina wird vor dir gehen«, so ist das genau so als Hypostase zu werten, 
wie wenn es schon Ex 23 23 heiBt: » Mein Engel soll vor dir gehen«; und wie sehr hier an 
ein Mittelwesen neben Gott gedacht ist, lehrt Ex 2321 s. u. S. 349. 

*) Vgl. die Vereinigung beider Begriffe Sap 411: xed puad&er us ev tH dd8y abrizg. 
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»die Gestalt der Herrlichkeit Jahwes schaute er4. Ex 3314 f.: » Meine Sche- 
china wird (vor Dir) gehens. 3320: »Du kannst nicht schauen das Angesicht 
meiner Schechi n.at. 25 8:»Sie sollen ein Heiligtum vor mir machen, und ich 
werde meine Schechina wohnen lassen in ihrer Mitte« (vgl. ib. Gen 9 27, Ex 40 34. 38) 
Targum Jonathan I K6 2219: »Ich sahe die Herrlichkeit Jahwes auf seinem 
Thron sitzen«; ib. Js 61, 3811; Amos 91. 


3. Gottes Tun, namentlich seine schépferische Tatigkeit dachte man 
sich nach Gen 1 vorzugsweise durch das Wort vermittelt. Auch an 
diesem Punkt setzte eine gewisse Hypostasenspekulation ein (s. 0. S. 345). 
Das Wort, nun nicht mehr das einzelne Wort, sondern die Rede, 
das Sprechen Gottes tberhaupt (sam, xns7), ist in den 
Targumen, wie es scheint, teilweise ebenfalls » Hypostase«. Doch lassen 
sich in der hellenistischen Literatur deutlichere Spuren dieser merkwiirdi- 
gen begrifflichen Bildung nachweisen als in der targumischen. 


Im AT vergleiche bereits Ps 10719 f.: »Sie schrien zu Jahwe in ihrer Not. Er 
sandte sein Wort und heilte sie«; ferner Js 97, 5510f.; Ps 14715. In den Jubi- 
laen ergeht tber die Kinder der gefallenen Engel das Wort von seinem 
(Gottes) Angesicht, er wolle sie mit dem Schwerte durchbohren 57. Es heif&t in 
der Bekehrungsgeschichte Abrahams » Und ein W ort kam in sein Herz« 1217 
(vgl. allerdings 1222: »Das Wort Gottes ward durch mich [den Engel des Ange- 
sichts] zu ihm geschickt«); vgl. 31. An diesen Stellen ist das Wort Gottes zwar 
noch nirgends »Hypostase«. Aber es zeigt sich bereits der Brauch, an Stelle 
Gottes selbst das Wort Gottes einzufihren. Besonders hat man in den Texten 
die Neigung finden wolien, das schépferische Wort Got- 
tes zu hypostasieren. Sir 4215: »Durch die Rede Gottes (o>x “mN3) 
sind seine Werke«. Sap 91: »Der Du das All durch dein Wort gemacht hast«. 
Sap 18 vollbringt das Wort Gottes die Erschlagung der Erstgeburt unter den 
Aegyptern. Und es ist mehr als nur dichterische Personifikation, wenn es 18 15 
heiBt: »Da sprang Dein allmdchtiges Wort vom Himmel her, vom Kénigsthron, 
wie ein wilder Krieger mitten in das dem Verderben geweihte Land«. Vgl. IV Es 
638: »Dein Wort hat das (Schépfungs-)Werk vollbracht«. — Auch hier seien 
einige spatere Zeugnisse hinzugefigt. Onkelos-Targum zu 
Exod 1917: » Moses fihrte das Volk zum Worte Gottes«. Nu 2321: »Das Wort 
des Herrn, seines Gottes, ist zur Hilfe des Volkes, und die Schechina seines Kénigs 
wohnt unter ihnen«. Dt 130: »Der Herr, euer Gott, dessen Wort euch fihri«. 
Dt 55: »Ich stand zwischen dem Wort des Herrn und zwischen Huch«. Vgl. Lev 
269.11, Nu 1430.35 u.6. Gfrérer I 308f. — Targum Jonathan zu 
IJ] Sam 67: »Die Memra Gottes totete den Usa. 1 K6 850: »Vergib dem Volk 
alle Missetaten, die sie begingen gegen Dich und Dein Wort«. Il K6 13 23: » Jahwe 
schaute das Volk gnddig an in seinem Wort«. 1928: »Du hast gereizt mein Wort; 
vel. Js 68, 452; 1 K6 1824; I] K6 19 24 u. 6. (Gfrorer 1 312 f.). Ganz besonders 
haufig ist der Gebrauch des Ausdrucks im Targum Ps.-Jonathan, 
so da er hier fast den Gottesnamen verdrangt (Strack-Billerbeck II 305 gibt 
genaue Zahlen). 


4. Eine vierte derartige Gestalt ist der Geist Gottes. Die 
Personifikation des Geistes hat sich vielleicht von allen derartigen Per- 
sonifikationen am friihesten und. einfachsten vollzogen. Der Geist ist 
urspriinglich die von oben, von Gott her den Menschen erfiillende, ihn 
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zu auBerordentlichen LebensiuBerungen hinreiBende Kraft. Die Hypo- 
stasierung des Geistes Gottes lag also verhiltnismaig nahe. So steht 
der Geist, der die Propheten erfiillt und unter Umstanden auch zum 
Ligengeist werden kann, mit den andern Engeln vor Got- 
tes Thron I K6 2219—»z, ist also hier bereits zu einer konkreten 
Gestalt geworden. Ebenso ist bei Ezechiel der Geist ein engelhaftes 
Wesen (s.0.). Doch liegt hier eigentlich nicht Hypostasentheologie, 
sondern eine mehr volkstiimliche, naive Anschauung vor, die sich mit 
dem Damonenglauben berihrt. 

Aber schon im Alten Testament zeigen sich Ansitze zur Hypostasierung 
des Geistes, d.h. zur Auffassung desselben als einer Grundkraft des gétt- 
lichen Wesens, die dann doch wieder als gesonderte Existenz erscheint. 
Deutero-Jesaia scheint hier voranzugehen: 4013, 4816, 6310 
(Sie waren widerspenstig und betriibten seinen heiligen Geist). Ps 139 7: 
» Wo soll ich hingehen vor Deinem Geist und flichen vor Deinem Angesicht«. 

Am deutlichsten und so deutlich, da8 kein Zweifel mehr iibrig bleiben 
kann, ist die Hypostasierung des Geistes in der Sapientia Salo- 
monis vollzogen. Die Hypostasierung der Weisheit hat hier die des 
Geistes nach sich gezogen. Beide Gestalten sind eng miteinander ver- 
bunden. Gleich im Anfang finden sich hier die Satze dicht nebeneinander : 
»Denn in eine Uebles sinnende Seele wird die Weisheit nicht einkehren« 
(14) und »der heilige Geist der Zucht (Gytov avedua madetac, vgl. LXX 
Ex 3138 avetua Osiov copias) wird die Falschheit meiden« 15. Und wenn 
dann die sittlich reinigende, warnende Kraft des Zuchtgeistes, der im 
Gewissen sich au8ert, damit begriindet wird: »Der Geist des Herrn erfiillt 
den Erdkreis, und der das All Umfassende erkennt die Rede (der Menschen) « 
17 vgl. 121, — so ist klar, daB die Weisheit, der heilige Geist der Zucht, 
der Geist des Herrn simtlich miteinander identisch sind. Dieselbe Glei- 
chung ergibt sich 917: »Wer hat Deinen RatschluB erkannt, wenn Du 
thm nicht Weisheit schenktest und Deinen heiligen Geist aus der Hohe 
sandtest«. So wird denn auch wiederum von der Weisheit gesagt: »Und 
von Geschlecht zu Geschlecht geht sie in heilige Seelen iiber und riistet die 
Freunde Gottes und Propheten aus« 727. Und die Friichte der; Weisheit, 
die 8 7 ff. aufgezihlt werden, kénnte man ebensogut Friichte des Geistes 
nennen (vgl. 7 7). 

Besonders schlie&t sich die Hypostasierung des Geistes an die 
Gen 1 enthaltene Schilderung von dessen schépferischer 
Bedeutung an. Jud 1615: »Du entsandtest deinen Geist und er baute . 
II Bar 214: »Du hast die Héhe des Himmels durch den Geist (Wind?) 
gefestigt« (vgl. Ps 10480) 2. 

Eine Lehre vom »Geist« im eigentlichen Sinne liegt auch in den Testa- 
menten der Patriarchen vor. Hier ist der Gottesgeist der Geist 


*) Vgl. die Spekulation in den Pseudoclementinen: Homil. XI 22, 24. Recogn. VI 7. 
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der Wahrheit (xvetuc tig adn Gelac). Urspriinglich ist bei dem Ausdruck » Geist 
der Wahrheit« wohl an den untriglichen prophetischen Geist zu denken (vgl. 
Jub 2514). Aber hier ist der Geist der Wahrheit der »heilige Geist« geworden, 
der den Menschen auf den Weg der sittlichen Wahrhaftigkeit und Gite leitet: 
Juda 20: >»dto nvevuata czohdtovor tH dvGomny, 6 tHg dAnGelag xad tig mAcYNSE. 
Wie nach der Sapientia der heilige Geist der Zucht sich im Gewissen des Men- 
schen offenbart, so hei®Bt es auch hier: xal 16 xaveiua tie adn Feieeg HEOTUOEL xt 
wi iam MAVTWY. xal Eunmenvorotee 6 Qucotiaac &x tis idlacg x#OOdLaC xal coc TMOdGwIOV 
ov dvvatou med¢ tov xoit7v (ib.). Diesen Geist der Wahrheit soll der Messias am 
Ende uber die Frommen ausgieBen. Juda 24 (Levi 18). 

Der Ausdruck pheiliger Geist« ist im ganzen selten und be- 
zeichnet keineswegs immer den Geist als Hypostase. Er findet sich bereits: 
Js 6310.11; Ps 5113, LXX 14210, LXX Ex 313 [LXX Sir 4812 Cod. A]. Da 
45.6.15, 511 (heiliger, gdttlicher Geist). Susanna Theod. 45, Da LXX 5ie, 6 3; 
Jub 121; Ps. Sal. 1737; endlich an den oben erwahnten Stellen, in denen der 
Geist bereits Hypostase ist: Sap 15 (722), 917 (Asc. Js 514). Vgl. noch die 
merkwirdige Auffassung des Geistes als eines Engels Asc. Js 421, 939.40, 104, 114. 


5. Auch der»Name«Jahwes scheint hier und da zu einer Hypo- 
stase geworden zu sein. Der Name Jahwes ist ja das michtige Mittel 
des Kultus im Tempel von Jerusalem}. Dieser Tempel gehért recht 
eigentlich seinem Namen. Dort ruft man ihn an, man segnet dort mit 
dem Namen Gottes. Namentlich seitdem man den Namen Gottes im 
profanen Leben nicht mehr aussprechen durfte, und dieser mehr und 
mehr zum Priestergeheimnis wurde, umgibt ihn mysterium tremendum. 
Kein Wunder, wenn auch der Name Jahwes beginnt, eine fiir sich wirkende 
Potenz, eine Hypostase zu werden, ebenso wie die Schechina, die er- 
scheinende Herrlichkeit Gottes. 


Bereits Ex 2320 f. ist von dem iKngel Jahwes die Rede, in welchem Jahwes 
Name ist. Hier ist der Name Jahwes also als eine den Engel Jahwes erfillende 
selbstandige GréBe gedacht. Eine ahnliche Hypostasierung liegt vielleicht auch 
vor Ps 543: »Hilf mir,oGott, durch Deinen Namen und fihre 
meine Sache durch Deine Stdrke«. Ps 8925: »Durch meinen Namen soll sein 
Horn hoch erhoben sein« (anders, doch etwas kinstlich urteilt Heitmiuller 1. c. 
35—37). Besonders ist fur den Verfasserder Bilderreden He- 
nochs der Name Gottes (des Herrn der Geister) eine selbstandige Wesenheit 
geworden. Den Namen des Herrn rithmt, lobt, preist man, fleht man an: 39 7. 
9.13, 466, 472, 4810, 6l19.11f., 637 (vgl. 94, 1089). An den Namen glaubt 
man, stiitzt sich auf ihn, bekennt und leugnet ihn: 412, 434, 452.3, 467f. 
(606), 613, 678 (vgl. 10812). Durch seinen Namen wird Israel gerettet: 48 7, 
502f., 584; vgl. 418, 673, 7117. Der Name ist machtig 416. Mit seinem 
Namen fleht, dankt, betet, schwért man: 406, 552; vgl. 554, 6113 (101). Man 
vergleiche besonders 61 9 »nach der Rede des Namens des Herrn der Geister«. 


1) Vgl. III Macc 29. 14; Jub 2321: »Sie werden den grofen Namen micht.... in Ge- 
rechtigkeit nennen, und das Allerheiligste .... werden sie durch thre Unreinheit .... be- 
schmutzen«. Tob 1311 (die Kénige Pion): moog TO Ovouan xveiov tod FEod, d. h. 
zu seinem Tempel. Jud 98: 16 oxijvouc tig xatanatoews Tod dvduatog tig 5OEns Gov. 
Vgl. iiber die Bedeutung des Namens Jahwes als Kultmittels: Heitmiller, Im Namen 
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-—— Auch da, wo nicht von Gott die Rede ist, finden sich tbrigens diese eigen- 
tumlichen Vorstellungen vom Namen. Auch der Name des Menschen- 
sohnes ist eine selbstandige GréBe, etwa seine praexistente Wesenheit. 
Er ist am Anfang vor der Erschaffung der Gestirne genannt 48 2 f., 69 26; vgl. 
Asc. Js 87 (im athiop. Text) 95 (vgl. 0. S. 263). Eine ahnliche Vorstellung 
wird nun aber auch auf die Frommen tiberhaupt angewandt. 
c. 43 sieht Henoch (Blitze und) Sterne am Himmel von verschiedener Licht- 
starke und erhalt die Deutung des Gesichts: » Dies sind die Namen der Heiligen, 
die auf dem Festland wohnen und an den Namen des Herrn der Geister immerdar 
glauben«. 434. Der Name der Frommen scheint hier ihre praexistente (oder 
postexistente) himmlische Wesenheit zu sein (vgl. die Spekulation tber den 
Namen Henochs 701.2), ihre Seele, ihr Ich (Name = Person). Bemerkenswerte 
Parallelen zu der Hypostasierung des »Namens« einer Gottheit liefert die 
phonizische Religion. Es ist freilich nicht sicher, aber doch méglich, daB 
Astarte 5y3 nw als » Name Ba‘als« und jaws (Eschmun und verwandte Gottes- 
namen) als »der Name« zu deuten sind (Baethgen, Beitrage S. 267; Lidzbarski, 
Ephemeris III 260 ff.). — Vgl. noch die folgenden Stellen, an denen von einer 
Hypostasierung des Namens allerdings meistens kaum die Rede sein kann: 
Sir 1710, 4710 (5111); Tob 311, 85, 1114 (8 Sed¢ ... zal td dvouc 1d uéya aitod), 
1318 (x), 149 (&); Ps. Sal. 826; Da LXX 326 (Gebet Asarjae), 352 (Lobgesang) ; 
IV Es 425, 1022; Il Bar 6310. Besonders Jub 367 (Schwur bei »dem groBen, 
elanzenden, wunderbaren und machtigen Namen, der Himmel und Erde und 
alles zusammen gemacht hat«); vgl. I Hen 6913 ff. s.0. S. 308. 


6. Besonders stellt sich nun die Hypostasenspekulation 
auch da ein, woes gilt, das Bése, das die From- 
men erleben, Zorn, Strafe, Versuchung und an- 
deres, von Gott méglichst fernzuhalten. Auch hier 
kann man nie ganz genau sagen, wo die nur bildliche Redewendung 
aufhért und die Hypostasentheologie beginnt. Aber vorhanden ist sie 
und tritt bisweilen deutlicher hervor. 


Schon beim Siraziden heif®Bt es von Gott: »)Gnade und Zorn sind bei ihm« 
(Way FN) MNT) 16 1, 56. Wir wirden kaum auf den Gedanken kommen, 
da hier der Keim einer hypostatischen Spekulation enthalten sei, wenn wir 
nicht tatsachlich in der spateren rabbinischen Theologie der Annahme 
von zwei Middoth (Eigenschaften Gottes), der Barmherzigkeit und der 
(strafenden) Gerechtigkeit begegneten (20277 N77 77 NN). Diese Vorstel- 
lung la8t sich wberdies zeitlich festlegen und bis an den Anfang des zweiten 
nachchristlichen Jahrhunderts zuriickverfolgen. R. Akiba soll einst in 
einer Sitzung der Rabbinen die » Gerichtsstihle« Da 7 9 auf die beiden Middoth 
der Barmherzigkeit und Gerechtigkeit bezogen haben!. Er wurde deshalb 
von Eleazar ben Asarja hart angelassen [vgl. Bacher I? 216 f., Sanhedrin 38a 
(Wiunsche II, 3, 66), Chagiga 14 a (Wtinsche I 278). Nach beiden tbereinstim- 
mend lautenden Stellen hat Akiba, der urspringlich eine andere Erklarung 
hatte, diese von R. Jose, dem Galilaer, entlehnt; vgl. noch Sanh 94 a (Winsche 
II 3, 169 f., Ausspruch des Bar-Kappara von Sepphoris); Sanh. 111 b (W. 
IT 3, 290); Schabbath 55a (W. I 136); Berachoth 7a (W. I 16 Gott »betet«, 


*) Auch in den biblischen und babylonischen Psalmen sind ahnliche Hypostasen 
oder Personifikationen geliufig (MeiBner, Babylonien II 47), besonders bekannt ist 
vdux = Py = ketiu (ib. 21; Gunkel zu Ps 97 2). 
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»es mége mein Wille sein, daB meine Barmherzigkeit meinen Zorn bezwinge«)]. 
Man verkntpfte dann die Middoth mit den beiden Gottesnamen Jahwe und 
Elohim. (Targum zu Ps 5611 Utbersetzt Elohim mit O9N3 s7 m7 und 
Jahwe mit “7 [277 N73). — Von hier fthrt nun direkt eine Linie zur j u- 
disch-hellenistischen Spekulation hintber. Philo be- 
zieht umgekehrt den Gottesnamen xtgio¢g (Jahwe) auf die déveuc Baotdixh (die 
Gerechtigkeit) und den Namen 9sé¢ (Elohim) auf die momuxi dévayc (die 
schépferische Gitte; vgl. Siegfried, Philo 213 f.). Auch Ps.-Aristobul kennt 
die beiden Krafte Gottes. In der Rezension des Orphischen Gedich- 
tes, die uns bei Euseb. Pr. Ev. XIII 125 therliefert ist, heiBt es: 


abtosg 8 && ayadar Grytote xaxdv ove enitédde 
avdowmoc atte d& yaors xai utoosg bunds. 


Philo spricht ebenfalls abgesehen von jener Unterscheidung der beiden 
Grundkrafte Gottes — noch ganz bestimmt von einer strafenden GréBe Gottes. 
Ks ist des gtitigen Gottes Art nicht, zu strafen und zu vernichten. Das tut 
seine mdgedooc dixy (Ete pias moondrnoog zai bone tt ovyyevig Foyov 2xdekouéry tiv 
ATA THY Cuaotavorvtwy cuvvav): de decalogo § 177 M. II 209; vgl. de creat. 
prince. c. 10, M. II 369; vita Mosis II 53, M. II 142 (f adosdeo¢ tH Ge moo- 
movnooc dixn); vita Abrah. § 142 ff., M. II 21 f.;' de fuga § 65—73, M. I 556; 
vgl. Gfrérer, Philo I 151, 130. An diese Ausfithrungen erinnert in bemerkens- 
werter Weise Esth. XLX E.4. >10d ta ndvta xatontevortog Geod ucondvyooy tno~ 
hauPdvovow éxpevgeodou dizyvé; vgl. IL Bar 596, auch I Hen 59 270d ud anode- 
voow év doyy Fvuod« (ohne Erwéhnung Gottes). Man. 5. 

7. Die ausgedehntesten Spekulationen dieser Art 
finden sich natiirlich bei Philo. Die Gestalten des Geistes, der 
Weisheit, der Dike sind bereits besprochen. Am bekanntesten ist seine 
Spekulation tiber den Logos. Sie wird unten im Zusammenhang der 
philonischen Gesamtanschauung behandelt werden. Der Logos Philos 
hat mit der oben erwihnten rabbinischen Spekulation wenig gemein. 
Der Begriff ist vorwiegend griechischen Ursprungs und bezeichnet die 
weltdurchwaltende Vernunft Gottes. Der Logos entspricht also etwa 
der Sophia der volkstiimlichen jiidischen Vorstellung. Er ist in Philos 
System tatsichlich an Stelle letzterer getreten. Daher wird es ihm auch 
so schwer, das Verhaltnis zwischen beiden zu bestimmen. Neben dem 
Logos aber stehen im System Philos — worauf meistens sehr wenig 
geachtet wird, — nicht weniger als finf Hypostasen 
Gottes, die Philo an verschiedenen Stellen seiner Werke in derselben 
Weise aufzahlt. Es sind dies die dvrdmuetg: 1. mourixy 2. Baothinn 3. thewc 
(cdsoyetixn) 4. vopodetixy 5. anayogevtixjt. Philo kennt eine Sieben- 


1) Vgl. de fuga § 95 M. I 560. Leg. ad Cajum 1 M. IT 546 »rav doevpdemy aitod 
SvrguEewr, xoouomontixis te xual Paorduxys xal MeovoyTixys (= eveoyetixiic) xai THY Adwr, 
docu eveoyétdés te xal zoiacty#o.oc<. — Sehr haufig werden die dvvausg Baarhixy (= xdoroc) 
und momtixy (= 96g) von ihm erwaihnt. Ueber das Verhaltnis der andern Machte 
geben Aufschlu8 die Quaestiones in Exodum II 68 und in Genesim I 57. Danach flieBt 
aus der 6. xoutixy die svegyetixy, aus der Baorhixy oder deonotix7 die gesetzgeberische 
Sbvepuc, die wieder in die gebietende und verbietende zerfallt. Vgl. de sacrif. Abel et 
Cain § 131 M. I 189 
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einigkeit Gottes. Und zu den sechs Hypostasen tritt noch als siebente 
und achte der Geist und die Weisheit. 

Wenn man gewohnlich annimmt, daf& Philo in seiner Spekulation 
tuber godttliche Mittelwesen wesentlich und nur von der griechischen 
Philosophie beeinflu8t ist, so sollte doch diese Fille von Gestalten und 
die bemerkenswerten Beziehungen zu rabbinischen Spekulationen an 
jenem Satz irremachen und die Frage nach etwaiger orientalischer Her- 
kunft philonischer Ideen uns aufdrangen. 


8. Eine ganz eigentimliche und teilweise wenigstens in 
diesen Zusammenhang gehérende Gestalt ist die des »Men- 
schen« Bereits oben ist darauf hingewiesen, dafi die eigenttimliche 
Auffassung des Messias, als des prdexistenten himmlischen Menschen, 
ein eigentiimliches noch ungeléstes Ratsel in sich birgt. Die Vermutung 
drangte sich auf, daB hier eine fremde Idee (vom »Menschen«) mit der 
urspriinglich jiidisch-messianischen verschmolzen sei. Eine Bestatigung 
dieser Vermutung bietet uns nun die Beobachtung, dah die Gestalt 
des Menschen auch sonst in nicht-apokalyptischen Stiicken, also auBer- 
halb jener Verbindung mit der Messiasidee, begegnet. In den in Betracht 
kommenden Zeugnissen ist nun der »Mensch« der Urmensch, 
der erstgeschaffene Mensch. 


Die Spekulation tber den Menschen ist sehr alt. Den gdttergleichen Ur- 
menschen schildert bereits Ezechiel (2812 ff.). Auch Spr. Sal. 304 (» Wie 
hei®Bt er und wie heiBt sein Sohn?«) gehért vielleicht hierher (vgl. Job 1518). 
Besonders lehrreich ist aber in diesem Zusammenhang ein Blick in die j ti di- 
schen Adamssagen. Wir begegnen hier vielfach einer Gestalt, die mit 
dem Adam der Genesis herzlich wenig zu tun hat. Schon im II Henoch 
werden merkwitrdige Dinge von ihm erzahlt: Gott und seine Weisheit haben 
ihn geschaffen, ein tberaus herrliches Wesen, einen zweiten Engel 30 6—1. 
Der Teufel erblickte in diesem Menschen seinen besonderen Gegner. Er machte 
deshalb einen Anschlag gegen Adam. Aber es heiSt ausdricklich: er verfihrte 
die Eva, dem Adam nahte er sich nicht 316 (vgl. Ps.-Clement. Homil. 3 17—20, 
252). Inder vita Adae 12ff. wird erzahlt, Michael habe, nachdem Gott 
den Menschen nach seinem Bilde und Gleichnis gemacht habe, allen Engeln be- 
fohlen, das Ebenbild Gottes anzubeten. Der Teufel habe sich geweigert und 
sei deshalb von Gott aus der himmlischen Wohnung verbannt. Von da an 
beginnen die Nachstellungen des Teufels gegen den Menschen, der bestimmt 
ist, dereinst den Thron, der seinem Verfithrer im Himmel gehorte, einzunehmen 
(Bi. Ad. 39; vgl. Vita 17 s.o. S.335f.). Die ganze Idee gehérte also der Grund- 
schrift der beiden Quellen an. (Der Streit zwischen Adam und dem Teufel 
erinnert an den Gegensatz zwischen Ahriman und dem Urmenschen Gayomarth 
in der persischen Religion). Ganz ahnliche Anschauungen in den Pseudo- 
clementinen, namentlich Hom. 20eff. Der Teufel und der Urmensch 
(Christus) sind die beiden Sdhne Gottes, von denen jenem die Herrschaft tber 
diesen Aion, diesem die Herrschaft tber jenen Aion gebihrt (Rez. 352 u. 6.). 
Es ist klar, daB sich hier mit der Gestalt des alttestamentlichen Adams eine 
ganz andere, fremdartige Gestalt verbunden hat. Dazu ist zu vergleichen, was 
oben S. 259 ff. iber den Messias als den uranfanglichen Paradieseskonig gesagt 
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ist. — In diesen Zusammenhang gehort auch Philo mit seiner an den doppel- 
ten Bericht in Gen. 1. und 2 sich anlehnenden Vorstellung uber den ersten und 
zweiten Menschen: Nach ihm ist der erste Mensch von Gott selbst geschaffen, 
himmlischer Natur, geschlechtlich nicht gekennzeichnet, rein und vollkommen; 
der zweite Mensch irdisch, siindig, als Mann und als Weib geschaffen (die 
Hauptstelle de opif. mundi § 134 ff. M. I 32f., vgl. die tbrigen Stellen bei 
Gfrorer, Philo I 267 f., 407f.). Philo hat nun diese Ausftihrungen sicher nicht 
aus Gen. 1 und 2 herausgesponnen, sondern sie an diesen Bericht herange- 
bracht. Nichts deutet in seinen Ausfthrungen auf die erstere Annahme hin; 
die Selbstverstandlichkeit, mit der sie auftreten, beweist das Gegenteil. Auch 
kann man Philos Spekulation nicht aus dem sehr andersartigen Mythus des Plato 
im Symposion von den mannweiblichen, kugelférmigen Urmenschen ableiten. 
Wenn die Schrift de vita contemplativa echt ist, so hat Philo tber diesen Mythus 
vielmehr gehéhnt (c. 7, M. II 480). Wir haben aber auch gar keinen Grund, 
hier eine Anleihe Philos bei der hellenischen Philosophie anzunehmen, wo so 
mannigfache und bedeutende Parallelen auf einen Einflu8 vom Orient her 
schlieBen lassen. — Weiter scheint auch Paulus mit der Lehre vom Ur- 
menschen bekannt zu sein und sie zu bekampfen, wenn er I Cor 1546 so stark 
betont: 7? ob mectoy 16 nvevuatixor Glad TO Woyixdy, EnELTR TO TVEvUATLXOY. 

Die Figur des Menschensohnes, resp. des himmlischen Menschen, steht 
uberdies in der palastinensischen Theologie in einer eigenttmlichen 
Verbindung mit der Gestalt Henochs. Wenigstens scheint 
in dem Zusatzkapitel I Hen 70f. die Erhdhung Henochs zum Menschen- 
sohn ausgesprochen zu sein. Wenn dieser hier bei seiner Auffahrt von dem 
Betagten begruBt wird: » Du bist der Mannessohn, der zur Gerechtigkeit geboren 
ist; und die Gerechtigkeit wohnt iiber Dirt, so wird hier der erhéhte Henoch genau 
so gekennzeichnet wie der Menschensohn zat éoy7v (vgl. auch II Hen 226, 672). 
Die Idee der Erhéhung Henochs zu einem himmlischen Wesen steht aber nicht 
vereinzelt. Nach der Lehre der Pseudoclementinen gehért Henoch zu den 
sieben Offenbarungstragern, in denen sich der Urmensch verkérpert Homil. 1813, 
Recogn. 247; vgl. Homil. 252, 317, 174; Recogn. 222; Epiphanius Haeres. 303 
(Lehre der Ebioniten). Aelter ist die Vorstellung von Henoch als dem him m- 
lischen Schreiber. Er heiBt schon I Hen 123 »Schreiber« oder genauer 
» Schreiber der Gerechtigkeit« 124, 151 und scheint als solcher dem » Schreiber « 
gleichgesetzt zu werden, der die Taten der Hirten aufschreibt, also einem 
Engel 89 70 ff. Dasselbe bezeugt II Hen 645 Test. Abr. S. 115 und Jub 423: 
» Hr ward weggenommen unter den Menschenkindern, und wir fiihrten ihn in den 
Garten Eden zu Hoheit und Ehre, und siehe, er schreibt dort das Gericht und das 
Urteil iiber die Welt und alle Bosheiten der Menschenkinder«. Dieselbe Ueber- 
lieferung begegnet uns wieder Ps.-Jonathan zu Gen 524: »Henoch ... wurde 
hinweggenommen und durch das Wort Gottes in den Himmel versetzt, und er hieB 
fortan mit seinem Namen Metatron, der grofe Schreiber«. Durch diese 
Stelle riickt nun auch die Gestalt Metatrons, die in der spateren jidischen 
Spekulation, namentlich der Kabbala, eine groBe Rolle spielt, in den vorliegen- 
den Zusammenhang ein. Grundlegend ist jetzt der Aufsatz von G. F. Moore, 
Intermediaries in Jewish Theology (Harvard Theol. Review XV 4. 1922, 
62—85). Die alteste Erwahnung Metatrons stammt aus der Schule Ismaels 
(um 130 n. Chr.; Strack S. 128) Sifre zu Dt 3249 (§ 338): » Mit seinem Finger 
war er (Gott) ein Metatron fiir Mose und zeigte ihm (auf dem Berge Nebo) das 
ganze Land Israels: soweit die Grenzen Ephraims, soweit die Grenzen Manasses\. 
Gott ist hier selbst der Metatron, d.h. der Schreiber, der die Grenzen festsetzt. 

Handbuch z. Neuen Test. 21: Bousset, 3. Aufl. 23 
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Wahrend in ecinzelnen Midraschen (Moore S. 63f.) Gott selbst als Metatron 
oder, gleichbedeutend damit, als » Gesandter« (n-Sw) vor dem Volke voranzieht, 
schickt er nach bab. Sanh. 38 b den Engel Metatron Israel voran. Mit jmous 
wechselt "ww = lat. metator, ein Fremdwort aus dem rémischen Heerwesen: 
der »Feldmesser« oder »Schreiber«, der dem Heere vorausgeschickte »Ge- 
sandte«, der Quartiermacher, der das Lager aussuchen und abgrenzen muB 
usw. Damit sind alle anderen Etymologien (wie die Ableitung von puetadeovoc, 
ustatteavvog oder Mithra) erledigt. Sehr bezeichnend ist nun eine ebenfalls 
schon im Anfang des 2. Jahrhunderts n. Chr. bezeugte Ueberlieferung (Tos. 
Chagiga 2, 3; bab. Chag. 14 b—15; jer. Chag. II 1 fol. 77 b; vgl. Moore S. 70 f.; 
Strack S. 127), wonach Ben Azzai, Ben Zoma, Acher (Elisa ben Abuja) und 
Akiba ins Paradies entrickt wurden; aber nur Akiba kam heil davon. Acher, 
so hei®t es, sah dort neben Gott den Metatron sitzen, der die Verdienste der 
Israeliten aufzeichnete, und er 4uBerte sein Erstaunen dariiber, daB es zwei 
héchste Wesen gebe. So ist hier Metatron wie Henoch in den oben erwaéhnten 
Texten der himmlischen Schreiber, der das héchste Amt neben der Gottheit 
versieht. Nach Aboda Zara 3 b ist es Metatron, der die frih verstorbenen Kinder 
der Israeltiten in der Thora unterrichtet; er ist deémnach auch hier der Schreiber 
oder Schriftgelehrte. Auf den jiidischen Zauberschalen aus Babylonien wird 
Metatron dem Hermes gleichgesetzt und Montgomery (Aramaic Incantation 
Texts from Nippur, Philadelphia 1913 S.99) hat vielleicht Recht, wenn er hier 
Hermes als Seelengeleiter auffaBt. Mittelalterlich-rabbinische Quellen zeigen 
eine Ahnliche Auffassung (vgl. Kohut, Jiidische Angelologie. Abh. f. Kunde 
des Morgenlandes IV 36—38): Metatron leitet nicht nur den Bau der Stifts- 
htitte, sondern diese ist auch »die Wohnung des Jiinglings, dessen Name 
Metatron ist, worin er die Seelen der Gerechten Gott darbringt zur Siihne fiir 
Israel in den Tagen threr Verbannung« (Bammidbar rabba 1212). Die Her- 
kunft dieser Gestalt wird davon abhangen, wie man tiber den Ursprung des. 
Menschensohnes und des Hochbetagten denkt; denn der » Schreiber« ist nattr- 
lich von den »Gerichtsbiichern« des héchsten Gerichtshofes (Da 7) nicht zu 
trennen; vgl. Kap. XXV. 


Es ist freilich bis jetzt ein Rechnen mit lauter Unbekannten, Ursprung 
und urspringlicher Sinn der Spekulation vom Menschen sind bis jetzt 
ein grofes religionsgeschichtliches Riatsel. Aber es geniigt, hier das. 
Problem aufzustellen. Die fiir die erste Christengemeinde und unsere 
Evangelienliteratur so wichtige Idee des vidg tod avOodz0v hat eine dunkle 
und ratselhafte Vorgeschichtet. Man wird seine Kreise sehr weit ziehen 
miissen, um diese Geschichte ganz zu tiberschauen. Man wird au8er 


1) Das meiste zu ihrer Aufhellung hat Reitzenstein geleistet in seinen verschiedenen 
Schriften: Poimandres, Leipzig 1904 (vgl. dazu Bousset GGA 1905, 692 ff.) und Nach- 
triage dazu GGA 1918, 241 ff.; die hellenistischen Mysterienreligionen®, Leipzig 1920; 
Psyche SHA 1917; das mandaische Buch des Herrn der Gré8e und die Evangelien- 
tiberlieferung SHA 1919; das iranische Erlésungsmysterium, Bonn 1921. Vgl. zum 
Ganzen Greimann Z. f. Kirchengesch. 40, 178 ff. und 41, 154 ff. — Fiir den hermetischen 
Schriftenkreis Josef Kroll, Die Lehren des Hermes Trismegistos, Miinster 1914, S. 63 ff. 
— Dann aber vor allem Bousset, Hauptprobleme der Gnosis, Gottingen 1907, S. 160 bis. 
223, wo er von der Gnosis bis ins Iranische und Indische hinabgestiegen ist. — Einen 
astrologischen Einschlag endlich hat Boll vermutet, Aus der Offenbarung Johannis, 
Leipzig-Berlin 1914, S. 50 ff. — Zu dem Ergebnis der bisherigen Arbeit vgl. Kap. XXV. 
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den bereits genannten Parallelen (Philo, der jiidischen und christlichen. 
Adamssage, der rabbinischen Spekulation) die Gestalt des Menschen, 
resp. Urmenschen in der gnostischen (vgl. vor allem die Spekulationen, 
der Naassener), mandaischen, manichdischen Religion und der mittel- 
alterlichen kabbalistischen Spekulation zum Vergleich heranziehen 
missen. Man wird sich daran erinnern miissen, da auch in der persi- 
schen Religion der Urmensch und zwar in der doppelten Gestalt des 
Gayomarth und des bereits indoiranischen Yima eine gewisse Rolle 
spielte. Es gab unter den iranischen Religionsanhingern eine Sekte, 
die sich nach dem »Urmenschen« Gayomarthija nannte. Hippolyt 
berichtet uns in den Philosophumena V 7f., daB die Chaldier — das 
dirften hier Anhanger der iranisch-chaldaischen Religion sein — den 
Adam verehrten. Das alteste Zeugnis dafiir enthalt die Apologie des 
Aristides (um 150 n. Chr.)1. Auch nach Aegypten ist die Lehre vom 
Urmenschen gedrungen und hat dort in dem ersten Stiick der sonder- 
baren Sammlung hermetischer Schriften, dem sogenannten Poimandres, 
Aufnahme gefunden ?. Selbst im Attiskult begegnet man ihren Spuren 8. 
Es ware eine groBe und lohnende Ausgabe, dieser religidsen Wanderidee 
auf ihren verschlungenen Pfaden zu folgen 4. 

9. Eines wird diese Uebersicht jedenfalls klar gemacht haben: Wir 
haben es bei dieser Fille von theologischen Spekulationen keineswegs 
mit einer Erscheinung zu tun, die dem alexandrinischen Judentum 
allein eignet. Ebenso stark war in ihrer Weise die palastinen- 
sische Theologie daran beteiligt. Wir besitzen auch unmittel- 
bare Zeugnisse dafiir, da8 in ihr, wenigstens seit der zweiten Halfte des 
ersten christlichen Jahrhunderts, eine starke Neigung zu mytho- 
logischer Spekulation vorhanden war, die sich namentlich 
auf Jochanan ben Zakkai und seine Schule zuriickfihren 
1a8t. Der Terminus technicus, den man dafiir pragte, war A2252 nwyn 


1) 71: of d2 voutCovtes tov évGownor sive Gedy niavwvta, zuerst von Geffcken, Zwei 
griech. Apologeten 1907, 57 erkannt. 

2) Vgl. Anm. 4. 

3) Der babylonische Adapamythus (vgl. KAT® 520 ff.) gehort dagegen nicht in diesen 
Zusammenhang. 

4) Uebrigens erfihrt auch die Anschauung von der Hadesfahrt Christi von hier aus 
eine neue Beleuchtung. Mit der Vorstellung vom Urmenschen scheint die Hadesfahrt 
verbunden gewesen zu sein. Vgl. die Visionen des Menschensohnes in, IV Es 13 und 
Ape Jo 1 (GreBmann, Zeitschr. f. Kirchengesch. 41, 1922, 177), die Héllenfahrt des 
Hibil-Ziwa bei den Mandaern, den Kriegszug des Urmenschen gegen das Reich der 
Finsternis in der manichaischen Spekulation, das Hinabsinken des Urmenschen in die 
Hyle im Poimandres und hierher gehérige sonstige gnostische Spekulationen, weiterhin 
den babylonischen Mythus von der Héllenfahrt der Istar. — Sehr bemerkenswert ist 
in diesem Zusammenhang der Zusatz der lateinischen Uebersetzung (LX X) zu Sir 24 32: 
»Ich (die Weisheit) werde alle Gegenden tief unter der Erde durchdringen und werde alle 
Schlafenden heimsuchen und werde erleuchten alle, die auf den Herrn hoffen«. 

23* 
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macase merkaba, »Werk des Wagens«. Der Ausdruck lehnt sich an die- 
bekannte Vision Ezechiels an und bedeutet die Geheimlehre, die sich mit 
dem transzendenten Wesen Gottes, seiner Wohnung, den ihn umgebenden 
Geistern usf. beschaftigte. Auch in der Lehre von der Schépfung (ma‘ase 
bereschith) legte man derartige mystisch-phantastische Spekulationen 
niéder. 

* Von Jochanan ben Zakkai wird ausdriicklich berichtet, daB er sich mit der 
Merkaba beschaftigt habe (Sukka 28 a Winsche I 391 f.). Er soll seinen Scht- 
lern die Lehre von der Schépfung, aber nicht die vom Wagen ', als hochheiliges 
Geheimnis anvertraut haben (Chagiga 13 a, Winsche I 275). An einer andern 
Stelle, die mit der eben genannten in einem gewissen Widerspruch steht 
(Chagiga 14b, Winsche I 281), wird erzahlt, wie der Schtler Jochanans, 
Eleazar ben Arach, diesem die Geheimnisse der Merkaba vorgetragen habe. 
Auch R. Josua ben Chananja trug sie dem R. Jose nach derselben Ueberliefe- 
rung vor. Als Jochanan ben Zakkai das horte, soll er seine Schiler selig ge- 
priesen haben: »Hure Schiiler und die Schiiler eurer Schiiler sind fiir die dritte 
Abteilung (den héchsten Platz im Himmel s. 0. S. 2861) bestimmt«?. Von den 
Mannern der folgenden Generation werden unter andern namentlich Akiba, 
Ben Zoma, Ben Azzai und Elisa ben Abuja (Acher) als Trager der Geheimlehre 
genannt*. Es heiBt von ihnen allen, daB sie »ins Paradies« eingegangen seien 
(s. 0. S. 284). Wahrscheinlich waren sie Visionare und schauten die Geheim- 
nisse der oberen Welt in der Ekstase*. Wenn Paulus andeutet, daB er in der 
Ekstase in den dritten Himmel, ins Paradies entrtickt sei (II Cor 122 f.), so 
dirfen wir schlieBen, daB diese eigenttiimliche Form der Ekstase schon ein oder 
zwei Geschlechter frther, als die rabbinische Ueberlieferung berichtet, in rabbini- 
schen Kreisen tiblich war, und da8B Paulus sie bereits als Rabbine kennen gelernt 
hat (vgl. Bousset, Archiv f. Religionswissensch. IV 145 ff.). 


: Wir diirfen uns die palistinensischen Rabbinen nicht gar zu konven- 
tionell und dogmatisch korrekt denken. Manche von ihnen, gerade 
Zeitgenossen des Paulus, sind Mystiker und Ekstatiker gewesen. Und es 
ist nicht zu verwundern, wenn auf diesem Boden alle jene Lehren von 
der Weisheit, dem Logos, dem Geist Gottes, seinen Middoth, dem Meta- 
tron, Menschensohn usw. tippig aufwucherten. Im Laufe des 2. Jahr- 


1) Vielleicht darf man vermuten, da8 hiermit dieselbe iranisch-chaldaische Geheim- 
lehre gemeint ist, die wir aus Dio von Prusa XX XVI 39 (Arnim) kennen und die Reitzen- 
stein (Iran. Erlésungsmysterium 246 ff.) mit der Vision Ezechiels verbunden hat. Auch 
wenn sichere Beweise fehlen, darf man doch sagen, daB sie in die Welt der jiidischen 
Apokalyptik ausgezeichnet hineinpaSt. 

*) Vgl. zu dieser Ueberlieferung Bacher I? 39 f. — Von Jochanan ist eine groteske 
Schilderung von der unendlichen Gro8e der Himmelsréiume itberliefert. Chagiga 13a. 

3) In der spateren Ueberlieferung gelten namentlich auch Nechonja b. Hakkana 
und Ismael b. Elischa als Vermittler der Geheimlehre. Bacher I? 56. Von R. Ismael 
wird (Midrasch d. 10 Martyrer, ed Jellinek, Bet ha-Midrasch II 64) berichtet, daB er mit 
Hilfe der genauen Aussprache des groBen Namens eine Himmelfahrt bis zum sechsten 
Himmel bewirkt habe (Heitmiiller, Im Namen Jesu 137). 

4) Chagiga 15 a, Wiinsche I 283 wird berichtet, Ben Zoma sei in eine Frage der Schép- 
fungslehre so vertieft gewesen, daB er den vor ihm stehenden Josua ben Chananja nicht 
sah, 
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hunderts scheint hier eine Erniichterung eingetreten zu sein. Die Lehre 
von der Merkaba wurde mit angstlichen Vorsichtsma8regeln umgeben. 
Sie durfte kaum noch vorgetragen werden. Man kannte sie schlieflich 
nicht mehr. Man erzahlte nur, da8 sie frither vorgetragen sei. Die Kunst, 
ins Paradies einzugehen, wurde verrufen. Man hielt warnend einem 
spateren Geschlecht vor, wie schlimm es den Rabbinen gegangen sei, die 
mit jener Kunst vertraut waren (Chagiga 14 b). 

Die Hypostasentheologie des Judentums ist religionsgeschichtlich im 
héchsten Mae bedeutsam. Sie hat dem Christentum die Formen vor- 
gebildet, in denen es seine Christologie zum Ausdruck bringen konnte. 
Wenn schon im frihesten neutestamentlichen Zeitalter in der Theologie 
des Paulus, ja wir méchten beinahe sagen, schon in der Theologie. der 
Urgemeinde, Jesus eine praexistente himmlische Wesenheit wird, tiber die 
man spekuliert, wenn er als solche neben dem Geist als géttliche GréBe 
Gott zur Seite tritt, so ist diese ganze Entwicklung nicht verstandlich, 
wenn man sich nicht die Vorarbeit des Judentums nach dieser, Richtung 
hin vergegenwartigt. Wir kénnen das, was hier vor sich gegangen ist und 
was namentlich in der Theologie des Paulus wirksam wird, eine gewisse 
Erweichung des Monotheismus nennen, der Jesus selbst fremd gegen- 
uibersteht. In der Engellehre, dem Dualismus und ‘der Damonologie und 
letztlich in der Hypostasenlehre hat das Judentum dem Christentum 
ein nicht in jeder Beziehung heilvolles Geschenk gemacht. 
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SECHSTER ABSCHNITT 
GOTT UND MENSCH 


-KAPITEL XIX. DAS VERHALTNIS DER FROMMEN ZU GOTT 


Trotz mannigfacher Neben- und Unterstrémungen, die wir zu beob- 
achten Gelegenheit hatten, bleibt der Monotheismus die geistige Grund- 
lage des Judentums. Damit ist aber nicht alles gesagt; die Frage, die 
nunmehr zur Beantwortung steht, lautet: Was fanden die Frommen des 
spithellenistischen Judentums an diesem einen allmachtigen Gott fir 
ihr Leben, in welchem Verhaltnis und in welchen Beziehungen stehen 
sie zu ihm? 

1. Wir kénnen auf diesem so schwer zu behandelnden Gebiete des 
innersten frommen Lebens, das sich einer richtigen Beurteilung leicht 
entzieht, zwei Punkte unbedingt festlegen. Der Glaube der Frommen 
dieser Zeit konzentriert sich sichtlich auf die fernste 
Vergangenheit und auf die letzte Zukunft, auf 
Schépfung und Gericht. Gott ist der allmaichtige Schépfer 
des Himmels und der Erde, und er ist der gerechte und furcht- 
bare Richter der Welt. Ganz deutlich treten diese beiden Be- 
ziehungen des jiidischen Glaubens heraus. 

Der Glaube an den allmachtigen Schépfergott, 
den wir bei Deuterojesaia in den Mittelpunkt des religidsen Empfindens 
einriicken sehen, der in Genesis 1 seine klassische Auspragung fand, der 
dann in der Psalmenliteratur nicht so haufig hervortritt, wie man an- 
nehmen sollte (Ps 8, 19, 24, 104 u. 6.), wihrend das Hiobbuch einen ge- 
waltigen Hymnus von dem Gegensatz der Schdpferherrlichkeit Gottes 
und der Ohnmacht des Menschen anstimmt, tritt im Lauf der weiteren 
Entwicklung stairker und stirker hervor. Die sonst so niichterne und 
alltagliche Sprache Sirachs gewinnt einen hohen Schwung, wenn er die 
Schopferallmacht Gottes und die reiche Fille seiner Werke, deren ein 
jedes an seinem Platz steht, preist 162s—17 9, 3912—25, 421s 433. Der 
Verfasser des ersten Henoch riithmt im ahaa seines Werkes die in der 
Welt waltende Ordnung Gottes. Henoch, der im Traum den Untergang 
der Welt geschaut, lobt, als er erwacht ins Freie hinaustritt und die 
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Gestirne ihre von Gott vorgeschriebenen Bahnen wandeln sieht, den 
Gott, der das alles geschaffen hat (c. 83, 84). Die Henochbiicher zeigen 
ein starkes, wenn auch sehr naives und phantastisches Interesse an der 
weiten, wunderbaren Gotteswelt, an den Gestirnen und ihrer Ordnung, 
an Himmel und Erde und ihren Wundern. Die salomonischen Psalmen, 
in einer Zeit geschrieben, in der fir den frommen Israeliten vieles zu- 
sammenbrach, richten zum Schluf ihre Gedanken auf die ewige Schépfung 
Gottes, den Himmel und seine Leuchten. »Sie gingen nicht fehl, seitdem 
Gott sie schuf, seit uralten Zeiten wichen sie nicht von ihren Wegen« 18 10>—12. 
Die ersten Kapitel der Jubilien und Philos Schrift de opificio mundi 
wie die bereits erwaihnte Abrahamslegende beweisen, mit welcher Auf- 
merksamkeit und wie stark sich die jiidische Haggada in den Schépfungs- 
gedanken vertiefte. Das BuSgebet des Manasse beginnt mit einem mach- 
tigen Lobpreis Gottes des Schépfers. Dem Verfasser des IV Esra ist Gott 
in erster Linie der wunderbare allmiachtige Gott, der diese Welt, das 
erste saeculum, ins Dasein gerufen hat, mit dessen Schdpferweisheit der 
Mensch in seiner Ohnmacht und Unwissenheit nicht rechten darf 41—11, 
5 ss—40. In einem langen Gebet vertieft er sich in das Sechs-Tage-Werk 
6 ss—s11. Das sogenannte Kaddischgebet beginnt: »Hrhaben und geheiligt 
set Dein groper Name in der Welt, die Du nach Deinem Wohlgefallen ge- 
schaffen hast« (Dalman 305). In den Benediktionen, die dem Schma‘ 
am Morgen und am Abend vorangeschickt werden, wird Gott der Schépfer, 
der Bildner des Lichtes und der Finsternis, des Tages und der Nacht 
gepriesen. In der hellenistischen Literatur ist der Schépfungsgedanke 
noch zentraler als in der palastinensischen. Der Glaube an den einen 
unsichtbaren geistigen Gott, der selbst ungeworden diese sichtbare 
kreatiirliche Welt aus sich hat hervorgehen lassen, ist das Allerwesent- 
lichste in der Missionspredigt dieses Judentums. Philos ganze Philosophie 
findet ihren Mittelpunkt in der Zuriickfihrung der sichtbaren Welt auf das 
geistige, die Sinne, ja auch die Gedanken iibersteigende Wesen des ewigen 
Gottes. In immer wiederkehrenden Satzen und in neuen Wendungen 
fihrt er den kosmologischen Gottesbeweis*. Die Kosmogonie II Hen 
24 ff. zeigt, wie in dieser Zeit sich bereits fremdartige, gnostisch-orphische 
Spekulationen an das Judentum herandrangen. 

So wird die Anrede oder Bezeichnung Gottes »Gott, der Him- 
mel und Erde geschaffen hat« zu einer feststehenden 
Formel ?. Die hebraische Sprache mu8 bekanntlich, da sie kein Wort 


1) II Bar 481-10 ist mehr der Gedanke des Weltregimentes Gottes betont. 

2) Vgl. auch das Prooemium der III Sibylle, die Ps.-Orpheischen Verse (in der ur- 
spriinglichen Form bei Ps.-Justin de monarchia c. 2, cohortatio 15); ferner die dem 
Aeschylus und Sophokles zugeschriebenen Verse: de monarchia 2, Clemens Alex. Strom. 
V 14 113-131, den vierten Brief des Ps.-Heraklit, die Fragmente des Aristobul bei Eusebius 
Pr. Ev. VIII10, XIII 12. 

?) Vgl. zum Gedanken des Schépfers iiberhaupt folgende oben im Text noch nicht 


360 XIX. Das Verhaltnis der Frommen zu Gott. 


fiir Schépfer ! hat, den Mangel durch Partizipialkonstruktionen ersetzen. 
Erst in den hellenistischen Stiicken der LXX biirgert sich das griechische 
xtioryc (neben dem halbsemitischen 6 xticac)* ein. Wahrend der zusammen- 
fassende Begriff der Schépfung im alttestamentlichen Sprachgebrauch 
auRerordentlich selten ist, werden nun ~tioig, xtiowa haufig wieder- 
kehrende Begriffe °. 

Wie aber der Anfang, so ruht vor allem und in erster Linie das Ende 
der Welt sicher und fest in Gottes Hand. Er hat der von ihm ge- 
schaffenen Schépfung eine feste und bestimmte Dauer gesetzt. Wann er 
es beschlossen hat, dann fallt diese Welt wieder in ihre Elemente ausein- 
ander, und die Schépfung kehrt zum uranfanglichen Schweigen zurick. 
Er allein wei8 um dieses Ende, und seinen Glaubigen und Auserwahlten 
teilt er, wenn er will, dieses Geheimnis mit. 

Mehr noch als der Gedanke, da Gott der Schépfer der Welt sei, be- 
deutet der ihm gegenitibertretende und ihn erganzende fir den Glauben 
des Judentums: Gott ist der Weltrichter. Erst beim groBen 
Weltgericht erscheint Gott in seiner alles tiberragenden, jetzt noch ver- 
borgenen Herrlichkeit. Der gro8e Gerichtstag ist recht eigentlich »der 


erwahnte Stellen. Die formulierten Bekenntnisse sind durch den Druck hervorgehoben. 
Da LXX 434; Bel LX X5 (Theod. 5); I Hen 95, 813, 1018; Sib. Fragm. III 2 ff.; 
Sib. IIT 20 f., 35; Jud 814, 912 (Herr des Himmels und der Erde, Schépfer der Wasser, 
K6nig Deiner ganzen Schépfung). 1318, 1614-15; I Bar 339 ff.; Jub 736,124. 19, 
2511, 3218; Ass. Mos. 129; Ps.-Aristeas § 16 (vgl. 132, 157); Sap. 114, 1117. 20ff.; Esth. 
Zus. C. 2-3; III Macc 23.9; IV Macc 115; Hebr. Test. Naphth. 9; II Hen 22 (die Eitlen 
[= Gétzen]), welche nicht den Himmel und die Erde gemacht). 6 64; vgl. 106, 651 ff.; 
IV Es 34 ff. (vgl. oben); II Bar 214 ff.; Ape Jo 411, 106, 147; Jos. Ap. II 121. 
Zum Vergleich mag darauf hingewiesen werden, wie auBerordentlich selten der Schép- 
fungsgedanke im Neuen Testament betont wird. AuBer in der Apc Jo, die hierin wieder 
ihren vorneutestamentlichen Charakter zeigt, heben ihn hauptsdchlich noch der Ver- 
fasser der Act (424, 1415, 1724) und der des Hebrierbriefes (12, 113) heraus. Vel. 
Col 116 Eph 39. Bemerkenswert ist noch, da8 die LXX Hosea 134 in den Lobpreis 
des Erlésergottes den Gedanken der Schépfung erst eintrigt: cregemv tov oveavdr 
xo xticov yiv, ob at yeloec Exticay n&cav thy oteatEiay Tod oveavod. 

1) Der Sirazide umschreibt 3213: »Der Dich geschaffen hat« (316 H); 3313 (?), 38 15, 
395, 478 »den der thn geschajfen hat« (LXX 248 xtlotyc), vgl. noch IV Es 533, 794, 
1014, 1146; Il Bar 783, 792. 

2) Die einzige altere Stelle, an der sich innerhalb der LXX das Wort xtiotye findet, 
beruht auf Ueberarbeitung II Ké 2232: tig xtlotye tote nAyv tod Yeot Huav (H.: 
Wer ist Gott auBer Jahwe). xtiorj¢ (Schépfer) sonst I Hen 815, 9410 (bis); Sib. Fragm. 
III 17; Sib. IIT 10, 704 (yevétno III 604, xavyevétrne III 550); Jud 912; Jub 108, 213, 
22 27 (720), (vgl. 231, 1117 Allsch6pfer); Arist. § 16; II Macc 1 24, 723 (1314 xtlotyc tod 
xdauov V); 1V Mace 525 (xdouov xtiotys), 11 15 (Schépfer des Alls); II Hen 106. Bloc Ad. 
31; IV Es 544; II Bar 444, 822. 

3) xtiowg: Ps 103 24, 10421 (?) (7318 B); Sir 4325; Tob 85.15; Jud 912, 1614; Sap. 
517, 1614; IIT Mace 22.7, 62. xtioua: Sir 3620, 3824; Sap 92, 135 (1411); III Mace 
511. Schépfung I Hen 181, 364, 751, 813, 827, 842, 9310. Vgl. IV Esra, Register in der 
Ausgabe von Bensly s. v. creatura usf. 
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groBe Tag«, der Tag des Erscheinens (zagovoia) Gottes. So erscheint der 
Betagte bei Daniel, freilich nicht auf Erden, selbst und la8t sich auf dem 
Thronsitz nieder. In der Einleitung des Buches Henoch heiBt es (4 4): 
»Der grobe Heilige wird von seinem Wohnort ausziehen ... mit seinen 
Heerscharen sichtbar werden und in der Starke seiner 
Macht vom Himmel her erscheine nc; vgl. Ass. Mos. 101, 
121s. So wird denn II Hen 32 das Erscheinen Gottes am Ende geradezu 
seine zweite Parusie genannt. Weltschépfung und Weltgericht sind eben 
die beiden groBen Augenblicke, in denen sich Gott betatigt, in denen er 
»erscheint«, »kommt«, »hervortritt « 
Besonders eigenartig verbindet IV Es 61 ff. die beiden Endpunkte 
der Zeiten: 
Ehe noch bestanden die Pfade der Urzeit, 
ehe noch bliesen der Winde Stépe, 
Ehe der Donner Schall erténte, 
ehe der Blitze Leuchten strahlie . . 
damals habe ich dies alles vorbedacht, 
ward dies alles durch mich und niemand sonst; 
so auch das Ende durch mich und niemand sonst}. 


Und weil der Glaube an den Weltschépfer in die Vergangenheit weist, 
der Glaube an den Weltrichter aber in eine nicht allzu ferne selige Zu- 
kunft, die alle Ratsel der Vergangenheit lésen soll, und in eine neue 
héhere Ordnung der Dinge, so ist diese Hoffnung auf den in Zukunft 
sich offenbarenden Gott fiir das Judentum wesentlicher. In der Anrede 
des Achtzehnbittengebets erhalt Gott das auSerordentlich bezeichnende 
Beiwort: »Gott, der Du Tote erweckst«. In dem Glauben an den Gott, 
der Tote erweckt, der eine nicht vorhandene Welt ins Dasein ruft, fabt 
sich noch fiir Paulus deutlich der Gottesglaube zusammen. Rm 417. 

Konzentriert sich nun der Glaube des spathellenistischen Judentums 
auf die beiden Endpunkte der Weltentwicklung, so hangt er in 
zweiter Linie auch an der Vergangenheit des 
Volkes. Gott ist der allmachtige Herr, der Israels Geschichte in der 
Vergangenheit glanzvoll gefiihrt hat, der Gott der Viter, der sich das 
Volk zum Eigentum erwihlt hat, der Gott Abrahams, der Beschneidung 
und VerheiBung gegeben, der Gott Mosis, der das Gesetz gegeben und 
den Bund geschlossen, der Gott Davids, der dem Volke die Herrschaft 
verliehen hat und sie inm wieder verleihen wird. In vielen Psalmen und 
Gebeten findet diese Berufung auf den Gott der Vergangenheit kraftigen 
Ausdruck 2. Besonders betont wird der Glaube an die Vergangenheit 


1) Zum Gedanken des Weltrichtertums Gottes vgl. Volz, Jiid. Eschatologie 297. 
2) Der Gedanke an die frithere Zeit ist ein hervorstehendes Merkmal einer Reihe 
spiterer Psalmen (68) (77) 78, 89, 105, 106, 114; vgl. Da 915; Jud 92-0; Ps. Sal. 17 
(Riickblick auf die Davidische Zeit). Gebet Asarji, Da LXX 325 f.; vgl. besonders die 
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noch bei Paulus: »Sie sind ja Israeliten, denen die Einsetzung zu Sohn- 
schaft und die Schechina und die Biindnisse und die Gesetzgebung und der 
Kult und die VerheiBung, denen die Vater gehéren« Rm 94. Gern fliichtet 
man sich mit seiner Erinnerung in die fernsten Zeiten. Die im vollen 
Licht der Geschichte liegende Zeit, das Gedachtnis an Davids Herrschaft, 
selbst das an Mose und den Auszug aus Aegypten, treten noch zuriick 
vor dem Gedanken an die Urvater des israelitischen Volkes. Gott 
ist der Gott der Viter und Erzvater. »Gott der Vater«? 
wird zur feststehenden Formel. Vor allem als Gott der Vater und der 
Vergangenheit ist Gott der Retter?. Das Achtzehnbittengebet beginnt (in 
der babylon. Rez.): »Gelobet seist Du, Herr unser Gott und Gott unserer Vater, 
Gott Abrahams, Gott Isaaks und Gott Jakobs .... der Du .... gedenkst der 
GnadenverheiBungen der Vater und bringst einen Erloser thren Kindes- 
kindern um deines Namens willen aus Liebe .... Gelobet seist Du, Herr, 
Schild Abrahams«. Die Berufung auf die Ahnen gilt geradezu als das 
wirksamste Mittel fiir die Gebetserhérung (vgl. Bacher I* 206). In Sage 
und Legende legt man um ihre Gestalten ein phantastisch schimmerndes 
Gewand °. Sie sind nicht tot, sie leben. Gott ist nicht ein Gott der Toten, 
sondern der Lebendigen IV Macc 1625. Die Frommen und Gerechten 
werden von den Engeln getragen in Abrahams Scho; die Vater vor allem 
werden auferstehen am jiingsten Tag (Test. Jud 25), und in ewiger Freude 
werden die Frommen mit ihnen zu Tische liegen im Gottesreich. Ja, 
schon jetzt getréstet man sich des 6ftern der Verdienste der Vater. Im 
Hinblick auf sie staihlt man das Vertrauen auf das Erbarmen und die 
Gite Gottes (vgl. z.B. Test. Juda 19, Sap 91), im Hinblick auf sie 
glaubt die jiidische Kirche sich im Besitz eines Schatzes guter Werke (s. o. 
S. 198 f.; vgl. noch Volz 106 f.). 

Bei alledem Jat sich nicht verkennen, da im sp&thellenistischen 
Judentum der frohe Glaube an den »gegenwiartig< in 
der Geschichte wirksamen Gott stark zuriicktritt. Ver- 


Gebete I Macc 251-61 (»Gedenkt der Taten eurer Vater«), 49-10; Il Macc 8i9f., 1522f.; 
III Mace 23-12, 62-8. 

1) Zu der Wendung » Gott der Viater« vgl. Tob 85; Da 223; Jub 366, 445, 453; Test. 
Rub. 4; Sim. 2; Juda 19 (»Gott meiner Vater, der Barmherzige und Gnadige«). Gad 2; 
Jos. 2; Hebr. Naphth. 8; Jud 56 ff., 621, 728, 912, 101.8, 128; I Bar 337; Da LXX 
(Gebet Asarja) 3 26. 28. 35 (Lobgesang), 352; Esth. LXX Zus. C. 8.29; Sap. 91 (»Gott 
der Vater, Herr des Erbarmens«); vgl. 1211, 1822; II Mace 125; III Macc 63, 716; 
IV Mace 1218, 1319; vgl. 924; LXX I Es 460.62; Geb. Man. 1 ff.; Ass. Mos. 39, 48, 96; 
II Bar 8410. — Anders ist die Stimmung I Bar 219. 

*) Der Beiname Gottes owrjo (in der LXX Uebersetzung fiir DW’, 9X3, AV) ist in 
der spiteren Literatur ziemlich haiufig: Sir 511 (py sm5x); Jud 911; I Macc 4 20; Ps. 
Sal. 36, 833, 164,173; 1 Bar 422; Sap167; Esther Zus. D.2; III Macc 6 29. 32, 716 (evyero.o- 
TOVPTES TH EH tov nartéowr abtor, ayl@ owrtjor tod Iooand). Sib. III 35, I 152, 167, IL 28. 

*) Vgl. die Abrahamslegende, dann die Moses- und Josephlegende (s. 0.), besonders 
auch die gesamte Testamentenliteratur usw. 


Gott der Geschichte. — Gebetsleben. 363 


schiedene Faktoren haben hier zusammengewirkt. Vor allem stand die 
Religion des Judentums, wie schon éfter hervorgehoben ist, im Zusammen- 
hang der allgemeinen Entwicklung. Die nationalen Religionen mit ihrem 
kraftigen Glauben an ein diesseitiges, gegenwirtiges, in der Geschichte 
greifbares Wirken der Gottheit brachen iiberall zusammen. Der konnte 
sich auch im Judentum nicht halten. Hatte man im Beginn der Makka- 
baerzeit noch einmal eine grofe Zeit erlebt und einen Augenblick das 
unmittelbare Wirken des allmichtigen Gottes in der Geschichte, in 
Krieg und Sieg, zu verspiiren gemeint, was konnte in der Folgezeit Mut 
zu solchem Glauben machen! Die Entzweiung des Furstenhauses mit 
den Frommen, blutiger Biirgerkrieg, der Zusammenbruch der nationalen 
Herrschaft, die atemraubende Tyrannei des Herodes, die eiserne, alle 
Hoffnung nehmende rémische Weltherrschaft, der Untergang des Volkes, 
das Schwinden jeglichen Hoffnungsschimmers, diese lange Reihe bitterer 
Erfahrungen raubten dem Judentum alle Frische und Freudigkeit des 
Glaubens. Wie ein dumpfer Druck liegt es tiber seinem Glauben. Nur 
etwa in zwei Schriften der umfangreichen Literatur des Judentums ist der 
alte helle Glaube an den in der Geschichte gegenwirtigen Gott spiirbar: 
im ersten Makkabierbuch, der frischen Verherrlichung einer heldenhaften 
Zeit, und in den Psalmen Salomos. Namentlich in dieser letzten Schrift 
haben wir eine Geschichtsbetrachtung im alten Stil. Im Zusammenbruch 
der Makkabiaerherrschaft, in der Einnahme Jerusalems durch Pompejus, 
in dem unheilvollen tragischen Ende des Pompejus, tiberall sieht der 
Sanger Gottes gewaltige Hand. Fast restlos lésen sich fiir ihn die Ratsel 
der Geschichte. Sicher steigt aus der Betrachtung der Vergangenheit 
der Glaube an die Zukunft empor. Aber die Schrift ist bereits in ihrer 
Umgebung vereinzelt. Wir finden keine Spur, da8 jemand die Herrschaft 
des Herodes, den jahrzehntelangen ehernen Druck der Romerherrschaft, 
in der gleichen, mutigen Weise betrachtet hatte. Die Geschichte der 
Gegenwart ist fiir das Judentum ein dunkles Buch geworden, in dem 
man nur ungern liest. Was hier im groBen und ganzen auf Erden ge- 
schieht, was die Vélker erleben, geschieht gleichsam nur unter Zulassung 
Gottes. Aber zugleich waltet hier die eherne Notwendigkeit dieses der 
Siinde und dem Tod, der Not und dem Elend unterworfenen Aions. 
Etwas anders liegen die Dinge im Diasporajudentum. Hier hat es eine 
Zeit gegeben, in der das Judentum von der Gunst der regierenden Herr- 
scher gehoben, durch die groSangelegte Politik des Herodes machtig ge- 
fordert, im Besitz eines festen, dem Heidentum unendlich tberlegenen 
Glaubens sich als eine vorwiarts dringende Macht fiihlte und demgema8 
auch einen siegreichen Glauben an Gottes Ziele und die Bestimmung des 
Volkes in der groBen Geschichte der Vélker besaB. So betrachtet Philo 
sein Volk als ein Volk von Weisen und Priestern, dazu bestimmt, inner- 
halb der Vélkerwelt gleichsam den festen Kern zu bilden und diese 
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allmihlich zu seiner geistigen Héhe emporzuheben. Aber seit den Tagen 
Caligulas trit, auch hier der Riickschlag ein. Das Judentum der Diaspora 
wird in das Verhangnis des palistinensischen Judentums mit hinein- 
gerissen. Das Judentum bleibt ein Fremdling im Leben der Vélker. Und 
dies, das Gefiihl der Fremdheit, Heimatlosigkeit und Zwecklosigkeit 
in diesem Aion, wird auch das in seinem Glauben Vorherrschende. In 
besonders ergreifender Weise kommt diese Stimmung noch einmal im 
1V Esra zum Ausdruck. 

Dennoch ist das Judentum an der Vorsehung 
und dem Weltregiment Gottes nicht irre gewor- 
den. Wenn auch das gegenwartige Geschick des Volkes als schweres 
Ratsel auf den Frommen lastete, so blieb der Glaube an den allmachtigen 
Gott ungebrochen. Man half sich tiber die schweren Zeiten der Gegen- 
wart hinweg mit dem Hinweis auf die Siinden des Volkes, derenwegen 
Gott es unter harte Herren gestellt habe, und man tréstete sich um so 
inniger der nahen glinzenden Zukunft. Und von dem gegenwartigen 
Geschick des ganzen Volkes wandte sich der Vorsehungs- 
glaube dem individuellen alltaglichen Leben 
der Frommen zu und fand hier einen tiberaus kraftigen Ausdruck }. 

2. Wir werden, um das zu erkennen, unser Augenmerk besonders auf 
das Gebetsleben dieser Zeit zu richten haben. Man wird 
nicht mit Unrecht von einem Virtuosentum des Gebets- 
lebens reden diirfen, das sich nach seinen guten und nach seinen 
bedenklichen Seiten entwickelte. Auch hier haben die Frommen dieser 
Zeit ein reiches Erbe itberkommen und in ihrer Weise erhalten 
und gemehrt. Das nachexilische Judentum, die Frommen, die die Psalmen 
sangen, sind in dieser Bezichung kaum schépferisch gewesen. Die spatere 
Zeit hat nur die Schatze, die hier aufgehaéuft waren, in die Kleinmiinze fiir 
das alltagliche fromme Leben umgemiinzt. Waren die Psalmen vielfach 
individuelle Lieder und Gebete, die unter bestimmten Umstiinden ent- 
standen und nicht von vornherein eine allgemeine Bestimmung hatten, 
so sind doch andere von vornherein fiir den Gebrauch im Gottesdienst 
gedichtet. Die Septuaginta hat die Ueberlieferung erhalten, da® fir 
die einzelnen Tage der Woche bestimmte Psalmen im gottesdienstlichen 
Gebrauch vorgeschrieben waren®. Vom Tempelkult aus haben dann die 


*) Josephus charakterisiert den Glauben des Judentums als Glauben an Gott: sic 
éxsivov Onavtag apopay we altiov uty andvtav dyta tor eyadar, & xowy TE maoL” 
aviowmnorg dadezer xat Sowyv %rvzov adtol dendevtec ev &unydvorg Ap. IL 166, vgl. Jac 
1 16-18. 

*) Tamid VII 4 sind fiir die Wochentage vom Sonntag bis Sonnabend der Reihe 
nach die Ps 24, 48, 82, 94, 81, 93, 92 bestimmt. Akiba sucht dieser Einrichtung bereits 
eine innere Begriindung zu geben. Rosch haschana 31 a; Bacher I? 328. Dieselbe Ueber- 
lieferung aber kennt bereits die LXX in den Ueberschriften der Psalmen (zu Ps 81 
hat nur die lateinische Uebersetzung ein quinta sabbati, zu Ps 82 fehlt sie ganz; der 
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Psalmen ihren Weg in den Gottesdienst der Synagoge gefunden. Wir 
kénnen hier zwar im einzelnen fiir unsere Zeit nichts mehr nachweisen, 
aber der reichliche Gebrauch der Psalmenliteratur in der spadteren jiidi- 
schen Gebetsliteratur macht es wahrscheinlich, daB auch schon im neu- 
testamentlichen Zeitalter der Psalter seine Verwendung in der Synagoge 
fand. Jedenfalls entfaltete er seinen machtigen Einflu8 auf das alltiig- 
liche Leben der Frémmigkeit. Das spathellenistische Judentum ist eine 
Religion des Gebetes geworden. Das zeigt bereits seine Literatur. Es 
wird geradezu Mode, die Darstellung und Erziéhlung mit. stilisierten 
Gebeten zu unterbrechen und auszuschmiicken. Das beweist auch, 
was bereits oben (S. 176—179) tiber das formulierte und geregelte Gebet 
gesagt ist. 

Wir suchen in den geistigen Gehalt des Gebetslebens dieser Zeit einzu- 
dringen. Es liegt hier in der Natur der Sache, da8 wir dabei wesentlich 
auf das 6ffentliche und allgemeine, das geregelte und vorgeschriebene 
Gebet angewiesen sind. Das Privatgebet entzieht sich im gro8en und 
ganzen unserer Beobachtung. Nur in den seltensten und giinstigsten 
Fallen kénnen solche zarten Zeugnisse des innersten Lebens, Sto8seufzer 
der Seele, wie sie in dem gro8en Monolog Jesu oder im Gethsemanegebet 
vorliegen, iiberliefert sein. Was uns in der zeitgendssischen Literatur 
erhalten ist, sind literarisch stilisierte Gebete und als solche mit Vorsicht 
zu benutzen. Ejinzelne zerstreute, individuelle Gebete von bekannten 
und namhaften Tragern jiidischer Frommigkeit hat uns die spatere Tradi- 
tion erhalten. Im groBen und ganzen sind wir an die 
jidische Gebetsliturgie verwiesen, deren Alter wir 
freilich nicht immer mit Sicherheit bestimmen kénnen, von der aber ein 
groBer Teil mit Bestimmtheit ins Zeitalter der Mischna, ja in die Zeit 
etwa Rabban Gamaliels (Ende des 1. Jahrhunderts) zurickgefihrt 
werden kann1. Wir werden es daher wagen diirfen, wenigstens einen Teil 
dieser jiidischen Gebetsliturgie bei der Darstellung der Gebetsfrémmig- 
keit unserer Zeit zu verwenden. 

Danach werden wir urteilen, da8 das Gebetsleben unserer Zeit auf 
einer hohen geistigen Stufe stand. Hier zeigt sich das 
Judentum von seiner besten Seite. Wir spiiren hier wirklich ein Hin- 
wenden des Geistes zu dem lebendigen Gott, der in seiner ganzen All- 
macht und iiberragenden Wahrheit vor der Seele dieser Frommen steht. 
Trotz aller VeraiuSerlichung ihrer Frémmigkeit und trotz des erstickenden 


masoretische Text nennt den Ps 92 Sabbatspsalm). An den Festtagen wurde ferner 
das sogenannte Hallel gesungen, nach gewohnlicher Ueberlieferung Ps 113—118; Schiirer 
II 351 Anm. 41. 

1) Vgl. dariiber Zunz, Die gottesdienstl. Vortrage der Juden. Berlin 1832, S. 366 ff. 
und Elbogen, Gesch. d. Achtzehngebets, Monatsschr. f. Gesch. u. Wissensch. d. Juden- 
tums XLVI. Jetzt (wahrend der Korrektur) kommt hinzu W. O. E. Oesterley, The 
Jewish Background of the Christian Liturgy. Oxford 1925. 
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UebermaBes von Formen ist Gott diesen Frommen eine Wirklichkeit 
geblieben, die ibr ganzes Leben umgab und bestimmte. Und es sind 
ganz vorwiegend geistige Gutter, um die gebetet wird; der 
Umstand, daf& die Nation und ihr Geschick einen so ungemein breiten 
Raum in diesen Gebeten einnimmt, hebt das Urteil nicht auf. Denn 
Blite und Gedeihen des Volkes waren eben doch auch geistige Giiter, 
und fiir die Frommen bedeuteten Bliite und Gedeihen zugleich die Ehre 
Gottes, und der Glanz Jerusalems und seines Tempels war zugleich die 
Sicherstellung der rechtmaSigen Verehrung des Allmachtigen?. Freilich, 
an dem breiten Raum, den diese Bitten im jiidischen Gebet emnehmen, 
in dem immerwiederkehrenden Schrei nach Bestrafung der Uebermiitigen, 
nach Vernichtung und Zerschmetterung der Feinde und besonders des 
»ubermittigen Reiches« erkennen wir hier wie in der Psalmenliteratur 
die Schranke der jiidischen Religion. Aber hervorgehoben mag auch 
hier werden, da den jiidischen Frommen an der Vernichtung der Feinde 
- vor allem um Gottes Ehre willen gelegen ist. Jedenfalls sind Gottes Ehre 
und Herrschaft, Macht und Herrlichkeit diejenigen Dinge, bei denen 
die Gebetsgedanken der Frommen einsetzen und zu denen sie zuriick- 
. kehren. Eine groBe Originalitat besitzen die Ge- 
bete nicht, es sind vielfach gepragte Miinzen, die man gebraucht, 
Wendungen und Formen, die man in immer neuen Verbindungen weiter- 
gibt. Aber Urspriinglichkeit ist nicht das erste, was man yon Gebeten 
verlangt, und hier und da blitzen auch neue und urspriingliche Wendungen 
auf. Und Innigkeit und Warme des Tones besitzen die meisten dieser 
Gebete, zum Teil auch Einfachheit und Schlichtheit. Wenn daneben 
eine starke Weitschweifigkeit, ein Viel-Worte-Machen, ein Haufen der 
Beiworte und Anrufungen Gottes? steht, so mégen wir bedenken, da 
beim 6ffentlichen gottesdienstlichen Gebrauch eine gewisse Fiille der 


Form notwendig ist und da8 sich dabei leicht — wie auch in unsern 
Kirchengebeten — eine Neigung zur Ueberladung des Ausdrucks ein- 
stellt. 


An einzelnen Beispielen mége das Urteil erlautert werden. 
Aus ihnen wird zugleich hervorgehen, in welchem Umfang der Gedanke 
an Gott das Leben der Frommen umgab, wie mannigfach und vielfaltig 
seine Erfahrungen ihm Veranlassung gaben, sich Gottes zu erinnern. 

Wir beginnen mit dem schon am Ende des 1. Jahrhunderts in seiner 


1) Ich weise auch darauf hin, da die meisten der Gebete, auf die wir als unsere 
Quellen angewiesen sind, auf die Zerstérung von Jerusalem zuriickschauen. 

2) DaB einmal R. Chanina, Berach. 33 b, gegen das Haufen der Beiworte Gottes 
kampft, beweist doch eher fir als gegen den MiBbrauch. Wenn Berach. 55b ein Spruch 
von R. Jehuda iiberliefert wird, nach welchem zu den drei Dingen, die das Leben ver- 
langern, das In-die-Liinge-Ziehen der Gebete gerechnet wird und daneben R. Chija 
bar Abba das lange Ausdehnen des Gebetes verwirft, so ist der erste Spruch doch be- 
zeichnender als der letzte, und selbst die Polemik setzt den Mi8brauch voraus. 
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Form festgestellten taglichen Achtzehnbittengebet?. Die drei 
ersten Bitten enthalten den Lobpreis Gottes zum ingore des Gebetes. 
Gott wird gepriesen als der Gott der Vater, der Schild Abrahams, der 
Israel den Erloser sendet (1). Von der Vergangenheit wendet sich der 
Betende in die Zukunft, Gott erhalt das héchste Ehrenpridikat seiner 
Macht: »Herr, der Du Tote lebendig machst«. Dieser allmachtige Gott 
aber hilft auch in der Gegenwart, er erhalt am Leben, heilt die Kranken, 
befreit die Gefangenen, er ist der Gott, der Hilfe sprossen lat (2). Vor 
allem aber ist sein Name heilig. aetice lobpreisen Dich jeglichen Tag. 
Gelobet seist Du Herr, heiliger Gott« (3). Dann folgt das gro8e Mittelstiick: 
das Bittgebet. Es “a gebetet um Verleihung von Erkenntnis und Ein- 
sicht (4), um die rechte vollkommene BuBe (5), um Siindenvergebung (6) 
und Erlésung vom Elend (7), um Heilung und Genesung (8), um ein gutes 
Jahr und Gedeihen der Frucht (9). Dann kommen die streng nationalen 
Wiinsche: Befreiung und Sammlung der Zerstreuten (10), Einsetzung 
der Richter und Rate wie vordem (11), Vernichtung der Frevler (des 
»ibermachtigen« Reiches, spaiter der Ketzer) (12), Segen fiir die From- 
men, die Aeltesten, Schriftgelehrten, Proselyten, »die wahr- 
haftig auf Deinen Namen vertrauen« (nach der jerusalemischen Fassung 
nur fir die Proselyten) (13), Erbarmen iiber Jerusalem und den Thron 
Davids (in der spaéteren Fassung Rtickkehr nach Jerusalem) (14). In 
der babylonischen Rezension steht hier noch eine besondere, spater 
eingeschobene Bitte fiir den SproB Davids (15). Beide Rezensionen 
aber schlieBen diesen Teil des Gebetes mit der allgemeinen Bitte um 
Erhérung der Gebete (15 = 16) *. Etwas fiir sich steht die Bitte 16 (17), 
die vielleicht urspriinglich die gnadige Annahme der Opfer zum Inhalt 
hatte. Dann folgt 17 (18) das Schlu8dankgebet und 18 (19) ein allgemeiner 
Segenswunsch 3, — Gibt uns so dies jiidische Kirchengebet * einen vor- 

1) S.o. S.176f., den Text der beiden Rezensionen des Gebetes bei Dalman, Worte 
Jesu 299—304. 

2) Nach R. Josua ben Chananja durfte dann der Einzelne am Schlu8 der allgemeinen 
und dem Ganzen geltenden Bitten seine persénlichen Anliegen und Kimmernisse Gott 
vortragen. R. Eliezer riet dagegen, das Privatgebet dem allgemeinen Gebet voran- 
gehen zu lassen. Aboda Sara 7b, Bacher I? 204. 

3) Nach der Ueberlieferung waren die drei letzten Benediktionen, der » Dienstsegen« 
(Nr. 16 Aboda, wegen des darin erwahnten Opferkultes), der Lobspruch (Nr. 71 Hodaah) 
und der priesterliche Segen (Nr. 18 Birkat Kohanim) genannt, schon im Tempelkult 
iblich Tamid V 1 (vgl. Ber 11 b); Joma VII 1. Vgl. zu der leider textlich schlecht tiber- 
lieferten Stelle Tamid V 1 Elbogens, M. J. 46, 338 f., wbrigens nicht gesicherte Vermu- 
tungen. Die spater allgemein gewordene Sitte, am Sabbat und an den Festtagen nur 
die drei ersten und die drei letzten Bitten des Gebets zu sprechen, ist fiir den Neujahrstag 
bereits Rosch Haschana IV 5 (vgl. 32a) nachzuweisen. Ob Zunz S. 366 mit Recht 
daraufhin auf ein héheres Alter dieser sechs Bitten schlieBt, steht dahin. Zu beachten 
ist allerdings, da8 das Habinenugebet einen Auszug nur aus dem mittleren Teil des 


Achtzehngebets (Bitte 4—15) reprasentiert. 
4) Nicht alle Rabbinen forderten unter allen Umstaénden von den Frommen die 
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ziiglichen Ueberblick uber den Umfang der Wiinsche, welche die fromme 
Gemeinde im Gebet ihrem Gott etwa vorzutragen hatte, so bringt das 
formulierte Tischgebet? natirlich einen engeren Umkreis 
von Stimmungen zum Ausdruck. Aber auch hier werden die Gedanken 
von der besonderen Veranlassung ins Allgemeine und Weite empor- 
gehoben. Nach einem Dankgebet gegen den Gott, der »allem Fleisch 
Brot gibt«, richtet sich im zweiten Gebetsspruch der Gedanke auf das 
geliebte Heimatland und alles, was mit ihm zusammenhangt. » Wir 
preisen Dich, Jahwe, unser Gott, daB Du uns ein liebliches und schones 
und weites Land zum Erbe gegeben hast, und daB Du uns .. . aus dem Lande 
Aegypten gefiihrt und uns aus dem Hause der Knechtschaft erlost hast, 
und fiir den Bund, den Du an unserm Leibe versiegelt, und fir Deine Thora, 
die Du uns gelehrt, ... und fiir Leben, Gunst und Gnade, die Du uns ge- 
schenkt.« Und von der Vergangenheit wendet sich der Blick in der dritten 
Bitte in die Zukunft: »Hrbarme Dich, Herr unser Gott, tiber Israel, Dein 
Volk, und iiber Jerusalem, Deine Stadt, und tiber Zion, die Wohnung Deiner 
Herrlichkeit, und tiber die Herrschaft des Hauses Davids, Deines Gesalbten, 
und tiber das groBe und heilige Haus, tiber das Dein Name genannt ist ... 
Und baue Jerusalem, die heilige Stadt, in Hile in unseren Tagen, gesegnet 
seist Du, der in seiner Barmherzigkeit Jerusalem erbaut«?. 

Besonders beachtenswert ist es auch, wie alles, was dem Frommen 
draufen in der Natur _ begegnet, ihn zu Lob und Dank und An- 
dacht stimmt. Die Natur ist ihm nicht etwas Fremdes, Kaltes und Un- 
heimliches, sondern sie ist des groSen Gottes Werkstitte, von seinem 
Willen regiert. Der Geist der Psalmen (8, 19, 104) hat hier machtig nach- 
gewirkt. Die Benediktionen, die in der jiidischen Gebets- 
liturgie das taglich morgens undabends gesprochene 
Schma umgaben, und die in ihrem Grundbestand ebenfalls in 
frihe Zeit zuriickreichen ®, da die Mischna sie bereits als bekannt voraus- 


stindige Rezitation des langen Gebets. R. Josua ben Chananja, unter Umstaénden 
auch R. Akiba (gegen R. Gamaliel) wollten sich mit dem Sprechen »des Inhaltes¢ des 
Gebets zufriedengeben. Man scheint also damals schon einen Auszug aus dem Gebet 
gekannt zu haben. Kanonische Geltung bekam der von R. Samuel (3. Jahrhundert) 
angefertigte Auszug aus Bitte 4—15 des Gebets, das sogenannte Habinenu (Texte bei 
Dalman 304), vgl. Berach. 29 b. 

1) Die drei ersten Segensspriiche des Tischgebets wie auch eine kiirzere Zusammen- 
fassung der drei Bitten (Berach. 44 a, Goldschm. I 160) waren schon im Zeitalter Gama- 
liels II bekannt. Berach. VI 8. Die vierte Bitte soll von den Rabbinen in Jamnia nach 
dem Barkochbaaufstand hinzugefiigt sein. Das feierliche Tischgebet, das nach dem 
Essen gesprochen wird, gilt vorwiegend als ein Gebet der Gemeinschaft. Wo drei Israe- 
liten beisammen sind — Frauen, Kinder und Sklaven zihlen prinzipiell nicht mit — 
mu8 dieses Gebet von ihnen gemeinsam, so da einer, der Wiirdigste unter ihnen, vor- 
betet, verrichtet werden. 

*) Ich zitiere nach dem Text des jiidischen Gebetbuches, Rédelheim 1896 S. 128 b. 

’) Schon nach der Mischna, Berach. I 4, spricht man beim Schma‘ am Morgen zwei 
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setzt, legen davon Zeugnis ab. So lautet die erste Morgenbenediktion: 
»Gepriesen seist Du, Herr unser Gott, ewiger Kénig, der Du das Licht bildest 
und die Finsternis schaffst, der Du das Heil machst und alles erschaffst, 
der Du in Barmherzigkeit es hell werden lit auf Erden«t. Und am Abend 
betete man in der ersten Benediktion: »Gesegnet seist Du ... der durch 
sein Wort es Abend werden laBt ... der durch seine Weisheit die Zeiten 
wechseln und die Stunden tauschen laBt, der Du die Sterne ordnest an 
thren Standorten an der Veste nach Deinem Wohlgefallen, der Du Tag und 
Nacht schaffst, das Licht vor der Finsternis und Finsternis vor dem Licht 
herrollst«*. Die Mischna iiberliefert uns, R. Jehuda habe angeordnet, 
daB, wer das groBe Meer sehe, sagen solle: »Gepriesen sei, der das grofe 
Meer gemacht hat« (Berachoth VII 2). Von demselben ist Berachoth 43 b 
ein Gebet iiberliefert, das man im Nisan, wenn man die Baume blithen 
sieht, sprechen solle: »Gepriesen set er, der es in seiner Welt an nichts 
fehlen lieB und in ihr schone Geschépfe und schine Baume erschaffen hat, 
die Menschen an ihnen sich ergotzen zu lassen «. 

Und das Gebet begleitet den Frommen in allen Lebenslagen. 
Von dem noch zu Zeiten des Tempels lebenden R. Nechonja ben Hakkana 
werden die Gebete tberliefert, dieer beim Eingang in das Lehr- 
haus und beim Hinausgehen gesprochen habe: »Hs sei Dein Wille, 
mein Gott und Gott meiner Vater, dap sich durch mich kein Anstof ereigne, 
dap ich in einer Halacha nicht irre, sodaB meine Genossen sich meiner 
(schadenfroh) freuen, dap ich das Unreine nicht rein und das Reine nicht 
unrein spreche; da meine Genossen in einer Halacha nicht irren, sodap 
ich mich “iber sie frewe« (Berach. 28, Goldschm. I 103, etwas anders 
Jer. Berach. 7d, Bacher I? 54; tiber das Ausgangsgebet des Nechonja 
s.o. S. 94)3. So war das bekannte Kaddischgebet* wahrscheinlich 
urspriinglich die stehende Formel, die am Schluf der haggadischen 
Vortrage zitiert wurde, und ging von dort in die jiidische Gebetsliturgie 
iiber (Zunz, Die gottesdienstlichen Vortrage der Juden 372). In der 


Benediktionen vorher und eine nachher und abends zwei vorher und zwei nachher. 
Die einzelnen Abschnitte des Gebets werden genauer bezeichnet. 

1) Gebetbuch 16a u. 6. 

2) Gebetbuch 39 a u. 6. Besonders innig in seiner Haltung ist die zweite Benediktion 
des Abendgebetes: » Mit ewiger Liebe liebst Du Dein Volk Israel. Thora und Gebote und 
Saizungen und Anordnungen hast Du uns gelehrt. Darum, Herr unser Gott, wollen wir 
beim Niederlegen und Aufstehen iiber Deine Satzwngen sinnen und uns freuen tiber dre 
Worte Deiner Thora und Deine Anordnungen immer und ewig. Denn sie sind das Leben 
und die Linge unserer Tage, und iiber sie wollen wir Tag und Nacht sinnen. Und Deine 
Liebe weiche nicht von uns in Ewigkeit« (Gebetsbuch 8. 39 b u. 6.). 

3) Vgl. die Gebete beim Studium der Mischna, die Berach. 11 b. Goldschmidt 1 40 
iiberliefert sind. 

4) Texte des Kaddisch und Kaddisch de-Rabbanan bei Dalman 505. Das Kaddisch 
de-Rabbanan scheint als das individuellere das urspriinglichere Gebet zu sein, das dann 
zu gottesdienstlichen Zwecken verallgemeinert wurde. 
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Rezension, die als Kaddisch de-Rabbanan in die Gebetsliturgie Aufnahme 
gefunden hat, wird der Segen noch ausdricklich ausgesprochen: » Ueber 
Israel und iiber die Lehrer und iiber die Schiiler und tiber die Schiiler threr 
Schiiler«1. Das Reisegebet, das noch heute in den jidischen 
Gebetsbiichern steht, kannte nach Berach. 29 b bereits R. Chisda (3. Jahr- 
hundert). »Mége es Dein Wille sein, o Herr mein Gott, dab Du mich m 
Frieden fiihrest, da Du mich in Frieden scheiden lépt, dab Du mich in 
Frieden stiiizest, da Du mich aus der Hand jedes Feindes und Wegelauerers 
rettest, dafs Du Segen in meiner Hande Arbeit sendest« usw.1. Kurze Ge- 
bete, StoBseufzer in gefaihrlichen Lagen des Lebens, 
sind gerade aus dem Kreise der dlteren Rabbinen iiberliefert. R. Eliezer 
ben Zadok betete: »Hrhdre die Sohne des Volkes Israel und erfiille bald 
ihr Verlangen. Gelobt seist Du, o Herr, der Du Gebete erhérst« (Berach. 29 b, 
Goldschm. I 108). Josua ben Chananja betete: »Hzlf, Herr, Deinem. 
Volk, dem Ueberrest Israels: mége das, wessen sie bediirfen, auf allen Wegen. 
Dir gegenwartig sein. Gebenedeiet seist Du, o Herr, der Du Gebete erhorst« 
(Berach. IV 4). Von R. Eliezer ist das schéne, Ergebung in Gottes Willen 
atmende Gebet iiberliefert: »Zwe Deinen Willen im Himmel und lap 
denen, die Dich fiirchten, drunten Befriedigung zuteil werden und, was 
Dir gut dinkt, tue« (Berach. 29 b, Goldschm. I 108, vgl. Bacher I? 103 f.). 
»Mein Sohn, wenn Dukrank bist, so schiebe es nicht auf, sondern flehe 
zum Herrn: er ist es, der Dich heilt«, so rat schon der Sirazide. Und be- 
merkenswert ist es, dai er sich tberlegt, ob es mit diesem Gottvertrauen 
in Krankheitsfallen vereinbar sei, einen Arzt zu Rate zu ziehen: »Hs 
gibt Fdlle, wo in seinen Handen das Gelingen liegt. Denn auch er betet ja 
zum Herrn, dap er thm die Heilung gelingen lasse« 38 9.13. Eine besondere 
Klasse jiidischer Gebete bilden die Bittgebete um Regen. 
Aller Wohlstand und alles Gedeihen hing in ganz besonderer Weise von 
dem rechtzeitigen Eintreffen des Regens ab. Sehr hiufig redet die Ueber- 
lieferung von der inbriinstigen und erfolgreichen Art, mit der beriihmte 
Rabbinen um Regen beteten. So wird das Regengebet Eliezers ben 
Hyrkanos (Taanith 25 b, Bacher I? 100) und R. Joses des Galiliers. 
(Bacher 1* 354) rithmend hervorgehoben. Bis ins mischnaische Zeitalter 
laBt sich die Sitte zuriickverfolgen, da8 man eine Bitte um Regen in die 
neunte Bitte des Schmone Esre einschaltete und einen Lobpreis fir den 
Gott, der die Winde wehen und den Regen fallen lasse, in die zweite 
Bitte; Berach. V 2. Das letztere ist besonders charakteristisch: Die 
zweite Bitte preist den Gott, »der Tote auferweckt«; es ist eben derselbe 
wunderbare Gott, der sich in der Auferweckung der Toten und in dem 
Himmelsgeschenk des Regens kundgibt. Ein besonders inniges Regen- 
dankgebet des R. Jochanan wird Berach. 59 b iiberliefert: » Ware wnser 
Mund voll des Gesanges, wie das Meer, und unsere Zunge voll des Jubels, 
1) Vgl. Berach. 29 b; Goldschm. I 109 und Gebetsbuch 132 b. 
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wre das Brausen seiner Wogen, und unsere Lippen voll des Lobes, wie die 
Weite des Himmels, es wiirde nicht hinreichen, Dir zu danken, Herr, unser 
Gott« (Goldschm. I 220 f.). 

Und Gutes und Béses bemihen sich die Frommen in gleicher 
Weise aus des Herrn Hand zu nehmen. »Jedermann ist verpflichtet, fiir 
das Ungliick ebenso Gott zu danken, wie man fiir das Gute Gott dankt. Denn 
es heii: Du sollst Gott den Herrn lieben von ganzem Herzen, von ganzer 
Seele und aus allen Krdaften. ... Von ganzer Seele heiBt: Selbst wenn 
er Dir das Leben nimmt ; aus allen Krdaften heiBt: ... Bet jedem Ge- 
schick, das Gott Dir schickt, schicke Dich zwm héchsten Danke an«(Berach. 
IX 5). Man soll beim Erhalten schlechter Nachrichten sprechen: »Ge- 
priesen set der gerechte Richter« (IX 2). Es ist verboten, im Gebet des 
»Deines Namens sei gedacht« hinzuzufiigen »0b des Guten«, weil es den 
Anschein haben kénnte, als wolle man Gott nur fiir das Gute danken 
(Berach. V 3; vgl. 33 b)?. Als ein Heros des Gebets in dieser Richtung 
galt R. Akiba. Ein von ihm iberliefertes Wort lautet: » Alles, was der 
Allbarmherzige tut, tut er zum Guten« (Berach. 61a, Goldschm. I 225). 
Und die Tradition feiert ihn als den heldenstarken Martyrer, der jenes 
Wort mit der Tat besiegelte: » Die Stunde, da man R. Akiba zur Hinrich- 
tung fihrte, war gerade die Zeit des Schma‘-Lesens, und man rip sein Fleisch 
mit eisernen Kammen, er aber nahm das Joch der himmlischen Herrschaft 
auf sich« (d.h. »er betete das Schma‘«; Berach. 64b, Goldschm. I 229). 

Ueber allem andern aber steht den Frommen bei ihrem Gebet der 
Gedanke an Gottes Ehre und Gottes Regiment. 
Im Schma‘ bekennt sich jeden Morgen und jeden Abend der Israelit 
zu diesem allmachtigen Gott, der sein Volk aus Aegypten gefiihrt hat 
und der will, daB es allerwege seiner gedenke. Das Achtzehnbittengebet 
setzt in seinem feierlichen Anfang mit dem vollen Bekenntnis zu der 
Herrlichkeit und Allmacht dieses Gottes ein. Und das Kaddischgebet 
beginnt: »Hs werde erhoben und geheiligt sein groBer Name in der Welt, 
die er geschaffen hat, und es herrsche sein Reich, es sprosse seine Hrlosung, 
er nahe, sein Volk zu erlésen«....»Gesegnet, gepriesen, verherrlicht, erhoht, 
erhoben, gekrént, bejubelt, emporgetragen sei sein heiliger Names. Ganz 
besonders kommt dieser Gedanke der Gottesherrschaft 
in den Musaphliedern des Neujahrstages zum vollen 
Ausdruck 2. Ob hier alte religionsgeschichtlich bedeutsame Beziehungen 
mitwirken? Der Neujahrstag war fiir Marduk, den Gott Babylons, 
der groBe Tag. Da versammelte er alle Gétter um sich zu feierlicher 
Versammlung, da wurden die Schicksalslose fiir das kommende Jahr 


1) Charakteristisch ist es aber doch, daB in der ersten Morgenbenediktion des Schma‘ 
Js 457 yder Heil wirkt und Unheil schafft« abgedindert ist in »der Heil wirkt und alles 
schafft«. 

2) Gebetsbuch 103 a ff., Stiicke daraus bei Dalman 306 f. 
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geworfen, und Marduk ergreift von neuem die Ziigel der Herrschaft.. Es 
ist moglich, daB die babylonische Neujahrsfeier noch indirekt wie auf 
das jiidische Neujahrsfest, so besonders auf die jiidische Gebetsliturgie 
zu diesem Tage eingewirkt hat1. Jedenfalls wird nirgends der Gedanke 
‘der Gottesherrschaft so kriftig ausgesprochen wie in der Neujahrsliturgie. 
»So wirf denn Deine Furcht, Herr unser Gott, auf alle Deine Werke, und 
‘Deinen Schrecken auf alles, was Du geschaffen hast, und fiirchten sollen 
Dich alle Werke, und anbeten vor Dir alle Deine Kreatur, und sie sollen 
alle zu Haufe, was Dir wohlgefdllig ist, tun... Denn Herrschaft wandelt 
vor Dir, Kraft ist in Deiner Hand, und Starke in Deiner Rechten, und Dein 
Name ist furchtbar fiir alle Kreatur«?. Das ebenfalls urspriinglich fiir die 
Neujahrsliturgie bestimmte Alenugebet? feiert den Moment, wo alle 
G6tzen verschwinden, alle Vélker sich zu Jahwe bekennen und das Joch 
seiner Herrschaft auf sich nehmen werden. An einer dritten Stelle der 
Liturgie heiBt es (Gebetsbuch 108 a): »Herrsche tiber die ganze Welt 
‘in Deiner Majestat und erhebe Dich iiber die ganze Erde in Deiner Herr- 
lichkeit und erstrahle in der Pracht der Hoheit Deiner Allgewalt uber alle 
Bewohner des Erdkreises. Und erkennen soll jedes Gemdchte, daB Du sein 
Schépfer, und wissen soll alles Gebilde, da Du sein Bildner, und alles, 
was Odem hat, spreche: Jahwe, der Gott Israels, ist Konig und seine Herr- 
schaft waltet uiberall.« Und mit dem immer wiederholten Kehrreim » Abinu 
Malkenu« erbittet sich die Gemeinde in einem Neujahrsliede, von dem 
bereits Akiba emige Strophen kennt*, den Segen fiir das neue Jahr. 
Aber freilich, Gottesherrschaft ist Volksherrschaft, und wo der Gedanke 
der Gottesherrschaft angeschlagen wird, da regen sich auch die volks- 
timlichen messianischen Hoffnungen von Davidstum und des kiinftigen 
Reiches Herrlichkeit. Und als das Volk ganz zerbrochen und zerschmettert 
am Boden lag, lehrte R. Akiba die Pesachbenediktion: »So mége uns 
denn der Ewige unser Gott und Gott unserer Vater erreichen lassen die 
Feste und die Feierzeiten, die uns bevorstehen, in Freude tiber den Wiederbau 
der Stadt und in Wonne tiber den Tempeldienst«. Pesachim X 6. 

Wir diirfen bei alledem freilich nicht. vergessen, wie stark be- 
Tastet diese Frémmigkeit mit AeuSerlichkeiten war, mit 
kleinlichen Vorschriften und Tiifteleien, mit zeremoniellen Aengstlich- 
keiten und Bedenklichkeiten, die ein nimmer miider Scharfsinn zu Bergen 
haufte. Und selbst da, wo sich uns das Gebetsleben von seiner inneren 
Seite zeigt, erschrecken wir vor diesem Virtuosentum der Gebetskunst, 
wie es sich hier offenbart, vor dem standigen Reden von den heiligsten, 
tiefsten, zartesten und innerlichsten Regungen des frommen Lebens, 


1) KAT? 515; Mowinckel, Psalmenstudien II, Kristiania 1922. 
2) Gebetsbuch 102a; Dalman 306. 

8) Dalman 307 und Anm. 1. 

*) Taanith 25 b; Zunz, Gottesdienstliche Vortrige 372. 
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vor diesem allzu bewuf8ten und systematischen Hineinziehen Gottes in 
das alltagliche Leben. Wenn wir héren, da8 Simeon ben Menasja an 
der Spitze eines Verbandes stand, der sich die heilige Gemeinde nannte, 
weil er ein Drittel des Tages dem Thorastudium, ein Drittel dem Gebet 
und das letzte Drittel der alltaéglichen Arbeit widmete}, so erscheint 
uns hier dies Virtuosentum der Gebetsfrémmigkeit in seiner ganzen 
Ungesundheit und iibertriebenen Unnatur. Aber auf der andern 
Seite hat diese Frémmigkeit ihre groBen und 
ergreifenden Zige. Die AuBere Form hat die Innerlichkeit 
nicht erstickt. Hinter den gefahrlichen Uebertreibungen steckte ein 
echter Kern. Trotz allem und allem war Gott fiir viele dieser Frommen: 
eine gegenwartige, tief in ihr Leben eingreifende Wirklichkeit. Unter 
all dem Schutt, den aéuferlicher Formalismus aufgehauft, lagen Schatze 
echter Art verborgen. Es war ein kraftiger Strom frommen Lebens 
vorhanden, er brauchte nur von Hindernissen und Geroll befreit zu 
werden, um frei und stark und rein zu flieBen. 

3. Will man die Grundstimmung fassen, die aus allen diesen mannig- 
fachen Beziehungen der Frommen zu ihrem Gott uns entgegenweht, 
so ist es die scheue, zitternde Ehrfurcht vor dem iber 
alles Verstehen und Begreifen allmichtigen Gott. Der Abstand zwischen 
Gott und der Kreatur ist diesen Frommen in seiner ganzen unendlichen 
Weise aufgegangen. Auf der einen Seite steht fiir sie der tiber alle Welt 
erhabene, im Himmel thronende, von seinem himmlischen Hofstaat 
umgebene, der unbegreiflich wunderbare, der »furchtbare«, geheimnis- 
volle 2? Gott, auf der andern Seite die einzelnen oder der einzelne Fromme, 
nicht mehr durch die Zugehérigkeit zum Volk ganz gedeckt, sondern 
nackt, blo&8 und allein vor den allmachtigen Gott auf Leben und Tod 
gestellt. 

Diese Stimmung ist in der jiidischen Religion auf das starkste ausge- 
bildet bis zur harten Einseitigkeit. Gott ist der Herr, und 
der Mensch ist der Knecht. Wenn der Fromme das Schma‘ 
betet, so nimmt er das Joch der Herrschaft auf sich. Und dieses Joch 
ist schwer, und lastet jede Minute auf den das Gesetz erfiillenden From- 
men. Doch ist es das Beste, was der Mensch im Leben hat. — Gott 
kann alles mit dem Menschen machen. Wie Gott 
viel Eisen und Ton und nur wenig Gold und Silber geschaffen hat, so 
kann niemand ihn tadeln, wenn er die breite Masse der Menschen und 
auch des Volkes ins Verderben wandern la8t und nach ihrem harten 


1) Koheleth R. 99; Jer. Maaser scheni II, 53d; vgl. auch Berach. V1: Die fritheren 
Frommen pflegten eine Stunde zu verweilen und dann erst zu beten, um zuvor das 
Herz auf Gott (den »Ort«) zu richten. 

2) Das Attribut »furchtbar« (N71) ~ofeodc) ist im Deuteronomium und in der Psalmen- 
sprache bereits hiufig. Vgl. Sir 18, 4329; Da 94 (groB und furchtbar). 
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Schicksal nicht fragt (IV Es 749 ff., 81ff., 914 ff.). Der Fromme darf 
nicht mit ihm rechten, so wenig wie der Ton mit dem Tépfer rechten 
darf, wenn er ihn zu diesem oder jenem Gebilde gestaltet. Denn Gott 
ist der allmichtige Schdpfer. Die Stimmung, die das neunte Kapitel 
des Rémerbriefes durchzieht, ist, wenn man yon der ausgesprochenen 
Anschauung der Pridestination absieht, eine echt jiidische. — Gott 
darf auch alles von den Menschen fordern, denen 
er in seiner Allmacht das Leben gegeben hat. Gott ist alles, der Fromme 
ist nichts. Die jiidische Religion ist eine Religion des Martyriums. 
Sie ist aus dem Martyrium und den Leiden der Frommen der Makkabier- 
zeit herausgeboren. Am Schlu8 unserer Epoche steht die Gestalt des 
Martyrers Akiba, der sich freut, weil er erst mit seinem Martyrertod 
das Wort: »Du sollst Gott lieben mit ganzer Seele« wahrhaft erfillt. 

Freilich verbindet sich mit diesem Geist der Martyrerfreudigkeit eine 
finstere und herbe Abgeschlossenheit, ein Geist der 
Unliebenswiirdigkeit und des trotzigen Fanatismus. Die einseitige 
Gottesliebe hat die besten Krafte dieser Frommen fast véllig aufgezehrt. 
Aber gro8 und stark ist dieser Zug der Hingebung an Gott. 

Und wie Gott der Weltschépfer ist, so ist er der Weltrichter. Die 
Furcht vor dem Gott, der Leib und Seele in die 
Hoélle verdammen kann, stand diesen Frommen, so oft und 
vielfach sie auch durch Oberflichlichkeit und frémmelnde Vieltuerei 
zurickgedringt wurde, doch lebendig vor der Seele. Furchtbar und 
gefahrlich ist es, zu stehen vor dem Angesicht des himmlischen Kénigs, 
des Gewalthabers tiber die Lebenden und die Toten 1. 

Mit dieser Furcht vor dem allmichtigen Gott verbindet sich dann auf 
der andern Seite eine starke Ergebenheit in die Figungen der 
géttlichen Vorsehung, wie sie uns in dem jiidischen Gebetsleben entgegen- 
tritt. In allen triiben Erfahrungen halt der Glaube die Frommen aufrecht, 
da8 ihnen letzthin doch nur geschehen kann, was Gott will. Freilich 
ist dieser Glaube belastet durch mannigfache, starke und ungeldste 
Ratsel. Lange schon hatte man es aufgeben miissen, der Gerechtigkeit 
Gottes und seinem gerechten Regiment in den Erfahrungen der einzelnen 
Frommen im diesseitigen Leben nachzurechnen. Ungliicksschlage auf 
Unglicksschlage waren auf das Haupt der Frommen niedergegangen. In 
dieser Welt standen sie verlassen, und die Gnade ihres Gottes wurde so 
wenig duBerlich greifbar und spiirbar. Man konnte sich des Gedankens 
nicht erwehren, da8 Gott in seinem unerforschlichen Willen bésen Mach- 
ten in dieser Welt einen gewissen Spielraum gelassen habe. Von der 
Gegenwart richteten die Frommen ihren Blick in die Zukunft. Aber auch 
die Zukunft schauten sie nur durch einen Nebel tritber Fragen. Wann 


*) »Merke auf drei Dinge ... Erkenne, woher Du kommst, wohin Du gehst und wem 
Du einst Rechenschaft und Rechnung ablegen muft.« Pirke Aboth. III 1. 
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wird sie kommen, wer hat das Recht an ihr teilzunehmen, wer kann be- 
stehen, wenn Gottes groBe Augen priifen? Dennoch ist diese Stimmung 
der Ergebenheit von den Frommen festgehalten. Gott sitzt im Regiment, 
und letztlich geschieht doch sein Wille im Himmel und auf Erden. 

Man kann nicht verkennen, da8 dieser jiidische Vorsehungsglaube 
einen triben Zug der Resignation tragt. Es liegt auf ihm 
wie ein Schleier, wie eine bange verhaltene Stimmung. Gerade in der 
Gebetsliteratur kommt diese zum Ausdruck. Sie ist durchzogen von 
einem wehmiitigen Gedenken der Vergangenheit, von einem bangen 
Fragen nach der Zukunft, da& Gott »in Eile, bald, in unsern Tagen und 
bei unserm Leben« den groSen Wandel herbeifiihre. R. Jehosua ben Levi 
wollte Ps 292 statt: » Werfet euch vor Jahwe nieder in heiligem Schmuck « 
lesen »in heiliger Angst« (becherdat statt behadrat). Von R. Simeon 
ben Jochai wird das Wort iberliefert: »Hs ist den Menschen verboten, auf 
dieser Welt mit vollem Munde zu lachen«. Denn es hei®t: »Dereinst wird 
unser Mund voll Lachen sein und unsere Zunge voll Jubel«?. 

Es fehlen in der Frémmigkeit des Judentums die helleren 
Téne. Mit Ergebung und in Verzicht ttberwinden die Frommen die 
Ratsel des Lebens. Aber es fehlt das freie Aufstreben des Geistes, es fehlt 
das, was dem Glauben des jungen Christentums seinen Schwung verleiht, 
die Freude, die fréhliche Zuversicht, die Stimmungen, die das Neue 
Testament mit yaod, zagonota charakterisiert. Es fehlt dieses gleichma8ige 
Atmen des frommen Lebens in der Gewifheit der géttlichen Liebe und 
die Grundnote der paulinischen Frémmigkeit, die freudige Zuversicht, 
da8 man in seinem Leben und Leiden an dem erfolgreichen, sieghaften, 
weltumwandelnden Wirken Gottes teilnimmt. 

Und nicht vorhanden ist die innere Freiheit. Die 
Religion der Observanz hat diese innere Freiheit nicht erzeugen kénnen. 
Wir konnen sagen: Religion ist fiir die Auffassung des spathellenistischen 
Judentums Gehorsam (tzaxo7). Gottes Wille hat sich dem Frommen 
im Gesetz offenbart. Sein ganzes Wesen kommt darin zum Ausdruck. 
Wenn der Fromme an Gott denkt, denkt er zugleich an das Gesetz mit 
seiner Unsumme von einzelnen Forderungen. Demiitige, knechtische 
Beugung des menschlichen Willens unter Gottes allmachtigen, unerforsch- 
lichen Willen, Handeln nach seinen Geboten, den verstandlichen und 
den unverstandlichen, in jedem Augenblick des Lebens ist Frémmig- 
keit 2. 

4. Wieder kommt das Verhaltnis der Frommen zu Gott deutlich in 
dessen Attributen zum Ausdruck. Ganz besonders haufig ist 
neben der immer wiederkehrenden Betonung der Herrschaft Gottes die 

1) Beide Stellen Berach. 31a. Dort noch mehr Verwandtes. 


2) Vgl. noch die Wendung inaxo7 (nistewc) bei Paulus Rm 15 (6 16), 1518, 16 19. 26; 
II Cor 105 f. (Hebr 58; I Petr 1 2. 14. 22). 
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Bezeichnung Gottes als des Kénigs?. Wir vergegenwartigen 
uns dabei: Der Begriff Kénig hat fiir den Orientalen eine ganz andere 
Bedeutung als fiir uns®. In dem Wort klingt ein Klang mit von der 
Willkiir des Tyrannen und der Unnahbarkeit des Despoten®. Wie der 
Furst des Orients von seinem Hofstaat und von den scharf geschiedenen 
Klassen der Beamtenhierarchie umgeben ist, so hat auch Gott seinen 
himmlischen Hofstaat. Der Zutritt zu ihm ist nicht leicht. Will man mit 
seinen Wiinschen vor ihn treten, so mu8 man sich der Vermittlung der 
Unterbeamten bedienen. Jesus hat Gott fast niemals Kénig genannt *, 
obwohl allerdings fiir ihn die Kénigsherrschaft Gottes Grundbegriff 
seiner Verkiindigung war. Aber fiir ihn hatten die Worte Kénig und 
Herrscher keinen guten Klang. Le 2225. 

Mit diesem Grundzug jiidischer Frémmigkeit hingt es zusammen, 
da8 bei den griechisch redenden Juden die Uebersetzung des Jahwe- 
namens x¥etoc der Name xart éfoyyv fiir Gott geworden ist. 
Gott ist »der Herr« ganz allgemein und schlechthin. Im palastinensi- 
schen Judentum der hellenistischen Zeit hat sich diese Bezeichnung 
noch nicht eingebiirgert. Das einfache »der Herr« (js. 8-1) scheint nicht 
im Gebrauch gewesen zu sein (Dalman 146 ff.). Aber in dem Namen 
Adonai, zum Teil auch in El und Elohim liegt der Klang und Begriff 
von Herr, wie denn die LXX Adonai haufig mit deonxdtns wiedergeben 
(vgl. Jahwe Zebaoth xvotog mavtoxedtwe). Beliebt sind ferner Zu- 


1) Konig (groBer Konig*, himmlischer Kénig**) wird Gott genannt: Da 247 (7735” S79) 
Da 434**; I_Hen 94, 123, 253.5.7, 273, 632.4, 813, 842*.5*, 9113*; Sib. Fragm. 
IIE 42; Sib. II 499*, 560*, 616, 717*;, Tob 118** (x), 1013 (&), 137** (5) toa, 
1315*, 1316** (¥); Jud 912 (déox0ta tHv oveavav ... Bactted m&ong xticewc); Jub 128; 
Test. Benjam. 10**; Ps. Sal. 2 30**, 2 32*, 519, 17 34. 46; Ass. Mos. 42; III Macc 2 2**, 
29.13., 535 (B. tov Bacidevdvtwy), 62; Esth. C. 2.8.14. 23 (Paced tov Geov xal maonS 
aoxiic érixoat ~v); II Hen 39s**. Schmone Esre (babyl. Rez.) Bitte 5,6. Wort des Jochanan 
ben Zakkai s. 0. 8. 299, Bu. Ad. 23, 29. — Sir 511 ist die Anrede » Vater« in der LX X durch 
ein Baodevs verdriingt (vgl. auch die merkwiirdige Uebersetzung LX X 5110: éxexaheod- 
“nv xvo.ov matéoan xvoiov Mov). 

*) Damit ist nicht behauptet, daS das Wort »Kénig« nicht auch an einer Reihe von 
Stellen, auf die Bohmer in seiner Rezension dieses Buches (Studierstube 1903 S. 85) 
hinweist, einen freundlicheren Klang haben kénne. Die Verdrangung der Anrede 
»Vater« durch faoidsvg ist allerdings anders zu beurteilen, als es Bohmer tut. 

*) Daher finden wir in den griechischen Urkunden des éftern auch dsondtyg: I Es 
LXX 460; Da LXX 93. 15. 16. 17 (bis). 19 (meistens Uebersetzung von Adonai), 337 (Gebet 
Asarjae); Sus 5; Sir 231, 361; Tob 314 (x), 817; Jud 919; Sap 67, 83, 1126, 133.9; 
II Mace 517. 20, 614, 913, 1522; III Macc 22, 512, 65.10; Ep. Jerem. 5. (In den alteren 
Teilen der LX X nur an etwa ein Dutzend Stellen. Vgl. deondt¢w III Macc 7 9. — deoxotetw 
III Mace 528 (V. duvaotedw). — duvactedw IIL Macc 27, 57; Esth. E. 21. — dvvdotye 
Job LXX 13 15; Sir 465. 6.16; II Macc 3 24, 12 15. 28, 15 4. 23. 29; III Mace 2 3, 551, 6 39. — 
movaoyoo III Macc 22. 

*) Wenn Jesus im Gleichnisse Gott mit einem Kénig vergleicht, so gehért das nicht 
hierher. Mt 536 ist eine sehr allgemein gehaltene Bemerkung ohne persénlichen Ton. 
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sammensetzungen wie Herr der Herren, Herr der Konige, Herr des 
Himmels (Da 52s), Herr des Himmels und der Erde (Mt 412s), Herr 
der Herrlichkeit (s. 0. S. 315). 

Hervorzuheben ist daneben freilich, daB auch die Bezeich- 
nung Gottes als des Vaters der einzelnen Frommen im 
spathellenistischen Judentum entschieden hadufiger wird}. 
Sirach hat den Vaternamen und zwar in Beziehung auf den einzel- 
nen Frommen hier und da: 231 xvgue, mdteo xal déonota Cwie pov. 
234 xdoue, adreg xal Bed Cofic wov. 511: »Ich will Dir danken, Herr, 
Konig«; aber 5110(H): »Ich rief: Herr, Du bist mein Vater «. Sonst herrscht 
auch hier an den wenigen Stellen, an denen Gott Vater genannt wird, 
die Beziehung auf das Volk Israel? oder den messianischen Kénig? vor. 
Nur die Sapientia geht dariiber hinaus. Hier wird Gott ganz allgemein 
als Vater angeredet. 143: »Deine Fiirsorge, o Vater«. Besonders aber 
ist es wichtig, daB hier als ein Kennzeichen der einzelnen Frommen (im 
Gegensatz zu den Gottlosen des Volkes) angegeben wird: »Hr nennt 
(prahlerisch) Gott seinen Vater« 216 (13). »LaBt uns doch sehen, ob seine 
Reden wahr sind ... Denn wenn der Gerechte ein Sohn Gottes ist, so wird 
er sich seiner annehmen«* 217. Die Stelle scheint vorauszusetzen, daB 
fir den Kreis von Frommen, der hier geschildert wird, der Gebrauch 
des Gottvaternamens charakteristisch war. — Endlich finden wir im 
dritten Makkabaerbuch die Bezeichnung Gott-Vater ziemlich hiufig ° 


Eine reichere Ausbeute gewihrt die spatere rabbinische Ueberlieferung. 
Vor allem beachte man, daB die Bitte 6 des Schmone Esre lautet: » Vergib 
uns, unser Vater, denn wir haben gesiindigt, verzeith uns, unser Konig, denn wir 
haben gefrevelt« (fir die zweite Halfte hat die hier weniger ursprtinglich schei- 
nende jerus. Rez. »vertilge unsere Siinden vor Deinen Augen«). An andern 
Stellen des Gebetes scheint der Vatername erst in die einzelnen Rezensionen 


1) Im Alten Testament findet sich die Bezeichnung sehr selten mit Bezichung auf den 
einzelnen oder die einzelnen Frommen: Ps 686 (Vater der Waisen), 10313: »Wve sich 
ein Vater iiber Kinder erbarmt, hat sich Jahwe erbarmt tiber die, die thn fiirchten«. Vel. 
LXX I Chron 2910 (Gebet Davids). Etwas hiufiger mit Beziehung auf das Volk: 
Dt 326; Jer 34.19, 319; Js 6316, 647; Mal 16 (beachte die Verbindung der Begriffe 
Vater und Herr), 210; mit Beziehung auf den Konig: Ps 8927 (II Sam 714; Dt 141). 

2) Tob 134: » Er ist unser (Israels) Herr und Gott unser Vater in alle Ewigheit«. Sap. 
1110: » Du hast sie (Israelim Gegensatz zu den Heiden) wie ein warnender Vater gepriift«. 
Die Israeliten werden Sdhne Gottes genannt: (Sir 3617); I Hen 6211; Jud 94.13; Esth. 
E. 16; Ps. Sal. 184: 4 madela cov ég’ huce (sc. viods ’Iooana, V. 4a) wo vidv newtdtoxov 
povoyerg. Ass. Mos. 103; Sap. 97, 1219. 21, 16 10. 26, 18 4.13 (»das Volk Gottes Sohn«). 
In bezug auf das messianische Zeitalter heiBt es Jub 1 24 f.: »Ich werde ihnen ein Vater 
und sie werden mir Kinder sein« (vgl. II Sam 714). Ps. Sal. 1730: » Er wird sie lehren, 
daB sie alle Séhne Gottes sind«, 

8) Test. Levi 17; Juda 24. 

4) Die eschatologische Wendung dieses Gedankens: Sap 55. 

5) III Mace (221), 57, 68 (28), 76; vgl. Be Ad. 32, 35 (Vater des Alls, unsichtbarer Vater). 
36, 38 (Vater der Lichter). Sib. V 328 das spezifisch griechische nayyerérwo. 
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eingedrungen zu sein. Bab. Rez. Bitte 5: » ihre uns zuriick, unser Vater (jer. 
Rez. Jahwe), zu Deinem Gesetz und bringe uns, unser Konig, zu Deinem Dienst. 
Vel. die vierte Bitte der jer. Rezension. In den Aussprichen der alteren Rab- 
binen kommt die Wendung » Vater im Himmel (himmlischer Vater) « verhaltnis- 
maGig hiufig vor. Von R. Zadok (um 70) wird das Gebet tberliefert: » Herr 
der Welt, mein Vater im Himmel, Du hast Deine Stadt zerstoren, den Tempel ver- 
brennen lassen und bleibst ruhig und unbekiimmert« Tanna dibé Elija I 30 (Bacher 
I? 45 f.). Ferner R. Gamaliel II: » Seit die geliebten Kinder ihren Vater im Himmel 
erztirnten, lieB er ihnen einen ruchlosen Kénig erstehen« Midr. Abba Gorion I 1. 
(Bacher I? 91). Eleazar ben Asarja spricht von den Dingen, die » mein himmlischer 
Vater mir verboten hat« Siphra zu Lev. 2026 (Bacher I* 220). R. Eliezer ben 
Hyrkanos beklagt das tiefe Verderben der Zeit: » Auf wen sollen wir uns stitzen, 
wenn nicht auf unsern Vater im Himmel«? Sota IX 15 (Winsche II 1, 351). 
Bedeutsam ist der Ausspruch R. Akibas: » Lieblinge (Gottes) sind die Israeliten, 
denn sie sind Kinder Gottes genannt: als eine besondere Liebe ist ihnen kund getan, 
daB sie Gottes Kinder heiBen« (Dt 141) P. Aboth III 14. Ein anderer Ausspruch 
von ihm lautet: » Vor wem reinigt ihr euch, und wer ist es, der euch rein macht ? 
— Euer Vater im Himmel« Joma VIIli 8 (Bacher I? 280f.). Von den Ketzern 
urteilt Ismael ben Elischa (um 130), daB sie Feindschaft und Entzweiung 
zwischen Israel und dem » Vater im Himmel« wirken Schabbath 116a (Wiunsche 
I 160). Im Kaddisch (Text bei Dalman 305) betet man, daB das Flehen des 
ganzen Hauses Israel angenommen werden mége »vor dem Vater im Himmel«. 


Ein gewisser Fortschritt in der Vertiefung und Indivi- 
dualisierung der Religion macht sich hier geltend. Die einzelnen From- 
men wagen es, ihr individuelles Verhaltnis zu Gott unter den Gedanken 
der Vaterliebe Gottes zu stellen. Auch hier hat das spathellenistische 
Judentum dem Evangelium vorgearbeitet. Die Wendungen »der Vater 
im Himmel«, »unser, euer Vater im Himmel« sind zu Jesu Zeit nicht 
ungewohnlich gewesen. Aber freilich in seiner eigentiimlichen Art und 
Tiefe ist der Gottvaterglaube doch nicht erfaBt. Schon der eine Um- 
stand ist hier bedeutsam, da gerade in der jiidischen Gebetsliteratur 
das Pradikat »Vater« des dftern als erginzendes Beiwort neben » Konig« 
erscheint. Mit Recht urteilt Dalman (157): »Die Anrede an Gott mit 
NBN. S38 War bei Jesus etwas anderes als das durch 1:59 sogleich naher 
bestimmte 2s des Achtzehngebets«!. Man bekommt den Eindruck, als 
wenn oft die Anrede Gottes als des Vaters wie ein verlorenes Wort in 
einer fremden Welt dasteht. Die Art und Weise, wie Jesus aus dem 
Gottvaterglauben etwa im Gleichnis vom verlorenen Sohn oder von den 
Voégeln unter dem Himmel Kraft und Tiefe fiir das fromme Leben heraus- 
holte, bleibt sein Eigentum. 

5. Wir haben bisher das Verhaltnis der Frommen zu Gott von seiner 
rein religidsen Seite betrachtet; dem religidsen VerhAdltnis 

+) Vgl. neben der Bitte 6 des Achtzehngebetes, vor allem die lange Litanei zum 
Neujahrsfest Abinu Malkenu (s. 0. S. 372). Schon Akiba bediente sich der Formel bei 


einem Regengebet. Taanith 25 b (Wiinsche I 470). — Man beachte tibrigens auch, 


da8 man im héfischen Stil gern gerade hochangesehene Herren mit »Vater« anredete 
I Macc 1132 vgl. Mal le. 
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aberentspricht das sittliche und steht mit ihm in innigster 
Verbindung. Die Beziehung der Frommen zu Gott in dieser Hinsicht 
kénnen wir in ein einziges zusammenfassen: das Wort lautet »Gerech- 
tigkeit« Ist Religion Gehorsam, Beugung des Willens unter Gott, so be- 
steht das normale Verhaltnis zwischen Gott und dem Menschen darin, da8 
dieser gerecht ist im Urteil Gottes, da8 er Gerechtigkeit (sp7z oder Rein- 
heit, Schuldlosigkeit xmwxz1) besitzt. Die Gerechtigkeit der Frommen 
hat dabei keinen Wert an sich, sie hat nur Wert, wenn Gott sie aner- 
kennt. Gerechtigkeit ist im spadthellenistischen 
Judentum immer Gerechtigkeit vor Gott. Gott 
spricht den Frommen gerecht (pxz, *::). Auf der andern Seite ist Gott 
den Frommen gegeniiber gerecht, d. h. er gibt ihnen den ihnen zukommen- 
den Lohn. Das ist das regelrechte Verhaltnis zwischen Gott und den 
Menschen. 

Wenn wir diese beiden Grundbegriffe der jiidischen Frémmigkeit, 
Gerechtigkeit auf seiten Gottes und des Menschen, naher ins Auge fassen, 
so wird uns vor allem der gro8e Wandel klar werden, der in 
der Religion des Judentums — namentlich mit dem starken Eindringen 


des Individualismus — vor sich gegangen ist. 
In der religiédsen Sprache des nachexilischen 
Judentums — namentlich des Deuterojesaia und der Psalmen — 


liegt dem Glauben an die Gerechtigkeit Gottes das Vertrauen zugrunde, 
daB das Verhaltnis zwischen Gott und dem Volks- 
ganzen oder der Gemeinde der Frommen ein unge- 
brochenes sei. Gott fordert ein gerechtes Volk, aber dieses gerechte 
Volk ist, trotz aller Unvollkommenheit im einzelnen, auch vorhanden. 
Gottes Gerechtigkeit ist deshalb im héchsten Mae beteiligte Ge- 
rechtigkeit; es ist diejenige Eigenschaft Gottes, mit der er das 
vorhandene rechte Verhiltnis zwischen sich und den Frommen auch 
ajuBerlich im Wohlergehen und in der Herrschaft der Frommen zum 
Ausdruck bringt oder bringen wird. Wenn Deuterojesaia und die Sanger 
der Psalmen von Gerechtigkeit (7p7x. prx), Wahrhaftigkeit, Treue (m2, 
nex), Gericht (2=v», «alors, xoiua) Gottes reden, so denken sie dabei 
fast nur an das Verhaltnis der Frommen zu Gott. Das Verhaltnis der 
Sunder zu Gott fallt nicht unter den Begriff Gerechtigkeit, Gericht. 
Diese bekommen den Zorn und Grimm Gottes zu spiiren. Von ihnen 
heiBt es in bezeichnender Weise: »LafB sie nicht zu Deiner Gerechtigkert 
kommen« Ps 6928. Gottes Gerechtigkeit besteht darin, daB er dem 
Frommen zu seinem Recht gegeniiber seinen Feinden verhilft, Gottes 
Gerechtigkeit ist also zugleich seine Gnade. Es ist bereits Gnade Gottes, 
da8 er dem Frommen seine Anerkennung und seinen Lohn erteilt. Ein 
Recht im eigentlichen Sinne vor Gott hat der Mensch nicht, Gott ist der 
Allmachtige, und der Mensch ist seine Kreatur. Auch wissen die Frommen 
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sehr wohl, daB sie im eigentlichen Sinne des Wortes nicht gerecht vor 
Gott sind. Ihre Gerechtigkeit ist nur relativ, vergleichungsweise vor- 
handen. »Gehe nicht ins Gericht mit Deinem Knecht. Denn vor Dir ist 
kein Lebendiger gerecht« Ps 1432. Aber es entspricht eben Gottes Ge- 
rechtigkeit, die Siinden der Frommen zu vergeben und sie nicht nach 
seinem Zorn und Grimm zu strafen, wie die der Feinde und Unfrommen. 
Derselbe Singer, der jenes Bekenntnis der Siinde ausspricht, betet: 
»Kraft Deiner Gerechtigkeit befreie meine Seele aus der Not« 14311. Ge- 
rechtigkeit und Gnade (ren édcoc, Heil (ave, owryola) sind fortwihrend 
zusammen auftretende, einander erginzende Begriffe. Die Anschauung 
von der Gerechtigkeit Gottes ruht auf der Voraussetzung eines ungestérten 
Gemeinschaftsverhaltnisses zwischen Gott und seinem Volk, resp. seiner 
Gemeinde. Darin besteht ihr spezifisch-religidser Gehalt. 

Es ist nun bedeutsam fiir die Frémmigkeit des spithellenistischen 
Judentums, daB diese Auffassung von der Gerechtigkeit 
Gottes ganz oder fast ganz zuricktritt und durch eine 
andere — natiirlich ebenfalls schon friiher vorhandene — verdrangt wird. 


Hier und da findet sich noch der alte Begriff. So heiBt es noch im BuBgebet 
des Daniel, in dem sonst ein ganz anderer Begriff von der Gerechtigkeit Gottes 
vorwaltet: »O Herr, laf doch gemdB aller Deiner Gerechtigkeit Deinen Zorn und 
Deinen Grimm sich wenden von der Stadt Jerusalem« 916. LXX hat noch xara thy 
dixocoovrny, Wahrend Theod. schon mit év xdoy edenuootyy tbersetzt. (LXX hat 
auch 99 # dixacootvn xai td Aeoc, WAahrend der hebr. Text nirbom OvII77 liest) ; 
vgl. Sir 3525 fw¢ xolvy tiv xolaw tod daod advtod zal evpeavel aitodg ev tH ehEEt 
avvov. (Sir 3216 gehért nicht hierher. Es hei®t hier nach H.: »Die den 
Herrn fiirchten, kennen seinen Ratschluf«. LXX hat den Spruch vielleicht 
anders verstanden »vt gofotusvor xvo.oy svojoovow xoetua«, Wwenigstens liest 8 
statt xotua:ydow). 4017 stehen 755 (ycéorc) und APIS (ésenuootyn!) parallel. — 
Wenn es I Bar 52 hei®Bl: weg:Badrov tiv dimdoida tig naek tot PEov dixaootryc, 
so scheint hier dixccootvy den Sinn von Hilfe, Rettung (oder von Gott ver- 
liehener Gerechtigkeit?) zu haben. I Bar 59: fyjoeta ... 6 Gedo “Iogadd ... otv 
&lenuootyy xad dixcuootyy ty nag abtov. IV Es 836: »Dadurch wird Deine Ge- 
rechtigkeit und Giite offenbar, daB Du Dich derer erbarmst, die keinen Schatz 
von guten Werken haben«; vgl. 1 Hen 713 (Geheimnisse der Barmherzigkeit und 
Gerechtigkeit). (Jub 23 31?). IV Es 1146. 

Bemerkenswert ist es, daB sich diese Bedeutung von Gerechtigkeit im ethi- 
schen Sprachgebrauch halt. Als Haupttugend gilt gerade in der spateren 
Literatur die »Gerechtigkeit« des Menschen im Sinne von » Gite, Barmherzig- 
keit«. Das Wort “27% bedeutet beides ineinander: Gerechtigkeit (d:xa:ootyn) 
und Giite (#¢0c, ¢Aenuootyy). Und da das Hauptmerkmal der Gite in der 
jadischen Ethik Almosengeben ist, so bekommt 727% (NM3i) den Sinn Wohl- 
tatigkeit, Almosengeben. Sir 330, 7010, 123, 1614. (Lehrreich ist hier der 
Vergleich von Grundtext und Uebers. der LXX), 1722, 3111 (LXX), 353, 
4024; Tob 214, 45.7, 128.9 (vgl. den Text von B und &), 149 (x), 1411 (B) 
vgl. 147); Da LXX 424; Mt 61 (vgl. die HSS.). 


Im allgemeinen aber verschwindet dieser eigentiimliche und fir die 
gesamte religidse Vorstellungswelt so bezeichnende Begriff von Gerechtig- 
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keit; d.h. das alte ungebrochene Vertrauen, daS Gott und sein Volk 
zusammengehoren, geht verloren. An die Stelle des Volkes und der 
Gemeinde tritt mehr und mehr der Einzelne, das Verhaltnis Gottes 
zum Kreis seiner Frommen lést sich auf in Einzelverhiltnisse. Hier hat 
der Individualismus zunachst zerstérend gewirkt, und die Kraft, neu 
zu bauen, fehlte ihm. Dazu war er nicht stark und folgerichtig genug. 
An Stelle der barmherzigen Gerechtigkeit Got- 
tes tritt nun vorwiegend die vergeltende, richter- 
liche, unbeteiligte Gerechtigkeit. Wenn in der spat- 
hellenistischen Zeit und Literatur von ihr die Rede ist, so denkt man in 
erster Linie an den strafenden, ziirnenden, verdammenden Gott, seltener 
an den Gott, der die Frommen belohnt. Denn jene Tatigkeit ist bei 
der weiten Verbreitung und Macht der menschlichen Siindhaftigkeit 
die Regel, diese die Ausnahme. 

So finden wir in dem BuBgebet des Daniel an drei Stellen (9 7.13.14) die 
Bestrafung Israels auf die Gerechtigkeit Gottes zuriickgefthrt: »Denn Jahwe 
unser Gott ist in allen seinen Werken, die er tut, gerecht, und wir waren ungehorsam 
gegen seine Stimme, vgl. das von Daniel 9 abhangige BuBgebet I Bar 1 15, 26.9, 
auch die entschieden spateren Psalmen 15, 119 84, 1499. Wenn vom Gericht 
Gottes die Rede ist, sind nunmehr fast immer die vernichtenden Gerichte 
Gottes uber die Gottlosen gemeint; vgl. Kohel. 85, 119; Sir 3501 ff. LXX, 
4313, 487: 092 ‘Mav; nindin. Tob 118 (x), 32.5; Jud 1617; Sap 65, 811, 119, 
1210.12.13. 18. 21.99.95" Da 420 L XX, Gebet Asarjac, Da LXX 3927.28.31; 
I- Mace 7 42, Il Mace 735, 94.18; III Macc 23.22 (das doppelte Gericht: Kohel. 
1214; Esth. F. 8). Charakteristisch ist es, daB auch in den salomonischen 
Psalmen dieser Begriff von Gerechtigkeit und Gericht herrscht. »Gott mache 
zunichte, die im Uebermut jedes Unrecht tun, weil der Herr unser Gott ein grofer 
und starker Richter in Gerechtigkeit ist« 428. — (Mit Beziehung auf das an Jeru- 
salem vollzogene Gericht): »In Deinen Gerichten waltet Deine Gerechtigkett« .. 
216. — Sap. 517 ff. finden sich die Ausdriicke Cijioc, tuvva, dixcuoovvy, xelowc av- 
VNOXOLTOC, dxaTuUUdyntos OGldtHS, &IOTOMOS CoyH als Synonyma dicht nebeneinander. 

Die alte Zusammenstellung der Begriffe Gerechtigkeit, Heil, Treue, 
Barmherzigkeit ist vergessen. Wenn es Ps 6213 heibt: » Ber Dir Herr 
ist Gnade. Denn Du vergiltst einem jeglichen nach seemem Tun, so wird 
bei der nun herrschenden Auffassung der Gerechtigkeit 1 der erste Satz 
vergessen. Es hei8t nun einfach: »Hr wird dem Menschen vergelten nach 
seinem Tun Proy. 2412. »Hr richtet einen jeden nach seinen Werken« 
Sir 1612. » Wer Gerechtigkeit tut, fiir den ist Belohnung, einem jeden wird 
zuteil werden nach seinen Werken« 1614 (H.); vgl. 181, 3515.24; Rm 26. 
Das erste, was man von Gott aussagt, ist die Unparteilichkeit, da8 Gott 
die Person nicht ansieht. Jub 514 ff., 3318; I] Bar 446. 

Da aber der Glaube an die Gerechtigkeit Gottes fiir die jiidische Frém- 
migkeit grundlegend bleibt, so gerit diese in Gefahr, das eigentliche 

1) Man beachte, daB die LXX oft, um deutlich zu sein, den alten Begriff von 27% 
mit eenuoctyy umschreibt: Ps 235, 325 (3424 8), 1026. Vgl. Da 9 16, Theod. — Ps 138414 
liest & statt xolvec xvetog tov adv abtod: oixtelger x. T- 4.0. 
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Wesen und den Kern aller Frémmigkeit, den Glauben an den giitigen, 
gebenden Gott zu verlieren. Ein allgemeiner Sinn fir Gerechtigkeit 
und nicht mehr das lebendige Wohlwollen gegen die Personen bestimmt 
das Verhaltnis Gottes zu den Frommen. Der Glaube an die Giite und 
Barmherzigkeit Gottes wird festgehalten, aber nur durch eine gewisse 
Unfolgerichtigkeit und auf Kosten der Klarheit der Gesamtanschauung. 
Er ist nicht mehr Ausgangspunkt und Grundlage. 

Denn freilich steht es nun auch nicht so, daB der Glaube an die 
Gite Gottes aus der jiidischen Religion ausgestoBen wire. Man 
macht sich hier oft falsche Vorstellungen und sieht das Judentum zu 
sehr im Licht der Gegnerschaft des Neuen Testaments, des Kampfes 
gegen die Auswiichse des Pharisdismus von seiten Jesu und Pavli. Niemals 
und nirgends innerhalb der jiidischen Religionsgeschichte ist so viel und 
so oft von der Barmherzigkeit, Gite und Gnade Gottes die Rede, wie 
in der jiidischen Literatur. Das BewuStsein der eigenen Unzulanglichkeit 
und der Siinde ist hier auf das allerlebhafteste vorhanden, wie wir weiter 
unten genauer sehen werden, und ebenso lebhaft ist das Gefiihl, da8 man 
eines gnadigen, siindenvergebenden Gottes bediirfe. Fiir die jidische 
Literatur des Spathellenismus sind gerade die massenhaften Bufgebete, 
das fortwaihrende Bekennen der Siinde und das Anschreien der géttlichen 
Barmherzigkeit hervorstechend. 


Im BuBgebet Da 9 betet der Seher: » Neige, mein Gott, Dein Ohr und hére.... 
Denn nicht im Vertrauen auf die Hrweise unserer Gerechtigkett bringen wir unser 
Flehen vor Dich, sondern im Vertrauen auf Deine groBe Barmherzigkeit« 918, 
vgl. 94 und 5; Sir 1729: »Wie grof ist die Barmherzigkeit des Herrn und seine 
Verséhnlichkeit (e&Aaoudc) gegen die, die sich ihm wieder zuwenden«; vgl. 2 7—9. 11 
(LXX Zus. 1615 f.) und auch die Polemik des Siraziden gegen leichtfertiges 
Vertrauen auf das Erbarmen Gottes 54—7. — Gebet Asarjae LXX Da 342: 
»Lagk uns nicht zuschanden werden, sondern verfahre barmherzig mit uns nach 
Deiner Milde und nach der Fiille Deiner Barmherzigkeit«; vgl. 335 .. Lobgesang 
389. — I Bar 31f.:»O Herr, Allmdchtiger, Du Gott Israels, eine Seele in Angst 
und ein Geist voller Kummer schreit zu Dir. Hore, o Herr, und erbarme Dich. Denn 
wir haben gestindigt wider Dich«; vgl. 227. — Tob 33: »Strafe mich nicht nach 
meinen Stinden und nach meinen Vergehungen in Unwissenheit und denen meiner 
Vater, mit welchen ich vor Dir siindigte«; vgl. 35, 618 (B); I Hen 613; Jub 2214: 
»Er (der héchste Gott) reinige Dich von aller Ungerechtigkeit und Unreinheit, dap 
Du Verzethung erlangst von allen Stinden, die Du in Unkenntnis verschuldet hast«. 
103: »Gott der Geister ... der Du an mir Barmherzigkeit geiibt .... Denn grok 
war Deine Giite tiber mir und grok Dein Erbarmen iiber meine Seelex. Ps. Sal. 
5138 ff.: » Des Menschen Giite ist karg, ... aber Deine Gabe ist grof, voll Freundlich- 
keit und reichlich, und wessen Hoffnung auf Dich geht, der hat keinen Mangel. 
Ueber die ganze Erde reicht Deine erbarmende Giite«; vgl. 38, 66, 96, 126. — 
Geb. Man. 6: » Unermeflich und unfafbar ist die Gnade, die Du verheifen hast. 
Denn Du, o Herr, bist der Hichste, barmherzig, langmiitig und gnadenreich, und 
es reuen Dich die Leiden der Menschenkinder«. Aristeas § 192: »Gott straft sie 
nicht nach ihren Siinden oder der GréBe seiner Macht, sondern zeigt Milde«; vgl. 
§ 254, 257. — III Macc 62: » Allmdichtiger Gott, der Du die ganze Schopfung in 
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Barmherzigkett lenkst«. 219 f., 513, 64. 9.39; Ass. Mos. 44; II Bar 777: »Denn 
gnadig ist der, den ihr verehrt, und liebreich ist der, auf den ihr hofft, und treu ist 
er, wohlzutun und nicht wehzutun«; vgl. 4818, 751, 787, 814, 822, 858. Auch der 
Verfasser des IV Esra sucht, obwohl er an der Barmherzigkeit Gottes zweifelt 
und um sie ringt, doch mit allen Kraften an ihr festzuhalten. Das ist fir ihn 
das Hauptproblem, das ihn beschaftigt. — Schmone-Esre Bitte 6 (bab. Rez.): 
»Vergib uns, unser Vater, denn wir haben gesiindigt: verzeih uns, unser Kénig, 
denn wir haben gefrevelt. Du vergibst und verzeihst ja gerne. Gelobet seist Du, 
gnddiger Herr, der Du viel verzeihst«. 

Man hauft die Ausdricke, mit denen man Gottes Barm- 
herzigkeit umschreibt und anruft. Die Exodus 346 gepragte Formel 
MN] TTT AT OBS Sema ds (LXX oixteliquwr, ehejuwv, wanoddvuoc, 
mohvéheog nal dAndwdc) wird bereits in der spiteren alttestamentlichen 
Literatur eine bestiindig wiederkehrende Anrede Gottes: Neh 917; Joel 
213; Jona 42; Ps 86 15, 103 8, 145 8 (vgl. 1144, 1124); vgl. Sir 211 (LXX »), 
Sap 151 (yonoteg ual adndijc, waxoddvposg ual éAcer dvoin@y ta mévra). 
Mannigfach sind die Synonyma, die in der spateren Zeit diese Seite des 
Wesens Gottes zum Ausdruck bringen. Neben wen (éAcoc, seltener xdots, 
oft auch éenuocdyy)+ treten oranr (oixtiouds, oixtiguol)?, stv, naiwF 
(xenotdt7s), OBS TTX (Uaxeoduuia)*, sow (escveixera) >, amo oder nimbp (iAac- 
dg, ihacpol, éstetxera) ®, Besonders finden sich die Synonyma IV Es. 
7132ff. gehduft: Gott ist misericors (éejumy), miserator (olxtiouwr), 
longanimis (uaxedvuos), munificus (xenotds?), multae misericordiae 
(wodvéAsos), donator (dwentixds ?), judex (nach Gunkel ein Verlesen von 
vey statt wvnv’, der Verzeihende). 

In den verschiedensten Richtungen sieht und erkennt 
der Fromme die Gite und Barmherzigkeit Gottes. Wenn Gott seinem 
Volk und seinen Frommen hilft, wenn er sie vor Ungliick im 6ffentlichen 
und privaten Leben bewahrt, wenn er ihnen seine geheimnisvollen Offen- 
barungen enthillt, vor allem aber, wenn er ihnen Siinde und Schuld 

1) Vgl. Ps 23 (24)5, 32 (33)5, 34 (35) 24 (x), 102 (103)6; Sir 1729; Da Theod. 916; 
Tob 32, 138 (B); Ps. Sal. 911, 1513; vgl. Zheyjuwy (71M, O17) (sechsmal in den Psal- 
men). Sir 211, 48 20,5019; Tob 311(&), 617 (B), 712 (B); Il Mace 1 24, 829, 1l9, 1312; 
III Mace 57; Ps. Sal. 52, 75, 107; TON737 (wodvéleoc) Ps 8615, 1038, 1458 (TN-7173) ; 
Sir 211 LXX x. III Macc 99. 

2) In den Psalmen zehnmal; Sir 56; I Bar 227; Da Theod. (218), 99.18; I Mace 3 44; 
III Macc 2 20, 62; IV Macc 624; vgl. ofztéyumy (O77 [2M) neben éejuwr s. o. und Sir 211. 

3) Etwa ein Dutzend Mal in spateren Psalmen (z. B.*Ps 119 65.66.68); I Hs 558; 
Ps. Sal. 514. 15. 18, 8 28, 97, 181; vgl. yonords (31) Sap. (81), 151; DaLXX 389; I Macc 
124; Ps. Sal. 236, 52.12, 832, 102.7. 

4) Vgl. waxodduuos (D'BS TI8) Sir 54; Da Theod. 4 24 (s. 0. Ps 8615, 1038, 1458; Ps 
811); Sap. 151. 

5) Da 342 LXX Theod.; 424 LXX; Sap. 219, 1218; I Bar 227; II Macc 222, 104; 
dnusung 12D Ps. Sal. 512 (vgl. Ps 85 (86)5). 

6) Ps 13804; Neh 917; Da 99 (LXX feos, Theod. ihacuot); vel. ews sivas, yiveodae 
(= bb) II Mace 27.22, 737, 1016; IV Macc 628, 814, 924, 1218. 
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vergibt, wenn er die auf falschen Wegen Wandelnden zuriickruft, ihr 
Geschick wendet und ihre vielen Siinden nicht ansieht, ist er der gnadige 
Gott. 

Nicht an der immer wiederkehrenden Betonung der Barmherzigkeit 
und Giite Gottes mangelt es. Vielmehr ist das Eigenartige fiir den jiidi- 
schen Glauben der spiithellenistischen Zeit die Disharmonie der Stim- 
mungen. Der Glauvbe an den giittigen und barmherzi- 
gen Gott steht in einer unausgeglichenen Span- 
nung zu dem an den gerechten und erbarmungs- 
los strengen. Die Stimmungen wechseln in schroffer Weise. Hinter 
allen Bekenntnissen zu dem giitigen und barmherzigen Gott liegt im 
Hintergrund doch die zitternde Furcht vor dem unbegreiflich hohen und 
harten Gott, dem Richter iber Tod und Leben, dem kein Mensch Geniige 
leisten kann, dem Geber des Gesetzes mit seinen Forderungen, die das 
Gewissen nicht zur Ruhe kommen lassen. 

Mannigfach sind freilich die Versuche, die Barmherzig- 
keit Gottes aus seinem Wesen zu begriinden. Aber gerade 
die Mannigfaltigkeit dieser Versuche zeigt die innere Unsicherheit. Sehr 
schén wird z. B. oft darauf hingewiesen, daB es gerade Gottes Allmacht 
und unbegrenzter Erhabenheit entspreche, wenn er giitig und versdhn- 
lich sei. 

Sir 218: »)Wie seine GréfBe so ist auch seine Barmherzigkeit«. 1729 f.: »Wie 
grop ist die Barmherzigkeit des Herrn ... Denn Gott ist nicht wie der Mensch, 
auch nicht sein Sinn wie der der Menschen« (zur Herstellung des Textes s. 
Ryssel bei Kautzsch I 317); vgl. 185. Die Sapientia nimmt diesen Gesichts- 
punkt wieder auf, 1123: »Dwu bist gegen alle barmherzig, weil Du alles ver- 
magst«. 1216: »Denn Deine Starke ist die Grundlage Deiner Gerechtigkeit, und 
daf Du alles beherrschest, bewirkt, daB Du alles verschonst«. V. 18: »Du, der 
Du iiber Stirke gebietest, richtest in Milde (&v éauecxsia), und mit vieler Schonung 
regierst Du uns. Denn sobald Du willst, steht bei Dir auch das Kénnen«; vel. 
Geb. Man. 7 (xto.og Syrotog — svondayyvoc), II] Mace 69. Ja, es geziemt 
Gott tberhaupt, sich seiner Kreatur zu erbarmen. Sap. 1126: » Dw verschonst 


aber alles, weil es Dein ist, o Herr, der Du am Lebendigen Dich erfreust«; vgl. 
IV Bs 7, 134. 


Andererseits wird mit Vorliebe darauf hingewiesen, da8 die Schwiiche 
des Menschen der Barmherzigkeit Gottes bediirfe. Gott wei8, da8 die 
Menschen nichts sind und nichts vermégen, deshalb erbarmt er sich 
ihrer. Wenn er es nicht tite, so wiirde es ein schlimmes Ende mit ihnen 
nehmen. 

Sir. 1811: »Darum ist der Herr langmiitig gegen sie und gieft iiber sie sein 
Erbarmen aus. Er sah und erkannte, daf es ein schlimmes Ende mit ihnen nehmen 
wirde. Darum lift er thnen seine Vergebung reichlich zuteil werden«. Test. 
Sebul. 9: »Gott ist barmherzig und gniidig und rechnet den Menschenkindern die 
Boshett nicht zu. Denn sie sind Fleisch«. II Bar 4814: »So ziirne 


denn nicht tiber den Menschen, weil er nichts ist, und denke nicht nach tiber unsre 
Handlungen. Denn was sind wird; vgl. 4817, 756, 8411. Besonders pragnant 


aie 
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‘driickt diesen Gedanken IV Es 831 f. aus: » Du aber bist gerade, weil wir Siinder 
sind, der Barmherzige genannt. Denn gerade, weil wir nicht Werke der Gerechtig- 
keit haben, wirst Du, wenn Du einwilligst (desideraveris, vgl. Gunkel II 381), 
uns zu begnadigen, der Gnddige heiBen«; vgl. IV Es 7138 f. Am kirzesten ist 
‘der Gedanke Ps. Sal. 97 zusammengefaBt: »Und wem wolltest Du Siinde ver- 
‘geben, wenn nicht den Siindern«; in ergreifender Weise auch Gebet Manasse v. 8: 
»Du hast, o Herr, Gott der Gerechten, nicht BuBe auferlegt den Gerechten«. v. 13 
»Du bist, o Herr, der Gott der Reuigen, so wirst Du denn auch an mir Deine Giite 
erzeigen« (vgl. R. Akiba, Pirke Aboth III 16 »Nach géttlicher Gnade wird die 
‘Welt gerichtet). 

Es darf in diesem Zusammenhang auch nicht vergessen werden, daf 
in einer Beziehung zwischen der Gerechtigkeit und Barmherzigkeit 
Gottes eine neue und eigenartige Verbindung inner- 
‘halb der jiidischen Frémmigkeit hergestellt ist. Der Gedanke der 
erziehenden Gerechtigkeit Gottes und der Erzie- 
hangsstrafe wird ausgebildet. Obwohl schon friiher vorhanden, 
z. B. in den (eingeschobenen) Elihureden des Hiob, riickt er nunmehr in 
den Mittelpunkt. In der Spruchweisheit wird ein zusammenfassender 
Begritf dafiir gewonnen in dem Gedanken der Erziehung (ov za:deia) }. 
Unter diesen Gesichtspunkt der Erziehung werden die Strafen und Ziichti- 
gungen gestellt, die Gott iiber den Frommen verhangt. Die Strafe Gottes 
wird Zurechtweisung (nazin édeyyoc). Wenn Gott den Frommen straft, 
verfolgt er nicht nur den negativen Zweck, die Unverletzlichkeit seiner 
Gebote festzustellen, sondern auch den positiven der Besserung und 
Erziehung. Mit dieser Anschaaung wird nun hier und da eine gewisse 
Harmonie von Strafgerechtigkeit und Gite Gottes hergestellt. Ziichti- 
gung Gottes bedeutet geradezu Gnade Gottes *. 


Sir 1813 f.: »Das Erbarmen des Herrn ergeht iiber alle Menschen, indem er zu- 
rechtweist und erzieht und lehrt.... Er erbarmt sich derer, die Erziehung anneh- 
men; vel. Jud 827. Kennzeichen der Frommen ist es, sich der ztichtigenden 
Gite Gottes zu unterwerfen: »Wer Zurechtweisung haft, bleibt auf der Bahn 
des Siinders, und wer den Herrn fiirchtet, bekehrt sich in seinem Herzen Sir 216, 
vgl. 3217. Ganz besonders haufig begegnen wir der Idee der ziichtigenden 
-Gerechtigkeit Gottes in den salomonischen Psalmen. Die Psalmen 10 und 13 
behandeln vorwiegend das Thema: »Selig der Mann, dessen der Herr mit Zu- 
rechtweisung gedenkt, und den er mit der Geifel vom bisen Weg abwendet« 101. — 
»Denn die Ziichtigung der Gerechten .... ist nicht gleich der Vernichtung der 
Gottlosen. Der Gerechte wird insgeheim geziichtigt, damit sich der Gottlose nicht 


1) Der Ausdruck findet sich in den Proverbien 27 mal; navdeta in der Uebersetzung 
des Siraziden 36 mal, in der Sapientia 5 mal, II Macc 2 mal, IV Macc 3 mal, vgl. Da 
LXX 120; inder dlteren Literatur nur selten, an etwa einem Dutzend Stellen. IB. (zadevw 
sehr hiufig in Proverbien, Weisheit, Sirach. 

2) In vergréberter Form stellt sich diese Anschauung auch in dem Satze dar, daB 
Gott Israel hier ziichtigt, um es im Jenseits zu belohnen. II Bar 131, 786; IL Macc 
613. Von R. Simeon ben Jochai und R. Meir wird der Spruch iiberliefert: » Ich ztichtige 
Dich durch die Leiden dieser Welt, um Dich frei von den Siinden zu machen fiir jene Welt«. 


Vajjikra R. 2324, cap. 23 nach Volz 111. Von hier fallt ein helles Licht auf Le 16 25. 


Handbuch z. Neuen Test,21: Bousset. 3. Aufl. 25 
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iiber den Gerechten freue. Er warnt ndmlich den Gerechten wie einen geliebten 


Sohn, und seine Ziichtigung ist wie die eines Erstgeborenenk 13 7 ff. — »Du er- 
barmst Dich Israels alle Zeit ... Denn wir stehen ja stets unter Deinem Joch und 
unter Deiner Zuchtrute« 7 s—9. — Daher hei&Bt es 8 34: »Gelobt sei der Herr wegen 


seiner Gerichte durch den Mund der Frommen4; vgl. 34, 826.29, 141, 1615. End- 
lich ist auch in der Sapientia dieser Gedanke von fundamentaler Wichtigkeit. 
»Darum weisest Du die Fallenden mit ein wenig Strafe zurecht, und indem Du 
sie an das, worin sie fehlten, erinnerst, warnst Du sie, damit sie von der Schlechtig- 
keit befreit, Dir vertrauen« 122. — Wenn Gott schon die Feinde seiner Kinder 
mit groBer Zurtickhaltung straft ... so ztichtigt er seine Séhne mit um so 
groBerer Sorgfalt 1220 f.; vgl. 1l 9; Tob 135 (B); I Bar 227; Il Mace 6 12—17; 
III Macc 212 ff. In demselben Sinn ist es gemeint, wenn R. Akiba (Siphre 73 b 
zu Dt 65) meint, es solle in Israel heiBen: Lieblich sind die Zichtigungen. Vgl. 
R. Simon b. Jochai: » Drei gute Gaben schenkte der Heilige ... an Israel, sie alle 
aber werden nur durch Ziichtigungen erworben. Diese sind die Gesetzeslehre, das 
Land Israels und die zukiinftige Welt«. Berachoth 5a, Goldschm. 110. Nach 
R. Nehemia haben die Zichtigungen mehr Sithnkraft als die Opfer, Mechilta 
73a; Siphre 73a (vgl. Volz 111). 

Es verhalt sich aber mit der Begriindung der géttlichen Barmherzigkeit 
ahnlich wie mit dem vielfachen Reden und Bekennen von der Gnade. 
Wie dort gerade die Hiufung der Worte, die Betontheit des Ausdrucks 
die innere Unsicherheit verrait, so zeigt sich diese hier in den mannig- 
fachen Versuchen, die Beziehung zwischen der giitigen Barmherzigkeit 
und der allmachtigen Gerechtigkeit herzustellen. Denn bei alledem 
bleibt die G-undlage der jiidischen Frémmigkeit die Ueberzeagang von 
der unbeteiligten Gerechtigkeit des allmiachtigen Gottes, die jeden Ein- 
zelnen nach seinen Taten beurteilt. Das gesamte Gesetzesstreben des 
pharisiischen Judentums ist ein einziges groBes Zeugnis dafiir. Die 
Gnade und Giite Gottes ist niemals die Grundlage des Glaubens, sondern 
nur eine Erginzung, ein letztes Auskunftsmittel, dessen der Fromme 
daher auch niemals gewi wird. 

So bleiben nur zwei gleich verderbliche Aus- 
wege fir die Frémmigkeit des spithellenistischen Judentums. Der 
eine ist der triibe Verzicht und die verzweifelte Stimmung, die 
sich am Schlu8 der ganzen Periode besonders ergreifend im IV Es offen- 
bart. In verzweifelter Angst ringt hier der Seher um die Gewifheit. 
der Barmherzigkeit Gottes. Aber er erhalt doch nur die Zusicherung, dab. 
Gott den Stindern Tod, Gericht und Verderben, den Frommen Heimkehr, 
Erlésung und Lohnempfang zuerteile 8 37—39. Und auf die wiederholte 
ergreifende Klage, da8 die Zahl der Geretteten so verschwindend klein 
‘sel, erfolgt die Antwort, da8 die Welt schlecht und ihr Tun verderbt 
sei, und da nach Gottes Willen das Wertvolle immer das Seltene, und 
das Haufige das Wertlose sei 74:1, 8i—3, 91422. Die Masse der 
weniger tief Angelegten ist dann den einfacheren Weg gegangen. Man 
gibt sich mit Ersatzmitteln zufrieden, man ist. auf 
der einen Seite mit einer relativen Gerechtigkeit der Frommen, auf der 
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andern Seite mit. dem Trost der nachhelfenden Barmherzigkeit: Gottes 
zufrieden, und man erstickt die quilenden, weiter und bis ans Ende 
gehenden Fragen in der geschaftigen, gesetzlichen Vieltuerei, in unniitzer 
und seltsamer Gesetzesgelehrsamkeit, in phantastischen Triumen und 
Hoffnungen. . 

6. Dasselbe Resultat ergibt sich, wenn wir die Sache von dem ent- 
gegengesetzten Standpunkt betrachten. Gegensttick der Ge- 
rechtigkeit Gottes ist die Gerechtigkeit der 
Frommen.. Auch hier dringt die individualisierende Auffassung 
mehr und mehr durch, wahrend die Anschauung, da’ Gott von vorn- 
herein an seinem Volk und seinen Frommen innerlich beteiligt sei, dem- 
entsprechend verschwindet. Die Gitte und Gnade Gottes hat nicht 
mehr das Vorrecht. Fur das normale Verhaltnis zwischen Gott und dem 
Frommen ist die Gerechtigkeit des letzteren entscheidend. Der Gesetzes- 
wandel der Frommen ist nicht die Auswirkung des freudigen Gehorsams 
gegen den giitigen Gott, sondern durch den Gesetzeswandel erzwingt 
der Fromme die Gunst Gottes. Daher drangt sich der Gedanke des 
Verdienstes der Frommen vor Gott und des Lohnes in starker Weise 
in den Vordergrund. Auch die religiése Sprache Jesu beweist, wie stark 
der Lohngedanke die Frémmigkeit des Judentums durchsetzt hat, wenn 
er hier auch auf einen anderen Boden gestellt und auf eine héhere Stufe 
gehoben ist}. 

Die Frage, wie der Fromme gerecht vor Gott wird, oder wie er die 
Gerechtigkeit Gottes erlangt, ist daher die Kernfrage .der jiidischen 
Frémmigkeit. Schon dem Pharisaer Paulus stand sie im Mittel- 
punkt seiner Frémmigkeit; und sie hat ihn so machtig bewegt, da® der 
Christ Paulus seine Verkiindigung von der freien siindenvergebenden 
Gnade um Christi willen in die Form der rabbinischen Lehre von der 
Gerechtigkeit kleidet und so zu der Paradoxie einer geschenkten Gerech- 
tigkeit gelangt. 

DerWeg, aufdemdieGerechtigkeitvondenFrom- 
menerlangt werden kann, istderWeg des Gesetzes. 
Was man unter Erfillung des Gesetzes verstand, das war allerdings, wie 
bereits gesagt, bei den Einzelnen etwas sehr Verschiedenes. Die Auf- 
fassung, die wir einmal als pharisaisch bezeichnen wollen, daB es bei der 
géttlichen Forderung der Gerechtigkeit auf eine Fille einzelner Forderun- 
gen ankomme, hatte auch zu Jesu und Pauli Zeiten die jiidische Volks- 
frémmigkeit noch nicht ganz durchdrungen und vergiftet. Man weif 
noch, da8 es auf ein Ganzes, ein Gesamtwerk ankommt, da es sich um 
eine einheitliche Lebensfiihrung handelt; die’ Frommen sind dic, »die 
Gott wahrhaft dienen, die seine Biindnisse in, Leiden bewahren, die sich 


) , | 
1) Vgl. die Auseinandersetzung Jesu mit dem Lohngedanken. Mt 201-16; Le 177-10. 
25* 
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um seinen Dienst von Herzen kiimmern, die sein Gesetz herrlich lehren, die 
allezeit seiner Herrlichkeit vertrauen« IV. Es 820—s0, Il Bar 757. Die 
Weisheitslehre der Spruchweisheit hat hier maéchtig nachgewirkt, Gottes- 
furcht ist Weisheit, Frémmigkeit ist Bildung und Zucht (s. 0. S. 137 f., 
164 ff.). Auch im spiathellenistischen Judentum beginnt man, auf das 
Grunddatum aller Religion, den Glauben, Wert zu legen. Der Glaube, 
die einfache schlichte Unterwerfung unter Gott und seinen im Gesetz 
zum Ausdruck kommenden Willen, ist es, der das fromme Israel letzthin 
‘von den Heiden unterscheidet (s. 0. S. 193 ff.). Aber das alles sind nur 
vereinzelte Ansitze. Die Hauptrichtung der Entwicklung ging doch nach 
der entgegengesetzten Seite. Der Charakter des in Einzelheiten sich 
verlierenden Gesetzes selbst, die unheilvolle Verbindung des Ethischen 
in ihm mit kultischen, zeremoniellen, rechtlichen Bestandteilen macht 
jene geschlossene und einheitliche Anschauung mehr und mehr unméglich. 
Das Inspirationsdogma, die um den Buchstaben sich miihende Auslegung 
toten den Geist des Gesetzes. Die Beugung unter den Willen Gottes 
wird zur sklavischen Abhingigkeit. Die Angst vor dem gerechten Gott 
jagt die Frommen mehr und mehr in den Dienst der Werke hinein, bis 
iiber allen den wirren und krausen Hinzelheiten der furchtbare lebendige 
‘Gott vergessen war. anti 44e 

Jedenfalls aber blieb bei allen Schwankungen in der Auffassung des 
Gesetzes die eine Grundstimmung die herrschende: Man geht darauf 
aus, die Gnade und Giite Gottes von sich aus herbeizuzwingen, man 
arbeitet um Lohn. 

Wenn wir fragen, wie weit die Frommen bei diesem Streben nach 
Gerechtigkeit ein Geftthl der Sicherheit und der Ge- 
wifheit von der Erreichbarkeit ihres Zieles besessen haben, so stoBen 
wir auch hier auf eine ahnliche bezeichnende Disharmonie der Stim- 
mungen, wie wir sie schon beobachteten. 

Es wire freilich ein Fehler, wenn wir uns die jiidische Frémmigkeit 
insgesamt in dieser Beziehung etwa nach dem Muster des von Jesus 
dem Zéllner gegeniiber gestellten Pharisiers oder nach der einen Reihe 
der Aussagen des Paulus — Phil 3 6 xara dixavoodyny tiv ev vd um yevrdmevoc 
Gueuntog — ber seine pharisiische Vergangenheit vorstellig machen 
wollten. Auch der buBfertige Zéliner gehért schlieBlich in den Gesamt- 
umfang der jiidischen Frémmigkeit; auch die Stimmung, die Paulus 
Rm 7 so grandios zur Darstellung bringt, ist schon dem Pharisier Paulus 
zuganglich gewesen. 

Vielmehr durchzieht die ganze jiidische Frémmigkeit der spithellenisti- 
‘schen Zeit ein ernstes Mi®trauen gegen das eigene Kénnen, ein tiefes Ge- 
fuhl der Belastung durch die Siinden der Vater und die eigenen Siinden, 
eine pessimistische Stimmung in der Beurteilung der Natur und des 
‘Wesens der Menschen. »O Herr, eine Seele in Angst und ein Geist voller 


- 
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Kummer schreit zu Dir. Hore, o Herr, und erbarme Dich! Denn wir haben 
gestindigt wider Dich«}. 

Ja, dies Gefiihl ist so stark, daB es in den Mittelpunkt der jiidischen’ 
Beara den Begriff der BuS8e oder Bekehrung 
(naw petavoa) st ellt® Die Sache ist in gewisser Hinsicht alt. Die, 
Mahnung an Israel, sich zu bekehren, sich dem Herrn zuzuwenden, 
ist oft Grundbestand prophetischer Verkiindigung. Aber hier und fast 
im ganzen Alten Testament handelt es sich um Bekehrung in einem be- 
stimmten, jeweiligen, einzelnen Fall. Jetzt aber wird Bekehrung ein 
Grunddatum religidsen Lebens ttberhaupt, sie gehdrt als solche zur 
Froémmigkeit. Das menschliche Wesen ist so verderbt, da® der Mensch 
sich von Grund aus andern mu8, wenn er zu Gott kommen will. Merk- 
mal der Frommen ist es, sich staéndig zu Gott zu bekehren. Bekehrung 
gehért zu ihren guten Werken. . 


Sir. 1729 (24 f.): »Wie groB ist die Barmherzigkeit des Herrn und seine Ver- 
sdhnlichkeit gegen die, die sich ihm (wieder) zuwenden«; vel. 5 7, 18 21, 21 6 (49 2); 
Sir 4416 LXX (vgl. lat. Uebers.) wird Henoch als das Vorbild der BuS8e auf- 
gefaBt, eine Ansicht, die dann bei Philo wiederkehrt Vita Abrah. § 17, M. II 3. 
Tob 136: » Bekehrt euch, ihr Stinder, und tibet Gerechtigkeit vor ihm«; vgl. 146; 
Jub 5171.: »Wenn sie sich zu ihm in Gerechtigkeit bekehren, so wird er alle ihre 
Vergehen vergeben und alle ihre Siinde verzeihen. Es ist geschrieben und ange- 
ordnet: er wird barmherzig sein gegen alle, die sich von aller ihrer Verschuldung 
einmal im Jahr bekehrens, vgl. 115, 122, 355; Jud 519; Da LXX 339 (Gebet 
Asarjae); III Macc 210; I Bar 218.30, 42.28. — Ps. Sal. 96: »Wem willst Du 
gnidig sein, o Gott, wenn nicht denen, die den Herrn anrufen. In seinen Stinden 
sprichst Du den Menschen frei, wenn er bekennt und beichtet (év &e€ouoroyioe, év 
éSayooiasc). Denn Scham liegt auf uns und unsern Gesichtern ob alledem«. Be- 
kennen, Beichten, Scham, Reue gehéren also zur Bekehrung. 97 »Gerechte 
segnest Du und riigst nicht ihre Siinden, und Deine Giite (wallet) wiber reuigen 
Siindern« (éni iuceravortag év petauedein). Der Gerechte und der reuige 
Siinder sind hier fast identisch; vgl. Sap 11 23, 1210.19 ff. Besonders ausfthr- 
lich handelt von der Bu&e und ihrem Charakter das Gebet Manasse V. 7 (der 
Text fehlt in den beiden Hauptzeugen (AT), ist aber im Zusammenhang unent- 
behrlich). »So0 hast Du entsprechend Deiner liebreichen Giite (yenotétyc) Buge 
und Vergeltung (ustévo.ny xual dpeow) denen verheiben, die gestindigt haben, und 
kraft der Fille Deines Erbarmens (oiztigpu@v) hast Du Bufe den Stindern zur 
Rettung verordnet«. Und wenn es in demselben Gebet heiBt: »Nun hast Du 
zwar, o Herr, Du Gott der Gerechten, nicht Bufe auferlegt den Gerechten, Abraham, 
Isaak und Jakob ... wohl aber hast Du mir Bufe auferlegt, der ich ein Siinder 
bin«, — so geht das nicht nur auf den besonderen Siinder Manasse, sondern in 
der Zeit, in der dies Gebet geschrieben wurde, werden die meisten Frommen 
mit aufrichtigem Sindengefithl in ahnlichen BuBgebeten Trost und Frieden 


1) I Bar 31f.; vgl. simtliche oben S. 382f. zusammengestellten Stellen, in denen 
der Glaube an den barmherzigen Gott ausgesprochen ist. Dazu etwa noch Tob 33; 
» Strafe mich nicht nach meinen Siinden und nach meinen Vergehungen und denen meiner 
Viiter«. III Mace 213: »Wegen unserer vielen und grofen Siinden werden wir unterdriickta, 


Jud 728 usf. 
2) Das Substantivum, nicht das Verbum, findet sich fast nur in spéten Quellen. 
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gesucht haben: » Du bist, o Herr, der Gott der Reuigen, so wirst Du denn auch an 
mir Deine Giite erzeigen«; vgl. IV Es 7 82, 912; Il Bar 8512. Besonderen Nach- 
druck legen auch die altern Rabbinen auf die BuBe. » Tue Bufe einen Tag vor 
Deinem Todes, ist ein Spruch des R. Eliezer ben Hyrkanos (Pirke Aboth II 10). 
Auf die Frage seiner Schiller, wie man seinen Todestag wissen kénne, antwortet 
er, weil man ihn nicht wisse, solle man jeden Tag BuBe tun. In Verbindung 
mit dieser Ueberlieferung wird dann eine Parabel von den klugen und térichten 
Knechten von Eliezers Lehrer Jochanan ben Zakkai tradiert, die iberraschende 
Aehnlichkeit mit Mt 251 ff. zeigt (Schabbath 153 a, Winsche I 177); vgl. R. Ben- 
Soma (Exod. R. c. 30, Bacher I? 430): » Hast Du Dich reuevoll geschdmt in dieser 
Welt, wirst Du in der kiinftigen Welt Dich nicht zu schtéimen brauchent. RF. Eliezer 
ben Jakob (Pirke Aboth IV 11): » Buge und gute Werke sind ein Schild fir 
Bestrafungen«. Die Rabbinen, Taanith 16 a (Winsche I 437): » Nicht Sack und 
Fasten, sondern BuBe und gute Werke bewirken Gottes Gnade«. — Nicht nur fir 
den einzelnen und sein Geschick ist die BuBe von ausschlaggebender Bedeu- 
tung, sondern auch fiir das ganze Volk. Nach Sanh. 97 b, 98 a (Wiinsche II 3, 
196 f.) war die Meinung R. Eliezers ben Hyrkanos: »Wenn die Israeliten Bue 
tun, so werden sie erlést: wo nicht, so werden sie nicht erlést«, wahrend R. Josua 
in einem langern in einer Baraitha uberlieferten Disput gegen ihn den Satz 
siegreich behauptet haben soll, daB das Ende auch ohne BuBe nach dem einmal 
festgesetzten géttlichen RatschluB komme; vgl. hierzu Act 319f. Uebrigens 
zeigt sich auch hier wieder die Tendenz zur VerauBerlichung des BuBgedankens. 
Nach Joma 86b (Bacher I? 404) stritten sich Jehuda ben Baba und Akiba. 
Ersterer verlangte bereits ein Bekenntnis aller einzelnen Siinden, wahrend 
Akiba mit einem allgemeinen Siindenbekenntnis zufrieden war. 


Ueberhaupt ist das Bu&Bgebet ein Kennzeichen der Literatur 
dieser Zeit. Im neunten Kapitel des Daniel ist ein soleches mitten unter 
apokalyptische Abschnitte eingesprengt, das dann Muster fiir eine Reihe 
anderer Gebete geworden ist (das BuBgebet des I Baruch, Gebet Asarjae). 
Das Gebet Manasses ist ein charakteristisches Beispiel dieser Literatur- 
gattung. Dem gro8en Siinder Manasse, dem gottlosesten aller Kénige, 
ist das Gebet in den Mund gelegt. Selbst fir den gottlosesten Siinder 
ist die Bu&e das groBe Tor, das zu Gott fiihrt. Hierher gehéren auch die 
Gebete des Tobitbuches (Gebet des Tobit 31—s, der Sara 3 11:—15), 
ferner das Gebet der Judith 9 1—14, in den Zusatzen zu Esther das Gebet 
der Esther und des Mardochai, im dritten Makkabaerbuch das Gebet 
des Hohenpriesters 2 2—2o0, der Juden 6 s—1s 1. 

Kin tiefes und vielfach auch ehrliches Stitndengefihl 
durchzieht die ganze Zeit. Ein Hungern und Diirsten nach Gerechtigkeit 
fand Jesus in breiten Volkskreisen. Freilich war diese Siinden- und 
BuBstimmung vielfach recht AuBerlich gerichtet. Es ist oft nicht so 
sehr die Seelennot tiber die menschliche Unvollkommenheit und die 
Sehnsucht nach sittlicher Vollkommenheit wie der Schmerz iiber die 
bedrangte auBere Lage der Frommen das treibende Motiv. Das Leid 

1) in dese jidischen Gebetsliturgie vgl. vor allem die BuBgebete des Wore haaney- 


tages. Gebetsbuch 115 a. Das Gebet DT AMX stammt nach Zunz ie oieed ou ie 
Vortriige 373) vielleicht von Rab (3. Jahrhundert). 
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dieses Lebens spielt doch noch eine beherrschende Rolle im Glauben 
des spathellenistischen Judentums. Trotz des neu aufgekommenen 
grundsitzlich anderen Gedankens einer jenseitigen Vergeltung, trotz 
der neuen Auffassung der Leiden als Erziehungsstrafen, behilt das 
Dogma, da8 die Leiden des irdischen Lebens Strafen Gottes seien, seine 
tiefen Wurzeln im israelitischen Volksbewu8tsein1. Die Leiden bleiben 
das Aergernis und der Ansto8 der Frommen. Und eben nur dies duBere 
Leiden ist die Hauptquelle jenes herrschenden BuBgefihls. Da die Lage 
der Frommen in jener ganzen Zeit bedrangt blieb, blieb auch das Siinden- 
gefiihl bestehen. Der Fromme empfand den MifSklang des Leidens minde- 
stens ebenso stark und starker, als die seiner Siinde und Zerfallenheit 
mit Gott. Und wenn er an die Verséhnung mit Gott dachte, so dachte er 
auch und vor allem an die Besserung seiner 4u8ern Lage im Diesseits. 
Aber immerhin, beides, der Schmerz tiber das Leid und der tiber die 
Siinde, lag ineinander. Leid ist ja die auSere Erscheinungsform der 
Siinde. In das Flehen um Gliick und Wohlergehen mischt sich die Sehn- 
sucht nach dem lebendigen und gnadigen Gott. Die BuSstimmung des 
spathellenistischen Judentums war nicht nur au8erlich. 

Nun aber die Kehrseite dieser Stimmung?. Neben 
dieses BuS- und Siindengefihl tritt in bemerkenswerter und hervorragen- 
der Weise die Ueberzeugung von der wenigstens relativ vorhandenen 
Gerechtigkeit der Frommen, ein sicheres SelbstbewuBt- 
seinund scharfesAburteilen ttber die Nichtfrom- 
men. Belege hier zu bringen, ist kaum notig. Ein Hinweis auf die Ver- 
kindigung Johannes des Taufers (Le 37ff. und Par.), auf das Urteil 
Jesu iiber die heuchlerische Sicherheit und Selbstgefalligkeit des Phari- 
siismus, auf das des Paulus iiber das Judentum und seine fritheren 
Zunftgenossen (vgl. namentlich Rm 2 ff.), endlich nicht zum wenigsten 
auf die ganze in dem Grundgefihl der eigenen Vollkommenheit ruhende, 
mehr und mehr sich steigernde gesetzliche AusschlieBlichkeit des Juden- 
tums, auf alles das, was iiber das Verhaltnis des Pharisiismus zur Heiden- 
welt, zum Amhaarez, zu den Sadduziern und Samaritanern ausgefihrt 
ist, mag gentigen. Diese andersartige, der. oben geschilderten Bufstim- 
mung geradezu entgegengesetzte Haltung ist im Grunde ein Erbteil des 
alten ungebrochenen nationalen Glaubens an die Zusammengehorigkeit 
Gottes und seines Volkes. Dieser Glaube erscheint nur hier auf einem 
ganz anderen Grunde, auf dem des religiésen Individualismus, und des- 
halb verzerrt. Aus dem naiven und einfachen BewuStsein eines Volkes, 
bei seinem Gott in Gunst zu stehen, wird nun der haSliche und verletzende 
Partikularismus eines Kreises einzelner Frommer, welche die besondere 


1) In den Worten Jesu Mc 25 und Par., Le 131-5 (Jo 91-3) ist diese Stimmung ohne 
weiteres als die volkstiimliche vorausgesetzt. 
2) Viele einzelne Belege fiir das im folgenden Erérterte bei Volz 107—109. 
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Gunst Gottes als ihr Verdienst und den Erfolg ihres Tuns betrachten. 
Aus dem nationalen Hochgefithl wird der Hochmut der Sekte. Und diese , 
Stimmung vertrigt sich auch bis zu einem gewissen Grade mit jenem 
starken Siindengefihl. Bei aller Bereitschaft, sich vor Gott zu demiitigen , 
und zu beugen, bei allem Eingestindnis der eigenen Unvollkommenheit 
bleibt doch den Frommen das Bewuftsein der relativen Gerechtigkeit. 
Man gehort zum Kreise der Frommen, man hat die Erkenntnis Gottes, 
man besitzt das Gesetz, man hat den guten Willen, es zu erfillen, man 
hat die Verhei®ung und das Verdienst der Vater, und vor allem man, 
ist besser als die andern?. Daher erwacht diese Stimmung in ihrer vollsten 
Starke an dem BewuStsein des Abstandes, in dem man sich gegeniiber 
seiner Umgebung befindet. Daher ist das Sichmessen an Andern, das 
Herabschauen auf Heiden und Samaritaner, Zéllner und Siinder und den 
gemeinen Haufen ein notwendiges Gegenstiick dieser streng pharisdischen 
Stimmung. Durch den Vergleich mit den Anderen, die noch schlechter 
waren, suchte man die Sicherheit und GewiBheit der eigenen Stellung 
zu begriinden und das immer sich aufdraingende Gefiihl der Unsicherheit 
zu ersticken. So kommt es, da8 durch die Siindenangst und BuSstimmung 
der jiidische Glaubige nicht von sich selbst befreit und iiber sich selbst, 
seine Partei und Sekte hiniibergetrieben wird. SchlieBlich erscheinen, 
ihm auch Reue, BuBe, Bekehrung als gute Werke, die er sich zum Ver- 
dienst anrechnet. 

Und doch wieder auch hier bei aller scheinbaren Sicher- 
heit die tiefste, quadalendste Unsicherheit. Dab 
der Fromme bei Gott in Gunst stehe, ist freilich sicher. Aber wer gehért 
zu diesen Frommen, wer vermag Gott zu geniigen? Innerhalb des V o l- 
kes Israel gibt es Fromme und Gottlose, Gesetzestreue und Gottver- 
achter. Man mu8 schon zu dem engeren Kreise der Frommen gehéren, 
Mitghed der Sekte sein, um Gott zu gefallen. Aber auch innerhalb dieses 
Kreises ist doch jeder Einzelne auf sich gestellt und auf sein Tun. Aus 
diesem Labyrinth finden die Frommen den Ausweg nicht mehr zu dem 
einfachen, schlichten Vertrauen auf die Giite Gottes. Man verliert sich 
mehr und mehr in Relativitéten, in ein dngstliches Nachzahlen und 
Abwagen der einzelnen Werke gegeneinander. Die alle wahre Frommigkeit 
und allen sittlichen Ernst tétende Anschauung entsteht, daf es bei der gitt- 


1) Vgl. vor allem die vortreffliche Schilderung, die Paulus Rm 2 von dieser Stimmung 
des Judentums entwirft. — Besonders sicher klingen noch die Bekenntnisse Jud 8 18; 
I Bar 37: » Wir haben von uns abgetan alle Ungerechtigkeit der Vater, die wider Dich siindig- 
ten«. — Ganz national ist die Stimmung Esth. C. 9 f. F. 12. — Besondern Nachdruck 
auf die Gotteserkenntnis des gliubigen Israel legt der Verfasser der Sapientia 152; 
vgl. auch IV Ks 3 2s ff.: » Handeln Babels Bewohner besser? Hat er deshalb Zion verworfen 
-+....? Hat Dich ein anderes Volk erkannt aufer Israel, oder welche Stimme haben so 
Deinem Biindnis geglaubt, wie die Jakobs, deren Lohn nicht erschienen ist, deren Miihsal 
keine Frucht getragen hat ?« 
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lichen Forderung der Gerechtigkeit auf ein zahlenmaiBiges Ueber-. 
wiegen der guten Werke ankomme. Das Leben wird zu 
einem Rechenbeispiel, zu einem fortwihrenden. Ziehen der Bilanz, die 
der Fromme bei Gott hat. 


Einzelne Belege dafir s. 0. S. 259. — Ganz bezeichnend ist diese Auffassung 
in der in der spateren rabbinischen Theologie ausgebildeten Lehre von der 
M3] (dixcuootyn $eov) vertreten. Die Lehre tragt schlechthin AuBerlichen Cha- 
rakter. Gott bildet mit den firsprechenden und anklagenden Engeln einen 
Gerichtshof, der tiber die einzelnen Frommen Gericht halt. So viele Gebote 
der Mensch erfillt hat, so viele N*3! hat er, so viele er dagegen nicht erfullt hat, 
so viele NIWSY (Weber? 278 nach Peah I 16b). Zum rechtfertigenden Spruch 
Gottes ist erforderlich, da8 die Zahl der guten Werke tberwiege. Ein einziges 
gutes Werk kann gentigen, um den Ueberschu8 herbeizufthren. Daher soll 
sich der Fromme standig als halb rein und halb schuldig ansehen und standig 
dies eine entscheidende Werk tun (Weber 281). Diese Bilanz tber das Leben 
der Frommen wird nicht nur im entscheidenden Gericht gezogen, sondern 
taglich (Weber 283). Und das Gesamtresultat kann sich taglich andern. Le 
1814 zatébn ovtog dedixcuwuévog sig tov oixov aitod nag’ éxeivoy, ist der Au B e- 
ren Form nach ganz pharisdisch. Vielleicht ist jene mechanische Auf- 
fassung vom Gericht bereits von Akiba, Pirke Aboth III 16 (der Text ist hier 
allerdings nicht gesichert), ausgesprochen: » Die Welt wird durch Gnade gerichtet, 
und alles geschieht nach der Mehrzahl der Werke.« — Vgl. noch die Vorstellung 
von der Klasse der Mittleren im Gericht (s. 0. S. 259); ferner Koéberle, Stinde 
und Gnade 496. Dai daneben sich auch andere Anschauungen finden, da8 
z. B. an der genannten Stelle (Peah I 16 b) andererseits ein Ausspruch Simeon 
ben Jochais tiberliefert wird, in dem dieser Rabbine sich auf den Boden der 
ubrigens auch bereits recht auBerlichen Vergeltungslehre von Ez 18 stellt, 
braucht kaum hervorgehoben zu werden. Denn da& derartige Anschauungen 
tberhaupt méglich sind, ist das Beachtliche. In ihnen gipfelt das System. 


Das Wesen der Frémmigkeit des Judentums ist tiefe Disharmonie. Der 
Glaube an den gerechten Gott, der im Gesetz sich offenbart und im 
zeitlichen und ewigen Gericht das Schicksal der Menschen nach ihrer 
Gerechtigkeit bestimmt, bildet die Grundlage. Unvermittelt und in standi- 
ger Unsicherheit erhebt sich daneben das Bediirfnis nach einem barm- 
herzigen und giitigen Gott. Vermessene Sicherheit und Selbstgefalligkeit 
und ein tiefes Siinden- und Bufgefithl, Sehnsucht nach Barm- 
herzigkeit und eine Richtung auf erbarmungslose Exklusivitat 1, die den 
einzelnen Frommen, oft sicher gegen seinen Willen, in ihre Kreise zieht, 


1) Einzelne Worte und Ausspriiche der Rabbinen iiber Barmherzigkeit, die noch 
dazu auBerhalb ihres urspriinglichen Zusammenhanges iiberliefert werden, beweisen 
nichts gegeniiber dem herrschenden System der Frémmigkeit. Von R. Gamaliel wird 
das schéne Wort iiberliefert: »Wer sich der Geschépfe (seiner Mitmenschen) erbarmt, 
dessen erbarmt sich Gott (der Himmel), und wer sich der Geschépfe nicht erbarmt, tiber 
den erbarmt sich Gott nicht«. (Schabb. 151 b; Goldschm. I 703; iiber die Ueberlieferung 
des Wortes s. Bacher I? 94). Wir kénnen durchaus nicht mehr erkennen, welche Trag- 
weite dieses Wort Gamaliels hatte, und erinnern uns, da gerade zu seiner Zeit der HaB 
gegen den Amhaarez ganz besonders bei den Rabbinen stark war. Es soll aber gern zu- 
gestanden werden, daB der einzelne Gelehrte oft besser war als das System. 
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ein Sichbeugen in den Staub vor Gott, hochmiitige Starrheit gegen alle 
Nichtfrommen gehen. hier unausgeglichen nebeneinander. In diesem 
Nekeneinander von tbermichtiger Bustimmung und Siindenangst auf 
der einen, aburteilendem Hochmut auf der andern Seite zeigt der Phari- 
siiismus tibrigens besonders deutlich die Gefahren jeder streng kirchlichen 
TFrémmigkeit. 


ANHANG. DAS UNMITTELBARE (MYSTISCHE) VERHALTNIS 
DER FROMMEN ZU GOTT. DER GEIST 


In der alteren Zeit der israelitischen Religionsgeschichte sind die Trager 
der Frémmigkeit die vom Geiste Gottes ergriffenen und getragenen Per- 
sénlichkeiten, die Propheten. Dagegen ist es eine weit verbreitete Ueber- 
zeugung innerhalb der jiidischen Frémmigkeit der spathellenistischen 
Zeit, daB diese unmittelbare Besithrung des menschlichen Geistes mit 
dem gottlichen aufgehért habe. Kein Prophet steht mehr 
in Israel auf. Vor allem wirkte der allmahlich sich vollziehende 
Abschlu8 des Kanons zu dieser Ueberzeugung mit. Durch die Schaf- 
fung des Kanons wird Israels Religion Buchreligion, das freie 
Walten des Geistes hért auf. Israels Religionsgeschichte zerfallt damit 
in eine schépferische Periode der Offenbarung und eine Epigonenzeit. 
Die Offenbarung erlangt man durch Auslegung der Schrift (Da 911f.). 
_ Besonders deutlich kommt diese Ueberzeugung im I Makkabaerbuch zum 
Ausdruck. Die Steien des verunreinigten Brandopferaltars werden beiseite 
gesetzt, »bis daB ein Prophet erstiinde« 446. Simon wird zum Hohenpriester 
ernannt, bis ein glaubhafter Prophet kame 1441, vgl. 927. Der Verfasser des 
zweiten Teiles Sacharjas ist so tiberzeugt, daB in Israel kein Prophet mehr 
erstehe, daf er befiehlt, man solle jeden, der etwa als Prophet auftrete, als Be- 
triger behandeln (c. 13). In der Gegenwart hat Israel keine Propheten mehr 
Ps 749, LXX Da 338 (Gebet Asarjae); II Bar 851.3 (»die Propheten haben sich 
schlafen gelegt«). Jos. Ap. 1 41 (duk 16 uh yevéodue tiv toy npopyt@y &xorBi Suadoyiy). 

Dagegen erwartet man von der Zukunft diese unmittelbare 
Beriihrung des géttlichen mit dem menschlichen Geist. In der Zukunft 
sollen wieder Propheten aufstehen. Sib. III 781: »das Schwert werden die 
Propheten des grofen Gottes wegnehmen«, vel. I Macc 446, 1441 (s. 0.). 
Ja, die Hoffnung geht in Anlehnung an alttestamentliche Weissagungen 
(Joel 31—2) noch weiter. In der Zukunft sollen alle Frommen Trager des 
Geistes sein. Sie sollen keine Propheten mehr nétig haben, sie zu lehren. 
Denn sie werden selbst voll géttlichen Geistes sein. Es wird Aufgabe des 


Messias sein, den Geist auf alle Glaubigen auszugieBen. Levi 18, Juda 24, 
vgl. Sib. III 5823. 


t) Der Messias selbst wird als Trager des Geistes gedacht Ps. Sal. 17 37 (stark an 


heiligem Geist«), 187 (yin geistgewirkter Weisheit«). — Auf ihm ruht der siebenfach 


geteilte Gottesgeist I Hen 493 (vgl. Js 112), 622. 
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« Das ist aber nur die eine Seite der Betrachtung. Wie sich daneben 
doch zeigt, halt sich aller Theorie zum Trotz die Ueberzeugung, da8 auch 
in dieser spiten Zeit hier und da Gottes Geist unmittelbar auf bevor- 
zugte Menschen wirkt und sie zu Tragern seiner Offenbarung macht. 
Ks finden sich auch hier und da noch Spuren von wirklichen Erfahrungen 
des gottlichen Geistes. Man kannte in den Kreisen der Frommen 
die ekstatischen Erlebnisse, in denen der Geist Gottes sich aus- 
wirkte 1}. 

Schon das ist bemerkenswert, da8 in fast simtlichen Apo- 
kalypsen die Vorgainge pneumatischer Art bei den 
Mannern der Vergangenheit besonders hervorgehoben und eingehend 
geschildert werden. So wird im Danielbuch fortwahrend betont, daB 
Daniel den heiligen Geist — man beachte auch diesen nicht ganz gewéhn- 
lichen Ausdruck — habe ?. Eine Schilderung der prophetischen Ekstase 
ist Da 416 gegeben, im Text der LXX noch ausfiihrlicher und charakte- 
ristischer als im Grundtext. LXX: »xal yofndele toduov AaBdvtog adroy 
wal Gdhow9stons tis dodcews adtod, xwhoas thy xepadiry, Boa piav dmo- 
Bavudoas dxexpidn . . . yori moasiac. Hier ist alles bezeichnend, 
das Zittern, das Verdndern des Gesichtes, das Bewegen des Hauptes, 
das Schweigen von einer Stunde (Ape Jo 81), endlich das Reden mit 
leiser Stimme. — Das kann kaum ohne Bekanntschaft mit ekstatischen 
Erfahrungen geschrieben sein. 

Auch in den Henochbiichern wird Henoch als Geistestrager geschildert. 
Der Geist entriickt Henoch in die Himmel 715. Er schreit mit lauter 
Stimme, mit dem Geist der Kraft 7111. Er befiehlt, seine 
Sohne um sich zu sammeln, weil der Geist Gottes tiber ihn ausgegossen 
sei 911°. — Rebekka spricht in den Jubilaen den Segen tiber Jakob, 
nachdem der Geist der Wahrheit (HSS. der heilige Geist) in ihren Mund 
gekommen ist Jub 2514. Auf Isaak kommt der Geist der Weissagung, 
da segnet er Levi und Juda 31 124; vgl. 405. Nach Test. Sim. 4 hat Joseph 
den Geist Gottes. Ueber Levi kommt der Geist der Einsicht des Herrn, 
durch diesen schaut er die folgende Vision (Entriickung in den Himmel) 
Levi 2°. 


1) Vgl. dazu H. Gunkel bei Kautzsch II 342 f. 

2) Da 45.6.15 heiliger Geist. 511 heiliger Geist Gottes. 514 Geist Gottes. LXX 
512, 64 nv. éy. (H. ausnehmender Geist, Th. av. 2&910007)). 

3) I Hen 832 schaut Henoch zwei Gesichte, bevor er ein Weib nahm. Beachte den 
Zusammenhang zwischen Geistmitteilung und Askese. 

4) Die Sibylle redet natiirlich im Geist Gottes III 698 ff. u. 6. 

5) In den Testamenten ist der Geist auch als die Kraft des guten sittlichen Lebens 
gedacht. Benj. 4 »der die Gnade des guten Geistes hat«; vgl. Hebr. Test. Naphth. 10: 
»Wohl dem Menschen, der den heiligen Geist Gottes, den er in sein Inneres gelegt wnd einge- 
blasen hat, nicht besudelt«. Jub 1 21 »Schaffe ihnen ein reines Herz und einen heiligen Geista; 
vgl. 123 (Ps 51 12). 
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Jub 32.21—26 sieht Jakob im Traum einen Engel mit sieben Tafeln kommen, 
die Jakob liest. Durch die Wirkung des Engels behalt er alles, was er gelesen 
und gesehen hat, so da8 er alles aufschreiben kann. Was hier als Wirkung des 
Engels beschrieben wird, das sind pneumatisch- -ekstatische Erfahrungen, wie 
sie sich auch sonst nachweisen lassen. Eine Kenntnis von diesen Dingen wird 
der Berichterstatter gehabt haben. — Ganz besonders lebendig werden die 
Wirkungen des Geistes auch in den Zusatzen zu Daniel geschildert. Susanna 
Theod. 45 f.: »Gott erweckte den heiligen Geist eines sehr jungen Mannes, und 
derselbe rief mit lauter Stimme: Ich bin unschuldig an dem Blute 
dieser da.« (Bemerkenswert ist, daB LXX 45 hier berichtet, da8 der Engel 
dem Daniel den Geist der Einsicht gegeben habe.) Treffend wird hier das 
Plétzliche, Impulsive und Explosionsmafige an der Wirkung des Geistes 
hervorgehoben. Bel 36 ergreift der Engel des Herrn den Propheten am Schopf 
und versetzt ihn nach Babylon, Hier haben wir eine allerdings ins Grob- 
Materielle gesteigerte, durch den Geist bewirkte Entriickung. — Auch im 
IV Es sind Geisteserfahrungen lebendig geschildert. 522: »Da bekam meine 
Seele den Geist der Einsicht« (vgl. I1 Bar 101 »und nach sieben Tagen kam das 
Wort Gottes iiber mich« und Jub 1217. Man beachte die Parallele von Wort 
und Geist). Besonders charakteristisch ist die pneumatische Erfahrung, die 
14 37 ff. geschildert wird. Hier wird ein 4uBeres Mittel der Ekstase gebraucht, 
Esra mu8 einen Kelch trinken. » Da tat ich den Mund auf, und siehe, ein voller 
Kelch ward mir gereicht: der war gefiillt wie von Wasser, dessen Farbe aber dem 
Feuer gleich wart. Da »entstrémte meinem Herzen Finsicht, meine Brust schwoll 
von Weisheit, meine Seele bewahrte die Erinnerungs. Und 
nun 6ffnet sich der Mund Esras, er diktiert den um ihn versammelten Mannern 
die verloren gegangenen (verbrannten 1421) heiligen Schriften, und die Manner 
schreiben sie auf in »Zeichen, die sie nicht verstanden«. — Auch hier legen 
psychologisch und religionsgeschichtlich sehr fesselnde, wenn auch phantastisch 
zurechtgestutzte Erfahrungen zugrunde. Heranzuziehen waren hier noch die 
reizvollen Schilderungen der Ekstase Jesaias in der allerdings halbchristlichen 
Ascensio Jesaiae. In dem streng jiidischen Martyrium des Jesaia heiBt es 514: 
)» Jesaia aber schrie weder, noch weinte er, als er zersdgt wurde, sondern sein Mund 
unterhielt sich mit dem heiligen Geist, bis er entzweigesdgt war«. Noch lebendiger 
ist die Schilderung 6 10—12: »Und wdhrend er im heiligen Geist redete, da ver- 
stummte er, und seine Besinnung verschwand, und er sah die Manner nicht mehr, 
die vor thm standen, und seine Augen waren zwar offen, sein Mund aber schwieg, 
und die Besinnung war aus. seinem Leibe von ihm in die Héhe entwichen: doch 
atmete er noch, denn er sah eine Vision«. — Vielleicht ist auch noch das Testa- 
mentum Job hier anzufthren (Texts and Studies V1; James, Apocrypha 
anecdota II), freilich ebenfalls keine unbearbeitete jiidische Schrift, sondern 
eine jiidische Legende mit leichtem christlichen Firnis. In dieser Schrift findet 
sich c. 45—51 (S. 133—136) eine Schilderung des Zungenredens, die an Deut- 
lichkeit und Anschaulichkeit die Andeutungen des Neuen Testaments hinter 
sich l4Bt. Stande der jtidische Charakter des betreffenden Abschnittes fest, 
so wire damit bewiesen, da8 die eigentimliche Erscheinung des Zungenredens im 
Judentum ihre Heimat habe. 


Ks ist wahr, wir haben hier tiberall Bilder aus vergangener Zeit. Alle 
diese pneumatischen Erscheinungen werden den Helden der Geschichte 
zugeschrieben. Aber die Schilderungen ekstatischer Zustande kehren 
so haufig wieder und enthalten eine solche Fille anschaulicher merk- 
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wiirdiger Einzelziige, die bei weitem nicht alle alttestamentlichen Vor- 
bildern entlehnt sind, da8 man behaupten kann, den Schriftstellern, 
welche die vom »Geist« hervorgerufenen Zustinde derart beschreiben 
konnten, lagen ahnliche Zustinde. und Vorgiinge. auch in der Erfahrung 
nicht fern. 

Wir kénnen dafiir noch einen andern Beweis fiithren, wenn wir uns 
aus dem vorigen Abschnitt daran erinnern, da8 avedua Gyiov und copia 
eng verwandte Dinge sind. Es werden also schlieBlich die Wirkungen 
der copia identisch sein mit den Wirkungen des heiligen Geistes. Unter 
diesem Gesichtspunkt ist es bemerkenswert, wie die Sapientia? 
die Wirkungender Weisheit schildert. Sie lehrt »die 
Kraft der Elemente ... den Kreislauf der Jahre und die Stellungen der 
Gestirne, die Natur der Tiere... die Gewalt der Geister wnd 
die Gedanken der Menschen, die Verschiedenheiten der 
Pflanzen und die Krdafte der Wurzeln« 718-20.. » Von Geschlecht 
zu Geschlecht in heilige Seelen tibergehend begabt sie Freunde 
Gottes und Prophetenks 727. Sie wei’ yiber das Alte wie iber 
das Zukinftige (Gegriindetes) zu erschlieBen« 8s. Es ist wahr, 
der Verfasser beschreibt das Wesen des Geistes der Weisheit vor allem 
von der intellektuellen Seite. Aber deutlich blicken auch durch diese 
‘Schilderung die pneumatischen Erfahrungen hindurch. Die Weisheit 
ast es, welche die Propheten begabt, sie gibt Macht tiber die Geister, 
sie durchdringt das Innere der Menschen (Gedankenlesen), sie weissagt 
die Zukunft. — Und das alles ist fiir den Verfasser der Sapientia gegen- 
wartige Erfahrung. 

So finden sich denn in der Tat auch Spuren, die darauf hindeuten, 
da8 auch im spathellenistischen Judentum pneu- 
matische Begabungen und Erfahrungen keines: 
wegs ausgestorben waren. Von: Johannes Hyrkan 
wird gerithmt, da8 er prophetisch den Sieg seiner Séhne in der Schlacht 
gegen Antiochus Kyzikenus geschaut habe. Von ihm sagt Josephus, 
da& er die drei Aemter, das kénigliche, hohepriesterliche und prop he- 
tische in sich vereinigt habe 2. — In den Kreisen des offiziellen Juden- 
tums war das Dogma allerdings miachtiger als das Leben. Man wird an 
derartigen Erscheinungen voriibergegangen’ sein, man konnte sie nicht 
anerkennen. Aber auch die Polemik in Sacharja 13 setzt doch das Auf- 
tauchen prophetischer Begeisterung voraus. Jedenfalls scheinen die pneu- 
matischen Erfahrungen in den vom offiziellen Judentum abseits stehenden 


1) Aehnliche Kombinationen zwischen Geist und Weisheit liegen bereits beim Sira- 
widen vor. 2433 dudaoxaliay ws aoopntetay éxyed. 396: » Wenn der Herr, der Allmdchirge, 
es will, so wird er (der Schrifigelehrte) mit dem Geist der Einsicht erfillt. Er wird dann 
Worte der Weisheit in Fiille von sich geben, und im Gebete wird er den Herrn preisend. 

2) Jos. A. XIII 282, 299, B. I 68 f.. 
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Kreisen lebendig geblieben zu sein. An nicht weniger als drei Stellen 
tauchen in der Geschichte Israels weissagende Essener aul. 
Der Essener Judas weissagt die Ermordung des Bruders des Aristobul, 
des Antigonus Jos. B. I 78—80; A. XIII 311—313. Menachem soll 
dem Herodes sein kiinftiges Regiment und zum Teil auch die Lange 
desselben vorausgesagt haben A. XV 373—379. Simon weissagte dem 
Archelaus, dem Sohn des Herodes, seinen Untergang A. XVII 345—348; 
B. II 112—113. Hierher gehért auch alles, was an verschiedenen Stellen 
von der wunderbaren Gabe des Gott zwingenden Gebetes berichtet wird. 
Besonders berihmt war der Beter Onias (um 70 v. Chr.), von dem 
die Legende zu erzihlen weif, daB er einst, als Diirre und Hungersnot 
herrschten, einen Kreis um sich gezogen haben soll, mit dem Bemerken, 
da® er nicht eher aus ihm herausgehen werde, als bis Gott ihn erhért 
habe (auch sonst bekanntes Motiv); und sofort sei der Regen herunter- 
gekommen Jos. A. XIV 22; Taanith II] 9—111. Auch von Jochanan ben 
Zakkai hei&t es: »Obwohl er sich nicht mit seiner ganzen Kraft miihte, 
fiel sofort der Regen«. Jer. Taan. III 68a (Schlatter 59). — Hierher 
gehdrt ferner der Bericht unserer Evangelien, da8 die Jiinger der Phari- 
sider — nach ihrer Ueberzeugung natiirlich durch pneumatische Kraft — 
Damonen austrieben Mt 1227. Auch visionére Erfahrungen scheinen 
gerade unter den Rabbinen nicht selten gewesen zu sein®. Es ist bereits 
darauf hingewiesen, wie von einer Reihe von Rabbinen am Ende. des 

1) Diese Stelle (vgl. auch Taanith 23 a) gibt eine ausfithrliche Beschreibung (Wiinsche 
I 439f., 454 ff.) der zauberkraftigen Wirkungskraft seines Gebets. Dem Simon ben 
Schetach war diese Wunderkraft bedenklich. »Wdrest Du nicht Choni, so wiirde ich 
Dich in den Bann legen. Aber was soll ich gegen Dich tun? Du bist wie ein verzdrielier 
Sohn vor Gott.« Im Zusammenhang desselben Traktats werden noch eine ganze Reihe 
von solchen Betern genannt: Nikodemus ben Gorion (Zeitgenosse der Zerstérung Jerusa- 
lems. Taan. 19 b, Wiinsche I 441), zwei Enkel des Choni (Onias), Abba Chilkia und 
Chanan Hanechba (Taan. 23 a, W. 1 457—459), der auch sonst (Berach. V 5) als Wunder- 
tater geltende R. Chanina ben Dosa (Taan. 24 a, W. I 465, vgl. 24 b, 25a, W. I 466f.; 
Joma 53 b W. I 372), R. Akiba (25 b; W. I 470), der nach einem kurzen Gebet erhért 
wird, waibrend R. Eliezers langes Beten unerhért blieb. Zu vergleichen ist hier, was 
oben S. 370 iiber Regengebete und besonders wirkungskraftige Beter ausgeftihrt wurde. 
Es handelt sich hier um eine magisch wirkende Gebetskraft, und sicher spielt hier uralter 
Aberglaube mit. Die Zauberkunst des Regenmachens ist in allen Religionen und gerade 
in den niedersten weit verbreitet. Da8 man in rabbinischen Kreisen titber den Wert 
dieses Verkehrs mit Gott skeptisch dachte, zeigt auch ein charakteristisches Wort 
Jochanan ben Zakkais tiber den Wundertiter R. Chanina ben Dosa Berach. 34 b (Gold- 
schmidt I 130). Es mag noch darauf hingewiesen werden, daB an derselben Stelle eine 
wunderbare Krankenheilung des R. Chanina berichtet wird, die auffallig an Jo 4 46 ff. 
erinnert. 

*) Diese mystischen Tendenzen scheinen namentlich bei Jochanan ben Zakkai und 
seiner Schule vorhanden gewesen zu sein (s. 0. S. 356); vgl. noch Sukka 45 b (Winsche 
I 395), wo eine Tradition von Simon ben Jochai berichtet wird. Danach rechnet dieser 


sich und seinen Sohn zu den »Kindern des Aufsteigens«. Es war also auch damals noch 
diese merkwiirdige Kunst der Ekstase bekannt. 
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1. Jahrhunderts berichtet wird, da8 sie »ins Paradies« eingegangen seien, 
und daf dieser merkwiirdige Ausdruck nur auf ekstatische Erfah- 
rungen der Entrickung und des visiondren Schauens 
und Ho6érens_ himmlischer Geheimnisse gedeutet werden kénne 
(s.0. S. 355 f.; Chagiga 14b; II Cor 121ff.). Da& solche pneumatischen 
Erfahrungen tatsachlich vorgelegen haben, wird ja auch durch die zahl- 
reichen Schilderungen derartiger Himmelfahrten, welche die frommen 
Vater der Vergangenheit erlebt haben sollen, wahrscheinlich gemacht +. 

SchheBlich glaubte man wenigstens in der spateren Ueberlieferung an 
eine Wirksamkeit des Geistes in bezug auf das rabbinische Lehramt; 
Hillel, der kleine Samuel, Eliezer ben Hyrkan sollen Trager des Geistes 
gewesen sein (Schlatter J. G. 257) 2 

Das sind vereinzelte Spuren, die daraufhin deuten, da8 die Erfahrungen 
des Geistes innerhalb der jiidischen Frémmigkeit staérker und mannig- 
faltiger gewesen sind, als eine dogmatische Theorie es annehmen wollte, 
und als die Ueberlieferung es bewahrt hat. Freilich bleiben die Erschei- 
nungen doch in letzter Hinsicht vereinzelt und zufallig. Ihr Geprage 
erhalt die jiidische Froémmigkeit nicht von dieser Seite. Den wunder- 
baren pneumatischen Erfahrungen fehlte, auch wenn sie vorhanden 
waren, der begeisterte Glaube; es herrschte die Ueberzeugung, da’ man 
in einer Zeit ohne Wunder und ohne Wundertrager und Propheten 
lebe. Im jungen Christentum mégen jene pneumatischen Erfahrungen 
gar nicht viel haufiger gewesen sein als im Judentum. Aber hier kam 
ihnen der Glaube entgegen, da8 Gott in diesen letzten Tagen seinen Geist 
ausgieBe auf alles Fleisch und verlieh ihnen auferordentliche Bedeutung 
und begeisterte Kraft. 


KAPITEL XX. DER MENSCH UND DIE SUNDE 


Die Entwicklung der Anschauung vom Wesen des Menschen, soweit. 
man iiberhaupt hier von einer Gesamtanschauung sprechen kann, fesselt 
uns in diesem Zusammenhang wesentlich nach einer Richtung. Ich 
schicke jedoch, ehe ich auf diesen Punkt naher eingehe, einige allgemeine 
Bemerkungen zur Anthropologie des Judentums voraus. 

Fir die alttestamentliche Grundanschauung® kom- 
men wesentlich drei Ausdriicke in Betracht: Fleisch und Blut °7)7¥?, 
Seele (Leben) v52, Geist 47. Fleisch (und Blut) ist der Mensch nach seiner 

1) Man vergleiche: die Himmelfahrt des Henoch: I Hen 71 und II Hen 1 ff., des Levi: 
Test. Levi 2—5, des Baruch (IV Baruch), des Jesaia (Ascensio Jesaiae), des Sophonja 
(Apok. d. Sophonja), des Adam (Vita Adae) usw. 

2) §. oben S. 169 tiber die Vorstellung des Empfanges des Geistes durch Handauf- 
legung bei der Ordination. 

3) Vgl. H. Schultz, Alttestamentliche Theologie’ 492 ff. Max Lichtenstein, Das 
Wort wep) in der Bibel. Berlin 1920. 
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sinnenfalligen Aufenseite. Geist ist der géttliche Lebensodem im Men- 
schen, der das Fleisch belebt. Zieht Gott seinen Geist zuriick, so stirbt 
alles Fleisch. Nephesch ist das beseelte Innenleben von einer etwas 
andern Seite betrachtet, insofern bei diesem Begriff der Akzent auf die 
Sonderexistenz, das individuelle Leben fallt, das durch den alles be- 
lebenden Gottesgeist in dem Einzelwesen zustande gebracht wird. Seele 
und Geist sind also eng verwandte und doch um einen Ton verschiedene 
Ausdriicke, deren Gebrauch natiirlich wechselnd und flieBend ist. Von 
einer Dreiteilung des menschlichen Wesens kann dabei keine Rede sein. 
Die Worte »Seele« und »Geist« bezeichnen dieselbe Sache nur unter 
anderm Gesichtspunkt. 

Wenn wir hier von einem Wandel in der Gesamtanschauung innerhalb 
des spathellenistischen Judentums iiberhaupt reden kénnen, so vollzieht 
sich dieser in zwei Richtungen. Einmal verschwindet der 
feinere Unterschied zwischen Seele und Geist 
ganz. Nephesch und Ruach werden vollstandig Gegenstiicke, die ganz 
beliebig wechseln und fiireinander eintreten. Die Psychologie des Juden- 
tums ist ungeheuer einfach, sie scheidet einfach zwischen der AufSenseite 
und der Innenseite des Menschen, zwischen Seele und Leib}. 

Auf der andern Seite wird der Unterschied zwischen 
den beiden Wesensseiten des Menschen ein star 
kerer, die Spannung eine gréRere. Nach alttestamentlicher 
Anschauung gehorten beide, Seele und Leib des Menschen, durchaus 


1) Vgl. hierittber Charles, Critical History of the doctrine of a future life, 194, 231 ff., 
300 u. 6. Bereits Sir 1617 heiBt es: »Was ist meine Seele unter all den vielen Geistern«. 
DaB die Begriffe Seele und Geist Wechselbegriffe geworden sind, kann man besonders 
an der Bezeichnung der Toten, der Bewohner der Scheol, sehen. Sie heiBen bald Seelen, 
bald Geister. So z. B. Seelen: I Hen 93.10, 229.11.12.18 (ath. Text; Gr.: avevuete) 
36 4, 1025.11, 1037. Geister: 225.6.7, 103 3.4.8 und in dem Zusatzkapitel 108 3.6.7. 11; 
vgl.223 nvevuate tHy wuyGv. 9311 yeine Seele oder einen Geist«. Die Psalmen Salomos 
kennen nur den Terminus Seelen; ebenso spricht das slavische Henochbuch von Seelen: 
235, 585; vgl. IL Bar 302.4 (5115), dagegen Jub 2331 wieder von Geistern der Abge- 
schiedenen (die dichotomische Teilung des menschlichen Wesens kommt hier besonders 
klar zum Ausdruck). Abwechselnd gebraucht IV Es die Ausdriicke: Seelen 7 75. 93. 99. 100 
und Geister 778.80 (?). II Macc 722 finden sich Ruach und Nephesch nebeneinander 
({avetuc, Cw). Das kann aber nur ein Zufall sein, da die Anschauung von II Macc durchaus 
dichotomisch ist: 630, 787 (V), 1428, 1530. Selbst die Sapientia teilt den Menschen 
einfach in Seele und Leib 23, 31, 819.20, 915. Auch hier ist der Geist identisch mit 
der Seele 158.16, 1614. Wenn daher 1511 neben wuyi évegyoton das avetuc Corxdy 
genannt wird, so liegt hier nur ein Parallelismus membrorum vor. Merkwirdig und 
singular ist I Hen 161: avevuara éxnogevduevee 2x tis wuyiis ths owoxds adtwy. — Die altere, 
alttestamentliche Anschauung vom »Geist« ist vielleicht noch nachweisbar Sir 38 23. 
I Bar 217: »Die Toten, deren yGeist« aus ihrem Letb genommen ist. Tob 36: » Befiehl, 
dap mein Geist von mir genommen werdet. Jud 1013. Beachte auch, daB die Engel und 
Damonen als immaterielle Wesen Geister genannt werden: I Hen 136, 15 4.6.7.8 f. 10 ff., 
161, 3912; Jub 125. Vgl. Lietzmann zu Rm 713. 
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der verganglichen Welt an. Beide, das aiu8ere Dasein und die individuelle 
Existenz, héren mit dem Tode auf. Héchstens wird an ein schatten- 
haftes Dasein in den Grabern oder in der Scheol gedacht. Vom Geiste 
Gottes gilt das insofern nicht, als er mit dem Tode des Menschen zu Gott, 
der ihn gegeben, zuriickkehrt. Aber auch von ihm gilt, da8 er in der 
Form der individuellen Daseinsweise aufhért zu sein. So sind Seele und 
Leib des Menschen unter diesem Gesichtspunkt gleichwertig und gleich- 
artig, sie stehen in allerengster Verbindung miteinander. 

Das wird anders mit dem Aufkommen des Ge- 
dankens der individuellen Vergeltung im Jenseits. 
Namentlich da, wo dieser Gedanke in der Form der Vergeltung unmittel- 
bar nach dem Tode auftritt, wo eine Scheidung der Geister angenommen 
wird und der Hades sich in Paradies und Holle spaltet, entsteht auch 
eine andere Anschauung vom Wesen des Menschen. Der unendlich wich- 
tigere Teil im menschlichen Wesen wird nun die Seele oder der Geist, 
das Innenleben des Menschen. Die Seele ist sein unsterblicher Teil, der 
Teil, auf dessen Geschick alles ankommt, den Leib kann man fahren 
lassen. In den Jubilaen (23 31) hei®t es: » Und thre Gebeine werden in der 
Erde ruhen, und thr Geist wird viele Freude haben«, oder: »Hure Geister 
aber, ndmlich die von euch, die thr in Gerechtigkeit sterbt, werden leben, 
sich freuen und frohlich sein: thre Geister werden nicht vergehen« | Hen 
1034. Der schrofie Gegensatz im Evangelium zwischen den Menschen, 
die nur den Leib téten, und Gott, der Leib und Seele vernichten kann, 
und ebenso das kiihne Wort von dem eine ganze Welt tberragenden 
Wert der menschlichen Seele und dem Gewinn, der Verlust, dem Verlust, 
der Gewinn der Seele (des Lebens) bedeutet, ist erst auf dem Untergrunde 
der eschatologisch bestimmten Anthropologie des spathellenistischen 
Judentums verstandlich. 

Freilich zeigt sich gerade in der Tatsache, daB die Hoffnung auf eine 
geistige Vergeltung im Jenseits nicht herrschend im Judentum 
wurde, mit welcher Starke die alttestamentliche Auffassung vom Wesen 
des Menschen und von der Zusammengehérigkeit von Leib und Seele 
die gesamte Anschauungswelt des jiidischen Volkes bedingte. Zum Siege 
wenigstens auf palistinensischem Boden gelangte die der alttestament- 
lichen anthropologischen Voraussetzung entsprechende Vorstellung von 
der jenseitigen Vergeltung: die Hoffnung auf die Auferstehung des Leibes 
und der Glaube, da& bis zur Auferstehung die Toten schlafen. Aber 
immerhin war die andere spiritualistische Auffassung weiter verbreitet, 
als man gewohnlich annimmt, und auch in der Verbindung beider An- 
schauungen, in der Annahme eines eben doch schon verschieden gearteten 
Zwischenzustandes zeigt sich ihr Einflu8. Ueberall aber, wo sich in dieser 
oder jener Form der Gedanke der unmittelbaren Vergeltung findet, ent- 
steht auch der Ansatz einer dualistischen Spannung in der Anthropologie. 

Handbuch z. Neuen Test, 21: Bousset. 3. Aufl. 26 
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Dennoch ist das Judentum im groBen und ganzen der 
schroff dualistischen, hellenischen Auffassung 
des Verhaltnisses von Leib und Seele ferngeblie- 
ben. Selbst das hellenistische Judentum, das eine Auferstehung des 
Leibes im groBen und ganzen nicht kennt, zeigt doch, — wenn wir von 
Philo absehen —- sehr wenig Spuren von der Anschauung, da der Leib, 
die materielle irdische Daseinsweise, der Ursprung alles Ungliicks und 
die Quelle der Siinde, ein Hindernis und Hemmnis des urspriinglichen, 
hdheren Lebens der Menschen sei. Immerhin schlagt die Sapientia eimmal 
voriibergehend diesen Gedanken an. »Der vergdngliche Leib beschwert 
die Seele, und das irdische Zelt belastet den vielsinnenden Geist« 915. Aber 
anderseits wohnt die géttliche Weisheit sowohl in der Seele wie im Leibe 
des Menschen 14, und die Beschaffenheit des Leibes entspricht der Be- 
schaffenheit der Seele. »Da ich von guter Natur war, war ich auch in 
einen unbefleckten Leib gekommen« 819f.1. Und wenn auch der Ver- 
fasser die Auferstehung des Leibes nicht kennt, so findet sich doch auch 
bei ihm der Gedanke nicht geradezu ausgesprochen, da der Tod Befreiung 
vom Leibe, und der Inhalt dessittlichen Strebens die Abkehr von der Welt 
sei?. Der dualistische Gedanke ist hier also nur in den ersten Ansatzen vor- 
handen. Philo scheint mit seiner spezifisch dualistischen und pessimistischen 
Anthropologie (s.u. Kap. XXIII) so ziemlich allein gestanden zu haben. 

Aber wenn auch der eigentliche Dualismus in der Auffassung vom 
Wesen der Menschen ins Judentum nicht eindringt, so entwickelt sich 
hier — und das ist der Punkt in der Anthropologie des Judentums, auf 
den es uns ankommt — dennoch ein ausgesprochener ethi- 
scher Pessimismus. Entsprechend der Gesamtanschauung vom 
Verhaltnis der Frommen zu Gott wird immer starker die ethische Unzu- 
langlichkeit und die Verderbtheit der Menschen behauptet. Die oben 
dargestellte Anschauung von der Notwendigkeit und dem Werte der 
BuBe beruht ja schon auf dieser Ueberzeugung von der Grundverkehrtheit 
alles menschlichen Wollens und Strebens. 

Schon in unserm Zeitalter entsteht so in Anlehnung an Stellen, wie 
Gen 65, 821, innerhalb des paldstinensischen Judentums die Lehre vom 
bésen Trieb* (27 7¥:), der im menschlichen Herzen obwaltenden Richtung 


1) Die hier angedeutete Annahme der Praexistenz der Seelen ist im Judentum — von 
der Philosophie Philos abgesehen — auBerordentlich selten; vgl. 0. S. 294. Vielleicht 
ist sie vom Verfasser des II Hen vertreten 235. » Alle Seelen sind bereitet (= geschaffen ?) 
vor der Welt«; vgl. 492, 585. Nach IV Es 425 £. ist wenigstens die Zahl der Gerechten, 
welche in die Welt kommen sollen, von Anfang an bestimmt. Vgl. F. Chr. Porter, The 
preexistence of the soul in the book of Wisdom and in the rabb. writings (Old Testament 
and Sem. Studies, Harper-Festschrift); Strack-Billerbeck II 340 ff. 

*) Vgl. aber 158: Der Mensch ist von Erde genommen und kehrt zur Erde zuriick, 
ynachdem das Darlehen der Seele von ihm zuriickgefordert ward«. 

*) Vgl. zum folgenden die lehrreiche Untersuchung von F. Chr. Porter, »'The Yecer: 
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zum Bésen. Diese Ansicht vom. bésen Trieb labt sich mit 
groBer Wahrscheinlichkeit bereits bis auf Sirach zurtickfihren. 


Die entscheidende Stelle ist 2111 a 6 puddoowy. vduor xectaxoarsi Tod evvormetos abrod. 
Mit Zuhilfenahme des Syrers tbersetzt Ryssel mit Recht: »Wer das Gesetz 
beobachtet, hat (bekommt) seinen Trieb in seiner Gewalt.« Hier ist mit »Trieb« 
bereits ganz klar die im Menschen wohnende Tendenz zum Bésen bezeichnet. 
Eine genaue Parallele liegt Kidduschin 30 b vor: »Ich schuf einen bésen Trieb; 
ich schuf fiir ihn das Gesetz als Heilmittel. Wenn ihr.euch mit dem Gesetz be- 
schajtigt, sollt ihr nicht in seine Hand fallen« (vgl. Winsche II 1, 90, und zum 
Ausdruck, seinen Trieb beherrschen, Pirke Aboth IV 1). Sir 1731 ist wahr- 
scheinlich (in der zweiten Halfte nach dem Syrer) zu tibersetzen: »Was scheint 
heller als die Sonne? und doch verfinstert sie sich. So verhdlt sichs mit dem Men- 
schen, der seinen Trieb nicht unterwirft« [) weil er Fleisch und Blut ists, ist viel- 
leicht Zusatz]. Ebenso kann man 373 den urspriinglichen Sinn vérmuten: 
»O boéser Trieb (@ nornody évdvunua)! Weshalb bist Du geschaffen worden, um 
das feste Land mit Tiicke zu bedecken!« 1512 ff. wird mit Bestimmtheit die 
Anschauung abgewiesen, daB Gott fir die Stinde der Menschen verantwortlich 
zu machen sei. In diesem Zusammenhang heiBt es 1514 (H.): » Denn Gott schuf 
den Menschen am Anfang und gab ihn in die Hand seines Triebes, (78, ducpovdor 3 
der mittlere Vers in H., »und gab ihn in die Hand seines Rdubers«, scheint éin 
Zusatz zu sein). Wenn Du willst, so beobachtest du die Gebote, und hast die Pin+ 
sicht, seinen Willen zu tun.« (H. 15 ¢ ist Zusatz) » Feuer und Wasser sind hinge- 
gossen vor Dich: wonach Du willst, kannst Du Deine Hand ausstrecken«. Auch 
hier wird man nach dem Vorhergehenden unter dem Trieb den bésen Trieb 
verstehen, nicht die freie Selbstbestimmung der Menschen. Zwischen dem 
Trieb auf der einen, dem Gesetz auf der andern Seite soll der Mensch wahlen, 
wie zwischen Feuer und Wasser. Wie oben tritt dann der » Trieb« dem Gesetz 
gegenttber. Damit ist freilich der Gedanke ausgesprochen, daf} auch der Trieb 
des Menschen letztlich von Gott stamme. Auch vor diesem Gedanken scheut 
Sirach nicht zurtick (vgl. 11 14—16, im hebraischen Text, 39 13-35), Es scheint 
dabei die Vorstellung obzuwalten, da®B auch der Trieb, das Begehren tber- 
haupt, von Gott stamme. Ohne Begehren gibt es kein (irdisches) Leben. Aber 
in der Hand des Menschen wird das Begehren zum bésen Triebe; vgl. die spatere 
rabbinische Anschauung hiertiber bei Porter 114—119. Ganz analog der 
Auffassung des Sirach ist tibrigens Jac 113-15: txaotog dé mergdletae ind tits 
idiag énvduutas *€ehxduevos zor deheatouevos, und vielleicht mag auch noch an 
andern Stellen, die vom Jezer handelten, der urspriingliche Sinn durch 
die Uebersetzungen verdeckt sein. Etwas anders urteilt Kéberle, Sunde und 
Gnade 450 f., tiber die einzelnen Stellen ?. 


Hara, a study in the jewish doctrine of sin. Biblical a. Semitic Studies. New York 
1901, 93—156, besonders 136 ff. 

1) Sir 176 ist dvefovdvov wohl jedenfalls Uebersetzung (vielleicht mif®verstandene 
Uebers.; s. Ryssel zur Stelle) von x". Sir H. 622 (= Gr. 275 f.) ist aB° (Gr. xagdéa) die 
(indifferente) Gesinnung. In diesem Sinne begegnet das Wort dicfovdvoy (= ~x*) auch 
Test. Ass. 6: 16 duaBotdeov tot &yudod dvdodg otz torw ev yeot nidvys nve'uatos Bedlug. 
& yay dyyéhos tHe Eoryns Odnyet Thy wuzhy airod. Die Testamente bicten iibrigens eine 
beachtenswerte mythologische Parallele zur Lehre vom guten und bésen Trieb: »Zwee 
Geister geben sich mit dem Menschen ab, der der Wahrheit und der des Irytums, und der 
mittlere ist der der Einsicht, des Verstandes, wohin er auch immer neiged Juda 20 
(vgl. Ruben 2 f. und besonders Hermas Mand. VI, 21). 
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4O4 XX. Der Mensch und die Siinde. 


- Am Ende dieser Periode begegnen wir der Lehre vom bésen 
Triebe im IV Esra. Hier scheint sich dieser Terminus unter 
den Ausdriicken cor malignum, malignitas radicis zu verbergen. 


Schon Adam hatte das »bése Herz« und deshalb stindigte er 3 21, vgl. 430 f. 
Und wie Adam so haben seine Nachkommen das bése Herz, die Krankheit 
wurde dauernd 320.26, 748. Wie schon bei Sirach der Mensch zwischen seinen 
Trieb und das Gesetz gestellt erscheint, so heiBt es auch hier: »Das Gesetz 
war im Herzen des Volkes, aber zusammen mit dem schlimmen Keim 322%. Die 
Frommen bekommen ihren Lohn, weil sie den schweren Streit gekampft, den 
ihnen anerschaffenen bésen Sinn zu besiegen 7 92 (vgl. 1434). Dem entspricht 
bei Esra die Hoffnung, daB in dem kommenden Aion »der Keim (radix) ver- 
siegelt«, d.h. der bése Trieb vernichtet werden wird 8 5s. 


_ Die Lehre vom bésen Trieb scheint alter zu sein, als die in spaterer 
Zeit. die rabbinische Theologie beherrschende Annahme von einem 
guten und bésen Trieb im Menschen. Noch in dem Wort 
des R. Ben Zoma (um 100; Pirke Aboth IV 1) heiBt es einfach: » Wer 
ist machtig? Der welcher seinen Trieb beherrscht«. Aber bereits in einer 
Stelle der Testamente scheint jene spitere Anschauung angedeutet zu 
sein. Asser 1: 600 6d0d¢ fwxer 6 Bedc Tois vioic tH avBoanwyv nal dbo 
»daBovAra« xai ddo0 modkerg xal d00 tomove xai do tédn.« 

Die Spekulation vom bésen Trieb zeigt, wie tief durchdrungen die 
jiidischen Frommen von der Unzulinglichkeit und Siindhaftigkeit des 
menschlichen Wesens waren. Dabeisind aber zwei weitere Folge 
rungen oder Abwege innerhalb des palistinensischen Juden- 
tums dauernd vermieden. Einmal findet sich auch in der 
Lehre vom bésen Triebe nirgends eine deutliche Spur der Anschauung, 
daB die Siinde, der bése Trieb, mit dem leiblichen Dasein der Menschen 
an und fiir sich und notwendig verbunden sei*. Der biése Trieb 
stammt nach der Gesamtauffassung nicht aus 


1) II Bar 18 werden Moses und die, die von dem Licht des Gesetzes nahmen, denen 
gegeniibergestellt, die von der Finsternis Adams nahmen. Auch sonst ist man geneigt, 
die Patriarchen sich als rein und siindlos zu denken, vor allem auch den Gesetzgeber 
Moses; s. 0. 8. 121 f. 

?) Am meisten scheint sich hier und da der Verfasser des II Baruch dieser Anschauung 
zu nahern, vgl. 566f. »Und da die Unterwelt verlangte, (immer wieder) mit Blut erneuert 
zu werden, so trat das Kinderbekommen ein, und die Brunst der Eliern wurde geschaffen, 
und die Hoheit der Menschen wurde erniedrigt, und die Giite verdorrte. Was kann schwirzer 
oder dunkler sein als alles dies!« Das ist spezifisch unjiidisch gedacht. Die Sinnlichkeit 
ist hier als der Urgrund aller Verderbtheit gedacht. Dem entspricht die immerhin 
singulare Hoffnung des Baruch auf eine Verwandlung der Leiber nach der Auferstehung 
49—51. — IV Es 788 ist zwar der Tod, die Trennung vom Leibe, als eine Erlésung be- 
trachtet, aber es ist doch nur von »diesem sterblichen GefaiB« die Rede. Einen dua- 
listisch-asketischen Charakter zeigt das dem I Henoch angehingte (essenische ?) Stiick 108. 
Die Frommen sind hier die, »die ihren Leib kasteiten« (V. 7), »die, seit sie ins Leben 
traten, nicht nach irdischen Speisen verlangten, sondern ihren Leib fiir verginglichen 
Hauch hielten und danach lebten« (V. 9). 
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dem Leibe, sondern aus dem Herzen des Menschen. Er beruht im 
letzten Grunde nicht auf seiner nattirlichen Anlage, sondern auf seiner: 
ethischen Verkehrtheit, seinem freien Willen. Es ist neuerdings } iibrigens. 
treffend nachgewiesen, da8 selbst nach’ der spateren rabbinischen Theo- 
logie nicht etwa der gute Trieb der Seele und der bose Trieb dem Leibe 
des Menschen eigne, vielmehr beide dem Ganzen des menschlichen Wesens 
angehéren. Wenn Paulus zvedua und odog als zwei den menschlichen 
Willen unbedingt beherrschende und ihn niederzwingende Machte anschaut 
und wenn er die Wurzel der odo doch wesentlich in dem leiblich-sinn- 
lichen Wesen des Menschen sucht, so geht er damit seine Wege abseits 
von rabbinischer Theologie und bringt eine streng hellenische eae 
an das Christentum heran. . 

Damit hangt zweitens zusammen, da bei aller noch so starken Aner- 
kennung der grundverkehrten Richtung des menschlichen Wesens und. 
Willens der Gedanke der menschlichen Freiheit und 
Verantwortlichkeit niemals aufgegeben wird. Gegen 
die Aufhebung der Freiheit kimpft das jiidische fromme BewuBStsein: 
mit aller Scharfe. Aufhebung der Freiheit wiirde Aufhebung des Ge- 
setzes bedeuten. Daher wird so oft betont, da& dem bésen Trieb im 
Menschen das Gesetz Gottes gegenitibersteht. Zwischen beiden hat. 
der Mensch zu wahlen. Ausdriicklich hebt Josephus an mehreren Stellen 
hervor, daB die Pharisier an dem Gedanken der Freiheit im Gegensatz' 
zu dem Fatalismus der Essener festhalten. Sie schitzten die Macht der 
menschlichen Freiheit zwar nur bedingt ein und schrieben ibr nur eine 
gewisse Macht zu. Hierin urteilten sie anders als die Sadduzaer, die bei 
der alten Auffassung des seit Ezechiel das Judentum beherrschenden 
moralisierenden Individualismus beharrten. Aber die Freiheit ak 
gaben sie nicht auf ?. 

Auch der Verfasser des vierten Esra halt sich doch noch auf siete 
Linie. Bei ihm ist das Miftrauen gegen alles menschliche Kénnen und 
dessen Giite auf das Héchste gestiegen. »Wer ist unter den Lebenden, 
der nicht gesiindigt? Wer unter den Weibgeborenen, der nicht deinen Bund 
gebrochen?« 7 46. »Niemand ist von den Weibgeborenen, der nicht stindigie« 
8 35, vgl. 335 f., 768. Aber ebenso stark halt er doch andererseits an dem 
Gedanken fest, da8 Siinde nicht Naturnotwendigkeit ist, da8 der Ein» 
zelne verantwortlich ist fiir sein Tun, und da8 der Unterschied zwischen 
Gerechten und Gottlosen auf dem freien Willen der einzelnen und ihrer 
Entscheidung fiir und gegen das Gesetz beruht °. 3 


1) Porter 98—135. Danach ist die Darstellung bei Weber? 225 ff. zu korrigieren. 
2) B, IT 162f. A. XIII 172, XVIII 13. Vgl. die Betonung der Willensfreibeit Sir 
1511-20, I Hen. 984: »Die Siinde ist nicht auf die Erde geschickt worden, sondern die 
Menschen haben sie von sich selbst aus geschaffenk. : 
3) Vgl. 3 36, 7 18-24. 48. 72, 8 26-30. 33. 56-62, 97-13, 14 22. 34 ff. 
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Die gesamte Lehre vom Menschen im Pharisdismus ist nicht eigentlich 
spekulativ, sondern vielmehr durchaus ethisch und religiés gerichtet. 
Sie spiegelt nur die tatsichliche Empfindung des Frommen von der 
Unzulanglichkeit des menschlichen Wesens gegeniiber Gott und seinen 
heiligen Forderungen im Gesetz wider. 

Mit dieser Ueberzeugung von der tatsachlichen, fast unbedingten 
Herrschaft der Siinde steht nun im spathellenistischen Judentum die 
Anschauung titber den Sindenfall des ersten Men- 
schen in innigem Zusammenhang. Bei der Frage nach dem Woher 
der Siinde sté8t man auf die Siinde des ersten Menschen. Freilich auch 
hier hat die Betrachtung wieder ihre ganz bestimmten Grenzen. Eine 
eigentliche Lehre von der Erbsiinde kennt das 
Judentum nirgends, oder héchstens doch nur in den ersten 
Ansitzen. Der Gedanke, da8 mit der Siinde des ersten Menschen eine 
erundsatzliche Veranderung im Bestand des menschlichen Wesens erfolgt 
sei, wird nirgends erreicht und folgerichtig ausgestaltet. Die Anlage 
zur Siinde im Menschen ist nach allgemein jiidischer Anschauung eher 
als Adams Fall. Dieser ist und bleibt nur eine Auswirkung des in ihm 
‘schon vorhandenen »cor malignum« Aber die Gewalt und un- 
besiegbare Herrschaft der Siinde und vor allem 
ihre b6sen Folgen, Tod und Ungliick, gewéhnte man 
sich allmahlich mehr und mehr auf Adam und die tiber seinen Unge- 
horsam verhingte Strafe zuriickzufthren. 

Auf dieser Linie halt sich bereits! — abgesehen von der ziemlich 
vereinzelten, aus dem Zusammenhang heraus verstandlichen Zuriick- 
fihrung alles Elends auf Eva — das Wort des Siraziden 25 24: »Von 
einer Frau stammt der Anfang der Siinde her, und um thretwillen sterben 
wir alle«. Erst allmahlich freilich scheint diese Anschauung durchge- 
drungen zu sein. Der Kreis der alteren Henochschriften legt dem 
Engelfall und seinen Folgen eine viel gré8ere Bedeutung fir die 
Verderbtheit und das Elend des Menschengeschlechtes bei als dem Fall 
Adams, den die Tiervision Kap. 85 in der Darstellung der Geschichte 
der Menschheit. ganz iibergeht. Die Jubiléen fiihren die Verderbnis des 
nachsintflutlichen Menschengeschlechts auf die Damonen zuriick, die 
die Menschen zum Gétzendienst verleiten ®. Aber in der Sapientia heiBt 
es wieder prinzipiell 224: »Durch den Neid des Teufels kam der Tod in 
die Welt, es erfahren ihn aber die, welche jenem angehéren«. (Vom Fall 
Adams handelt auch 10:1f.)?. Als feststehende Anschau- 


1) Vgl. Job 417 ff., 144f£., 1514-16, 254-6. 


*) Auch auf die (auf Grund von Gen 61 ff.) irrtiimlich angenommene Vermischung 
der frommen Menschen mit den Kainiten wird das Verderben des Menschen friihzeitig 
zurickgefiihrt, vielleicht schon Sap. 103-4. 


*) Auch Levi 18 wird Adams Fall prinzipielle Deutung beigemessen, wenn es vom 
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ung tritt uns der Satz von der Bedeutung des 
Falls Adams fiir seine Nachkommen endlich im 
oN se ee itd IT Baruch 6 nt g:e'o-e nt 


Nach IV Esra ist die Folge des Falls Adams sein und der Nachkommen 
Tod. 37: »Du verordnetest tiber ihn den Tod wie iiber seine Nachkommen«. — 
Aber auch alles Weltelend und Weltleid wird als von Adams Fall ausgehend 
gedacht. — »Als Adam meine Gebote iibertrat, ward die Schépfung gerichtet. 
Da sind die Wege in diesem Aion schmal und traurig und miihselig geworden, 
elend und schlimm, voll von Gefahren und von grofen Noten umgeben« 711 f. Der 
Stndenfall Adams gewinnt also hier bereits kosmische Bedeutung. Dagegen 
wird die allgemeine menschliche Stindhaftigkeit nicht als unmittelbare Folge 
des adamitischen Falls aufgefaBt. Vielmehr besa&8 Adam schon vor seinem 
Fall ein béses Herz. »Um seines bésen Herzéens willen geriet der erste Adam 
in Stinde und Schuld und ebenso alle, die von ihm geboren sind. So ward die 
Krankheit dauernd« 321f. Die Nachkommen »handelten in allem wie Adam, 
denn sie hatten ja selbst das bése Herz« 328. — Das Urdatum der Sitinde bleibt 
unerklart. Sie hat, wie es scheint, im Sinne des Verfassers ihre Ursache im 
freien Willen Adams und seiner Nachkommen. Betont wird wohl, wie alle 
Sinde der Menschen mit der Stinde des Urvaters im engen Zusammenhang 
stehe: »Denn ein Kérnchen bésen Samens war im Anfang in Adams Herz 
gesdt, aber welche Frucht der Siinde hat das bis jetzt getragen und wird es weiter 
tragen, bis daB die Tenne erscheint« 430f. Doch ist der Blick des Verfassers 
hier nur auf den (geschichtlichen) Zusammenhang der gesamten menschlichen 
Stinde gerichtet. Von einer Veranderung der menschlichen Natur, von einer 
metaphysischen Notwendigkeit des Siindigens ist nicht die Rede; vgl. 37f., 
817. Nur das ist Geschick und Verhangnis von Adam her, da auf die Stinde 
die Todesstrafe — nicht etwa eine der menschlichen Schwache angemessene 
geringere Strafe — und das ganze Weltelend folgt: » Adam, was hast Du getan! 
Als Du siindigtest, kam Dein Fall nicht nur auf Dich, sondern auch auf uns, 
Deine Nachkommen« 7118. Die Lehre vom Erbtod, aber nicht die von der 
Erbstinde ist vorhanden. 

Aehnlich verhalt es sich mit den Aussagen des Baruch buches. Bestimmt 
wird auch hier ausgesprochen, daB von Adam her das Todesverhangnis herrsche. 
234: »Denn als Adam gesiindigt hatte, und der Tod uber die, die von thm ab- 
stammen wiirden, verhdngt worden war. 4842: »Was hast Du, Adam, allen denen 
getan, die von Dir abstammen? Und was soll zu der ersten Eva gesagt werden, 
dap sie der Schlange gehorcht hat, so daf die ganze groke Menge dem Verderben 
anheimfiel, und Unzdhlige sind derer, die das Feuer frift«. Vgl. 566-7. In den 
letzten Satzen scheint es beinahe so, als wenn auch ein ursachlicher Zusammen- 
hang zwischen Adams (Evas) Stinde und der der Nachkommen gesetzt wirde. 
Ebenso wenn es 181 f. von Moses heiBt: »Der da anztindete, nahm von dem 
Licht, und wenige sind, die ihm nachahmten«; und im Gegensatz dazu von 
den tibrigen: » Die vielen aber, denen er anziindete, nahmen von der Finsternis 
Adams«. Aber ganz ausdrtcklich hei®Bt es 5415: »Denn wenn Adam zuerst 
gesiindigt und iiber alle den vorzeitigen Tod gebracht hat, so hat doch auch von 
denen, die von ihm abstammen, jeder einzelne sich selbst die zuktinflige Pein 
zugezogen, und wiederum hat sich jeder einzelne von ihnen die zukiinftige Herrlich- 


Messias heiBt: »Und er selbst wird die Tiiren des Paradieses éffnen, und er wird wegstellen 
das gegen Adam drohende Schwert und wird den Heiligen vom Baum des Lebens zu essen 
geben. 
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keit erwahlt«. 5419: » Adam ist also einzig und allein fiir sich selbst die Veran- 
lassung, wir alle aber sind ein jeder fiir sich selbst zum Adam gewordent. — Da 
die Sitze, die Paulus Rm 512 ff. tber den Fall Adams und seine Bedeutung 
ausspricht, genau in derselben Linie liegen, wie die des IV Esra und Baruch- 
buches und auch der spateren talmudischen Anthropologie, so wird man sagen 
dirfen, daB bereits in der ersten Halfte des ersten nachchristlichen Jahrhunderts 
die Adamstheologie in rabbinischen Kreisen verbreitet war. Auch Jochanan 
ben Zakkai deutete, wenn die Ueberlieferung richtig ist, Gen 37: Ihnen wurden 
die Augen dariiber gedf{net, welches Unheil sie tiber die kommenden Geschlechter 
gebracht. Bereschith R. c. 19; Bacher I* 32. 


Diese Adamstheologie hatte eine weitere legendarische A ussch mii k- 
kung des Sitindenfalls im Gefolge. Zunachst wird die wértliche 
Auffassung der Versuchungsgeschichte, daS die Schlange Adam und 
Eva verfithrt habe, unmdéglich. Es kann kein geringerer als der Satan 
selbst gewesen sein, der das erste Menschenpaar verfihrt hat. 


Diese Vorstellung mu8 mindestens in der ersten Halfte des ersten nach- 
christlichen Jahrhunderts verbreitet gewesen sein; vgl. Sap Sal 224 »Durch 
den Neid des Teufels aber kam der Tod in die Welt«. Dadurch daB man nun 
also der Schlange den Teufel unterschob, kam einige Verwirrung in die 
haggadische Ausschmiickung der Erzahlung. Diese Verwirrung kann man 
z.B. an dem wahrscheinlich auf ein alteres jidisches Adamsleben zurtickzu- 
fihrenden Bericht des fios ‘Adéu 15 ff. verfolgen. Hier wahlt sich der Satan 
die Schlange als sein Gefa8, um die Eva zu betriigen § 16. Er redet durch den 
Mund der Schlange § 17, und so wechseln in der ganzen Erzahlung die Subjekte. 
Bald ist der Teufel, bald die Schlange das Subjekt der Verfihrung. Einge- 
sprengt ist auBerdem in diese Erzahlung eine offenbar andere und von der 
Genesiserzihlung ganzlich abweichende Auffassung. Nach dieser verwandelt 
der Satan sich in einen herrlichen Engel, um so die Eva zu betéren § 17. Diese 
Auffassung mu8 verhaltnismaBig alt sein. Denn auf sie spielt bereits Paulus 
II Cor 1114(vgl. daneben 11 3) an. Auch nach IV Bar 9 heiBt es, daB Samael (der 
Teufel) bei der Verftthrung der Eva die Schlange als Gewand angelegt habe. 
Bei dieser Auffassung wurde dann weiter gefragt, was den Teufel dazu bewogen 
haben kénne, den Adam zu Fall zu bringen. Hier erzahlt eine, wie es scheint 
ebenfalls verhaltnismaBig alte Haggada, daB, als Gott den Menschen geschaffen 
habe, der Erzengel Michael allen Engeln empfohlen habe, den Adam, das 
Ebenbild Gottes, anzubeten. Als Satan sich geweigert und sich trotzig empért 
habe, da sei er von Gott aus dem Himmel verbannt, und deshalb habe er sich 
dann an Adam geracht. Diese Erzahlung, die mit ihrem ganz phantastischen 
und unjiidischen Charakter (vgl. die Anbetung Adams durch die Engel) deutlich 
auf fremdartigen Ursprung weist, hat doch, wie es scheint, schon im Judentum 
weite Verbreitung gefunden. Eine Anspielung auf sie mag bereits Sap Sal 224 
vorliegen (der Neid des Teufels). Ausfihrlich findet sie sich in der Vita Adae 
(s. 0. S. 352), Etwas anders ist der Bericht im Il Henoch gestaltet. Hier wird 
des Teufels Fall 294 ff. geradezu darauf zuriickgefihrt, daB er sich gegen 
Gott erhoben und seinen Thron héher denn die Wolken gesetzt habe. Dagegen 
wird dann 31 3 ff. erzahlt: » Und der Teufel erkannte, dap ich eine andere Welt 
schaffen will, weil dem Adam alles unterworfen worden, was auf der Erde ist«... 
»und deshalb machte er einen Anschlag gegen Adam. 

Die Verftihrung Evas durch den Teufel wird in der jiidischen Haggada 
endlich auch als geschlechtliche Verfthrung durch den Teufel aufgetaBt. 
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Schon wenn erzahlt wird, daB der Teufel, um die Eva zu verfihren, sich in 
einen Engel des Lichts verwandelt habe, so steht dieser Gedanke im Hinter- 
grund. Er liegt vielleicht bereits II Hen 316 vor: » Auf solche Weise ging er ein 
und verftihrte die Eva, dem Adam aber nahte er sich nicht«. 

Eine spatere Ausmalung des Siindenfalls, die entschieden fremdartigen 
Ursprung verrat, ist endlich auch die Angabe, daB Adam beim Sitindenfall den 
géttlichen Glanz verloren habe. IV Bar 4. 


KAPITEL XXI. GRUNDZUGE DER ETHISCHEN ANSCHAUUNG? 


1. Bereits im ersten Abschnitt des Werkes ist ausgefiihrt, wie der 
Grundcharakter der jiidischen Ethik durch ihre »kirchliche« oder syna- 
gogal-gesetzliche Tendenz bestimmt ist. Von dem Ideal der Humanitat 
bleibt sie weit entfernt, an Stelle des rein nationalen Partikularismus 
tritt eben der synagogale. Wenn den DrauSenstehenden gegeniiber auch 
gewisse Grundforderungen sittlicher Art gelten und eine gewisse Billigkeit 
des sittlichen Handelns vorgeschrieben ist, ja wenn auch der AufSenwelt 
gegeniiber in einzelnen sittlichen Ausspriichen hdéchste sittliche An- 
forderungen erhoben werden, so hat in der Praxis die tiefere sittliche 
Gesinnung tatsichlich ihre Grenze bei den Volksgenossen und oft bereits 
bei dem engeren Kreise der Frommen, »der Genossen« Das wird man 
sich bei allen Einzelheiten immer wieder zu vergegenwartigen haben. 

Und nicht nur im allgemeinen ist von jener Seite das Wesen der jiidi- 
schen Ethik bestimmt, auch ihre konkrete Auspragung erhalt sie von dort. 
Die ganz in den Vordergrund riickende Forderung der Wohltatigkeit, 
des Almosengebens, ist eine spezifisch »kirchliche« Tugend. Auch auf 
die enge Verschlungenheit von Sittlichkeit und Gesetz im Judentum 
ist bereits aufmerksam gemacht und gezeigt worden, wie auch in der 
ethischen Eigenart des Gesetzes, in der Unfihigkeit Wichtiges vom Un- 
wichtigen zu unterscheiden, in der kasuistischen Gesamthaltung und 
endlich in der negativen Grundrichtung das Wesen des Judentums als 
einer Religion der Observanz zum Ausdruck kommt. Mit alledem haingen 
endlich ein gewisser Mangel an subjektiver Wahrbaftigkeit und Aufrichtig- 
keit, ein Streben zur AeuBerlichkeit und zum Scheinwesen zusammen. 
Das zeigt uns nicht nur der Kampf des Neuen Testaments, der zwar 
einseitig, aber im gro®en und ganzen gesehen nicht ungerecht ist, sondern 
das lehren auch bestimmte Urteile aus den Kreisen dieser Frommen 
selbst, in denen offenbar unabhangige Geister mit groBem Freimut tber 
das Gebaren ihrer Genossen urteilen und die das herbe Urteil Jesu 
durchaus in seinem Recht bestitigen. 


1) Vgl. besonders Kéberle, Siinde und Gnade 439—571. Vom jiidisch-apologetischen 
Standpunkt: L. Lazarus, Zur Charakteristik d. talmud. Ethik. Jahresber. d. jiid. theol. 
Seminars Breslau 1877. — M. Lazarus, Die Ethik d. Judentums 1898. 
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In einer altertiimlichen Baraitha, die sich an verschiedenen Stellen des 
Talmuds wberliefert findet (Berachoth IX 5, 14b; Sota V 7, 20c; Sota 22 b) 
werden sieben Arten von Phariséern angefihrt, von denen, wie es scheint, 
fiinf (nach anderer Ueberlieferung alle) getadelt werden. Die alterttimlichen 
Schlagworte, mit denen das geschieht, haben schon in der talmudischen Ueber- 
lieferung Erklarungen nétig gemacht, die an den einzelnen Stellen der Ueber- 
lieferung voneinander abweichen. Im babylonischen Talmud werden unter 
andern folgende Arten von Phariséern aufgezahlt: » Pharisder, die gute Taten 
nur zu ihrem eigenen Vorteil ausiiben, aber. nicht deshalb, weil Gott es so geboten 
hat (nach dem Terminus » Schulterpharisier«, d.h. etwa solche, die an dem 
Gesetz wie an einem Joch widerwillig tragen); » Pharisder, die aus Scheinheilig- 
keit langsam einherschreiten und sich dabei die Fiife an Steinen stofen, die mit ge- 
senkten Augen einhergehen und dabei mit den Kopfen an die Mauer anrennen, 
die aus Scheinheiligkett gebiickt und mit gesenkten Hduptern einherwandeln«, usw. 
Sota 21 b (Rab Huna) schildert » Pharisaer, die bei sich erleichtern, bei Andern 
erschweren«. Vgl. Mt 234. Nach Sota 22b soll Kénig Alexander Jannai zu 
seinem Weibe gesagt haben: »Fiirchte Dich weder vor den Pharisdern, noch vor 
denen, die nicht Pharisder sind. Fiirchte Dich aber vor den Geschminkten (den 
Scheinheiligen), welche den Pharisdern gleichen« (vgl. Chwolson, Das letzte 
Passahmahl Christi 115; Kéberle, Stinde und Gnade 501 f.; Strack-Billerbeck 
I 921). Man sieht, es ist immer wieder dieselbe Untugend der Unwahrhaftigkeit 
und des Scheinwesens, die auch hier getadelt wird. Die Gefahr lag im System 
der pharisdischen Frémmigkeit begriindet, und alle einzelnen Aussprtiche tiber 
die Pflicht der Wahrhaftigkeit, die man in Masse aus der rabbinischen Ethik 
zusammentragen kann, andern daran nicht viel. 


Sind aber die auBeren Bedingtheiten und Schranken der jiidischen 
Ethik zum Greifen deutlich, so wirden wir ungerecht urteilen, wenn 
wir darauf allein unser Augenmerk richten wollten. Das AeuSere hat 
die Innerlichkeit doch auch hier nicht erstickt. Der Kern in der harten 
Schale ist nicht verholzt. Wenn wir versuchen, in die Innenseite und ins 
einzelne, namentlich in die unbefangenere volkstiimliche Ethik des Juden- 
tums einzudringen, so sptiren wir unter der harten AuSenseite ein eigen- 
tiimlich ernstes und kraftiges Leben. Ja, es sind vielfach Schiatze 
ethischer Weisheit und ethischen Ernstes hier aufgehauft, die auch hier 
nur der Befreiung und Entfesselung von duS8erer Gesetzlichkeit und 
partikularistischer Gebundenheit harren, um dann weithin in einer neuen 
Welt geistigen Lebens wirksam zu werden. 

2. Um ins Wesentliche einzudringen, stellen wir zunachst die Frage 
nach den Triebkraften der jidischen Ethik. Zwei grund- 
verschiedene und einander widerstrebende Betrachtungsweisen liegen 
hier nebeneinander: eine durchaus diesseitige praktisch- 
nuitzliche und eine zweite) eschatologische, auf dem 
jenseitigen Vergeltungsgedanken ruhende. Als dritte, zwischen 
beiden vermittelnde halt sich auch in unserer Zeit noch der 
diesseitige Vergeltungsgedanke der Psalmenfrémmigkeit. 

Die erste, das spathellenistische Judentum sehr stark beherrschende sitt- 
liche Betrachtungsweise ist das Erbteil der Spruchliteratur. In dieser 


Utilitarismus. — Diesseitige Vergeltung. A411. 


hat sich eine Abwendung von dem oft recht duBerlichen Vergeltungs- 
gedanken der Psalmenfrémmigkeit vollzogen. Gottesfurcht und Halten 
seiner Gebote tritt hier unter den Gesichtspunkt der Weisheit und Bil- 
dung. Weisheit und Bildung abertragen ihren Lohn 
in sich. Die Weisheit fiihrt ihre Kinder gut, sie verbiirgt ihnen ein 
friedliches und gliickliches Leben, ihr Joch ist sanft und leicht, sie selbst 
ist Krone und Inhalt des Lebens. Der religidse Grundcharakter der 
jidischen Ethik wird hierdurch allerdings nicht aufgehoben. Im letzten 
Sinn ist ja alle Weisheit wieder Furcht Gottes und Halten seiner Gebote. 
Aber die Gottesfurcht wird hier dem Menschen zugleich von ihrer prakti- 
schen, niitzlichen Seite gezeigt. Wer klug sein will, sei gottesfirchtig, 
Diese Gedanken der Weisheitsliteratur haben machtig weitergewirkt. 
Namentlich ist der Sirazide hier von Einflu8 gewesen. Diese mehr 
immanente Begriindung der sittlichen Forderungen war freilich von 
vornherein der Gefahr der Verflachung ausgesetzt. Sie geht von Anfang 
an leicht in einen diesseitigen » Utilitarismus«tiber. Man mit das ethische 
Handeln unmittelbar an dem direkten Nutzen, den es bringt. Wer gut 
handelt, handelt klug; der schlechte Mensch ist der toérichte Mensch, 
der zu seinem eigenen Verderben wirkt. Die jiidische Ethik bekommt 
hier und da den niichiernen alltaglichen Zug, den alle Moral der »Volks- 
spruchweisheit« tragt. So z. B. zeigen selbst die sittlichen Forderungen 
der Testamente der Patriarchen vielfache Spuren davon trotz der starken 
Betonung des eschatologischen Gedankens in ihnen. Hellenistische 
Schriften, wie Ps.-Phokylides, die Spriiche des Menander haben diese 
Kigenart. Auchin den ethischen Ausspriichen der alteren Rabbinen 
— z.B. in den Pirke Aboth — kommt des 6fteren dieselbe niichterne 
Art zum Vorschein. Dann und wann schligt ibrigens auch Jesus} in 
seinen Ermahnungen und Ausfihrungen diese Tonart an. In christlichen 
Schriften wie der Didache, dem Hirten zeigt sich der offenbar jiidische 
Einschlag besonders deutlich an diesem Punkt ?. 

Es ist bemerkenswert, wie sich daneben vom Zeitalter der Psalmen 
her, der Glaube an eine streng diesseitige Vergel- 
tung fir das Gute und Bése, das der Mensch tut, in voller Lebendigkeit 
erhalt ®. Der Volksglaube hat sich diese naive Zuversicht auf eine in 
den Erfahrungen dieses Lebens zum Ausdruck kommende Gerechtigkeit, 
die man ins einzelne nachrechnen kénne, niemals nehmen lassen. Ja, 
diese Betrachtung ist gerade in der jiidischen Literatur der spathellenisti- 
schen Zeit bis zum Erschrecken schematisch und kleinlich durchgefihrt. 
Nach den Jubilaen 4s: wird Kain, weil er Abel mit einem Stein ge- 


1) Mt 525 f. (Le 1258 f.); Le 115-8, 161 ff., 18 1-8. 

2) Vgl. z. B. Did. 13: »Liebet, die euch hassen, und ihr werdet keinen Feind haben«. 
14: »Wenn einer Dir das Deine nimmt, fordre es nicht zuriick. otdi yao Dirac. 
_ 4) Vgl. Koberle, Siinde und Gnade 577 f. 
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totet, von den Steinen seines zusammenstiirzenden Hauses erschlagen. 
Das zweite Makkabdaerbuch ist geradezu mit der Absicht 
geschrieben, nachzuweisen, wie alle Feinde des Heiligtums schon im 
Diesseits ihre gerechte Bestrafung gefunden haben und mit einer erstaun- 
lichen AeuBerlichkeit wird an zahlreichen Stellen auf die Entsprechung 
der besonderen Versiindigung und der Art der Bestrafung hingewiesen 
(II Macc 5 9, 737, 918.28, 13 8). Der Verfasser der salomonischen 
Psalmen jubelt tber die vergeltenden Strafen, die Gott tiber das 
unrechtmaBige Herrscherhaus, ein verworfenes Priestergeschlecht, aber 
auch wieder iiber den Erbfeind Israels, den »Drachen« Pompejus, ver- 
hingt hat. Die Sapientia weist nach, wie die Aegypter die ein- 
zelnen Strafgerichte beim Auszug der Kinder Israel durch ihre besonderen 
Sinden verdient haben 414 6—s. 15 f., 145 1s—161, 172—18+. Von Hillel 
wird P. Aboth II 6 berichtet: Er sah einmal einen Schidel auf dem 
Wasser schwimmen; er sprach zu ihm: »Dieweil Du ertrankt hast, hat 
man Dich ertrénkt, und am Ende werden Deine Ertrdnker auch ertrinken«. 
Selbst der sonst so human gestimmte Philosoph Philo schwelgt in 
seiner Schrift gegen Flaccus in dem fanatischen Jubel tiber die gerechte 
an dem Judenverfolger vollzogene Strafe Gottes. Jesus muBSte sich 
wiederholt mit diesem harten Vergeltungsglauben auseinandersetzen 
Le 131-5, vgl. Jo 91-3. In geradezu licherlichen Formen kommt dieser 
Vergeltungsglaube in den Testamenten zum Vorschein. Gad 
wird mit einem elfmonatlichen Leberleiden heimgesucht, weil seine Leber 
unbarmherzig gegen Joseph gewesen (c. 5, vgl. Sebulon 5, Simeon 2). 
»Womit man siindigt, damit wird man gestraft« Sap 1116. Die Kehrseite 
dieses Glaubens findet ihren Ausdruck, wenn R. Jannai klagt: »Wir 
vermogen weder das Glick der Frevler noch das Leiden der Gerechten zu er- 
kléren« (P. Aboth IV 415). Es ist nicht so, da8 der jenseitige Vergeltungs- 
glaube diesen niederen, schematischen, diesseitigen Vergeltungsglauben 
verdrangte. Ein volkstiimlicher Glaube wird nicht so leicht durch reinere 
und héhere Gedanken beseitigt. Man kann héchstens von einem D a- 
neben-Aufkommen des Glaubens an das Gericht 
im Jenseits reden. 

Allmahlich verschafft sich nun auch dieser Gedanke Geltung. Er 
setzt zunachst allerdings nur da mit einer starken Wucht ein, wo es sich 
um Grundforderungen des religiésen Lebens handelt, um Abfall von der 
Religion auf der einen, um Treue bis zum Tode des Martyriums auf der 
andern Seite, um die Wahl der Zugehérigkeit zur Partei der reichen, 
machtigen, vornehmen, die Armen bedriickenden Gottlosen, oder zum 
Kreise der verfolgten, gedriickten, armen und elenden Frommen (Da 12, 
Paranesen des I Hen, Sap Sal. 4 ff.). Die konkrete Ethik und ihre Ausge- 
staltung ins einzelne sind im Judentum nicht eigentlich durch den 
eschatologischen Gedanken beherrscht. Zwar vorhanden ist er. Dab 
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man in dem gro8en Kampf zwischen Gott und Beliar, Licht und Finsternis, 
Leben und Tod zu wihlen habe, ist in den Testamenten der Patriarchen 
ein Grundmotiv der ethischen Ermahnungen. Die Angst vor dem Welt- 
richter beginnt die ethische Haltung zu bestimmen. 


Von der Rolle, die der Gerichtsgedanke im spateren Judentum spielt, ist 
oben bereits gehandelt. Hier soll nur darauf aufmerksam gemacht werden, 
wie neben so manchen anderen auch der Gedanke des groBen Gerichts seine 
sittliche Triebkraft entfaltet. Schon Hillel weist auf die jenseitige Vergeltung 
hin: »Wer sich die Worte der Thora erworben, hat sich das ewige Leben erworben« 
{P. Aboth II 7). Von R. Akabja (noch vor der Zerstérung des Tempels) ist 
das Wort Uberliefert: » Denke wber drei Dinge nach, und Du wirst zu keiner 
Siinde kommen: wisse, woher Du gekommen bist, ... wohin Du gehst ... und 
vor wem Du einst Rechenschaft und Rechnung abzulegen haben wirst« P. Aboth 
III 1. Sehr energisch zeigt sich die Gerichtsstimmung in R. Akibas Wort 
P. Aboth III 17: »Hin Netz ist ausgebreitet tiber alle Lebenden, der Laden ist 
offen und der Kaufherr borgt. Das Buch ist aufgeschlagen und die Hand schreibt 
ein ... das Gericht ist der Wahrheit gemaéfS«, oder in R. Tarphons Ausspruch, 
P. Aboth 11 15:» Der Tag ist kurz, die Arbeit groB, die Arbeiter sind trage, der Lohn 
ist grof, und der Meisier drdingt«. Wegen seiner besonderen Energie sei hier auch 
noch auf den Ausspruch R. Eleazars hakkappar hingewiesen, obwohl er einer 
spateren Zeit (Ende des zweiten Jahrhunderts) angehort: » Die Lebenden (sind 
bestimmt) gerichtet zu werden, damit man wisse ... daf Er Gott ist, Er der 
Bildner, Er der Schépfer... Hr der Richter... Denn es gibt vor ihm kein Unrecht, 
kein Vergessen, kein Ansehen der Person ... Wider Willen stirbst Du und wider 
Willen wirst Du einst Rechenschaft und Rechnung ablegen vor dem Konig aller 
Kénige« (P. Aboth IV 22; vgl. den Ausspruch R. Jehudas P. Aboth II 1). In 
der spathellenistischen Literatur tritt der Gedanke an das ewige Gericht je 
ianger je mehr heraus, am starksten in den jiingsten Schriften. Die sittlichen 
Ermahnungen des II Henoch sind durchweg auf den Gedanken der jenseitigen 
Vergeltung gestellt. » Jetzt nun, meine Kinder, verbringt in Geduld und Sanftmut 
eure Tage, damit ihr den endlosen Aion ererbet« 502. »Hin jeder von euch mége 
Gold und Silber reichlich geben um des Bruders willen, damit er einen vollen 
Schatz in jener Welt empfange« 505. » Und jedes Joch der Triibsal und Harie, 
wenn es auf euch um des Herrn willen kommt, erduldet, und so werdet ihr euern - 
Lohn finden am Tage des Gerichts« 513 Rez. A. Auch im II Baruch und nament- 
lich im IV Esra hat der eschatologische Gedanke véllig die Herrschaft tiber 
die Seelen der Verfasser gewonnen. — So finden wir denn wenigstens hier und 
da in der ethischen Betrachtung Téne der Ueberweltlichkeit angeschlagen, die 
an das Neue Testament erinnern. If Hen 4210: »Gesegnet der, welcher von dem 
unsicheren Pfad der vergdnglichen Welt sich abwendet und auf dem rechten Pfad 
wandelt, der zum ewigen Leben fiihrt«. Benj. 6: » Die Gesinnung des guten Mannes 
ast nicht in der Hand Beliars, des Geistes der Verfiihrung. Denn der Engel des 
Friedens fiihrt seine Seele. Er sieht nicht leidenschaftlich auf das Vergdngliche« 
(Vgl. hierzu oben S. 276 die Lehre von den beiden Wegen, in der sich die escha- 
tologische Begrtindung der Ethik konzentriert.) 


Auch hier ebnet das Judentum dem Evangelium die Wege. Wenn 
Jesus auf die Furcht vor dem Gott, der Leib und Seele in die Holle ver- 
dammen kann, hinwies, so fand er Hérer, die ihn verstanden. Paulus 
iiberschreitet mit dem Satz, da8 Gott einem jeden nach seinen Werken 
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vergilt, Rm 26.13, nicht den Boden des Judentums. Man wird allerdings 
urteilen miissen, daB der Gedanke der jenseitigen Ver- 
geltung, im groBen und ganzen gesehen, nicht ausschlie8- 
lich dasspathellenistische Judentum beherrscht. 
Er steht hier, wie wir sahen, als ein Motiv neben anderen. Besonders 
lehrreich wird der Vergleich mit der Ethik des Evangeliums. Die Ent- 
schlossenheit, mit der hier der Gerichtsgedanke in die alles beherrschende 
Stellung geriickt ist, diese einheitliche, weltiiberlegene, weltabgewandte, 
zu jedem Opfer bereite, heroische Stimmung, die hier als eine Frucht 
der unmittelbaren Begriindung der ethischen Grundforderungen durch 
den Gerichtsgedanken erscheint, erreicht die sittliche Anschauung des 
Judentums nicht. Der Heroismus des Martyriums und des im letzten 
Verzweiflungskampf sich aufbéumenden nationalen Fanatismus ist frei- 
lich auch hier vorhanden. Aber von dem Sturm und Drang der Berg- 
predigt und von der Art der begeisterten, selbstverleugnenden Hingabe 
an die gleichbleibenden alltaglichen Forderungen des sittlichen Ideals, 
wie sie sich in der Person des Paulus offenbart, ist das Judentum fern 
geblieben. Das Bedeutsame an ihm in dieser Beziehung ist ein voll 
gertittelt und geschiittelt Ma8 niichterner und besonnener Klugheit. 

Aber eines gehort trotz der vielfachen Triebkrafte des sittlichen Han- 
delns, denen wir begegnen, zum unveriduferlichen Grundbestand der 
Ethik: Die religiédse Richtung der sittlichen Forde- 
rungen. Mag nun die mehr immanente Begriindung sittlicher Forde- 
rungen, wie sie der Weisheitsliteratur eignet, vorherrschen, mag man 
den Gedanken auf die diesseitige oder jenseitige Vergeltung lenken, im 
Grunde steht hinter allen den einzelnen Motiven immer der Gedanke 
an Gott. In dieser innigen Verbindung von Religion und Ethik hat 
— trotz aller Belastungen beider mit AuBendingen — auch das spit- 
hellenistische Judentum das Erbe der Vater gewahrt. Man kann mit 
Recht zasammenfassend behaupten, daB das sittliche Handeln 
ein Handeln aus der Furcht Gottes ist. Selbst die auf 
eine mehr immanente Betrachtung gerichtete Spruchweisheit stellt als 
ihren ersten und obersten Grundsatz den Gedanken auf: da8 die Furcht 
Gottes Anfang und Wurzel aller Weisheit sei (Sir 4 20.). 


131 Die Furcht des Herrn verleiht Ruhm und Riihmen, 
Frohsinn und eine Freudenkrone. 

liz Die Furcht des Herrn labt das Herz, 
Sie gibt Frohsinn und Freude und langes Leben. 


Unendlich oft und in unendlich vielen Tonarten wird das Thema bei 
allen ethischen Erwigungen angeschlagen. Von einer der dltesten Autori- 
taten, welche die Mischna kennt, wird die Ermahnung itberliefert: »Hs 
set Gottesfurcht (mora schamajim) téber euch« P. Aboth I 3. In den salo- 
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monischen Psalmen heift es: » Die Gerechten gedenken allezeit des Herrn«3 3. 
Die Frommen sind die, die in Gerechtigkeit wandeln seinen Geboten 
gegeniiber 142. »Wohl denen, die den Herrn rechtschaffen fiirchten« 423. 
Die Ungerechten sind solche, die an Gott nicht dachten 421. Oder man 
vergleiche die Paranesen des II Henoch: »Gesegnet, wer den Namen des 
Herrn fiirchtet, und bestindig vor seinem Angesicht dient« (426 HSS., vgl. 
48 8) »Denn alles sieht der Herr ... und ein jeder Gedanke ist bestindig 
vor dem Herrn ... Wenn ihr schauet zum Himmel, da ist der Herr: wenn 
thr gedenket an die Tiefen des Meeres und alles unter der Erde, so ist dort 
der Herr, weil der Herr alles gemacht hat« 663 f. Die Testamente der 
Patriarchen charakterisieren den Frommen: » Bei allem, was er tut oder 
redet, oder steht, weif er, dab der Herr seine Seele betrachtet« Benj 6. Es 
handelt sich darum, »den Willen Gottes festzuhalien, den Willen des Teufels 
zu verwerfen« Naphth 3 (vgl. 2). »Zch gebe euch keine andere Weisung, 
als in Betreff der Furcht Jahwes; ihm dienet, ihm hanget an« hebr. Naphth 1. 
»Die Furcht des Hochsten besiegt den HaB. Denn da er (der Fromme) sich 
firchtet, bei dem Herrn anzustoBen, so will er tiberhawpt nicht, auch nicht 
in Gedanken, einem Menschen Unrecht tun« Gad 5. »Hrlésung vom Neid. 
geschieht durch Furcht Gottes« Simeon 3 (Jud 16). Es ist au8erordentlich 
bedeutsam, dafi die Mandate des Hirten des Hermas (deren Ethik so 
speziell jiidisch ist, daB ich sie in diesem Abschnitte ohne weiteres als 
Beweismaterial mit benutze) beginnen: ziotevooy ody aitm (sc. Bed), 
nal popyint ator, pofnteic b& éynodtevoa (vgl. VIII 9: xedtoyv aérvtwr 
niotic, poBos xvolov, aydan). XII 24: »Wenn die bése Lust sieht, 
daB Du mit der Furcht Gottes gewappnet bist und ihr widerstehst, so flieht 
sie weit fort von Dir« VII 2: » Durch Gottesfurcht herrschst Du tiber den 
Teufel«. Freilich, es ist immer wieder die »furcht« vor Gott, die Furcht 
des demiitigen und gehorsamen Knechtes, es ist nicht so sehr die Liebe, 
das freie und stolze BewuBtsein des Kindes, das vollkommen werden 
méchte wie der himmlische Vater (Kéberle, Siinde und Gnade 550). Aber 
es bleibt doch immer etwas Grofes: diese staindige Bezogenheit alles 
sittlichen Tuns auf Gott, das Handeln unter Gottes Augen. 

Jtidische Gelehrte betonen gern Stellen der spiteren Ueberlieferung, in 
denen eine véllige Uneigennttzigkeit des sittlichen Handelns, ein Tun des 
Guten um des Guten oder um Gottes willen ohne Lohn- 
gedanken empfohlen wird. In der Tat wird bereits von Antigonus von Socho 
der Spruch tberliefert: » Seid nicht wie Knechte, die dem Herrn dienen in der 
Absicht, Lohn zu empfangen, sondern seid wie Knechte, die dem Herrn dienen 
ohne die Absicht, Lohn zu empfangen« P. Aboth I 31. Man kann derartigen 
auf die Spitze getriebenen Gelehrtenworten fir die Erkenntnis des Durch- 
schnittscharakters der Ethik des Judentums keinerlei Wert beimessen. Solche 
vereinzelten Gedanken kénnen gegen den tberwalligenden Gesamteindruck 


1) Vgl. R. Jose P. Aboth II 12; Ben Asai P. Aboth IV 2; letztere Stelle ist wichtig, 
weil man an ihr erkennt, wie gelegentlich und zufallig solche AeuBerungen auftauchen. 
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von der Macht des Vergeltungsgedankens im Judentum nicht aufkommen. 
Man furchtet Gott, weil er der Richter und Vergelter ist. — Auch darauf ist 
kein solches Gewicht zu legen, daB in der talmudischen Ueberlieferung oft 
der Gedanke hervorgehoben wird, da® die Erfillung des Gesetzes zur H eili- 
gung des géttlichen Namens (Kiddusch ha-Schem) dienen solle, 
d.h. da®B der Fromme aus dem Motiv sittlich handeln solle, weil dadurch die 
Ehre Gottes (unter den Heiden) verbreitet werde (Belege bei L. Lazarus, Zur 
Charakteristik der jiidischen Ethik S. 40 ff., Kéberle 506f.). Der Gedanke 
scheint ziemlich alt und volkstiimlich zu sein. Ein Gegensttiick haben wir 
bereits in der Bergpredigt Mt 516 (vgl. I Petr 212, Jo 158, Hermas Mand. III 1: 
zar ots doScodjoetae 6 xtquos 6 év Gol xatowzGv). Umegekehrt wird schon frih 
die Entheiligung des Namens Gottes als eine der argsten Sinden ausgegeben. 
Naphth 8: »Den aber, der das Gute nicht tut, werden die Engel und die 
Menschen verfluchen, und Gott wird durch ihn geschméht werden unter den Heiden«. 
(P. Aboth I 11; spaitere Stellen bei Kéberle 504; vgl. Hermas Mand. III 2: 
of ody Wevddousvoe &dEToUOL Toy zUQLov zal yivorvta &noGTEQHIat Tov zugiov). — Das alles 
ist dennoch nicht entscheidend fir die Begriindung des sittlichen Handelns in 
der volksttimlichen jiidischen Ethik der spathellenistischen Zeit, so wenig 
Mt 516 fir die Ethik des Urchristentums grundlegend ist. 

3. Ehe wir die Frage nach dem Wesentlichen des Inhalts der jiidischen 
Sittlichkeit stellen, achten wir noch auf die Form, in der sie 
zur Darstellung kommt. Hier ist kein groBer Unterschied 
zwischen der mehr volkstiimlichen Ueberlieferung der Spruchweisheit 
und den ethischen Ausfithrungen in Mischna, Talmud und Midrasch. 
Wohin wir sehen, immer haben die Ausfiihrungen, denen wir hier be- 
gegnen, die Eigenart des Zufalligen, des Zusammen- 
gewiirfelten, Ungeordnetenund Verworrenen. Teils 
wirkt hier einfach der Einflu8 der volksttimlichen Spruchweisheit, die 
ja tiberall den Charakter des Uneinheitlichen hat, nach. Aber auch die 
Gelehrten hatten keinen Sinn fir energische und systematische Ordnung 
ethischer Gedanken und Forderungen. Sie haben dieses in hohem MaBe 
gegentiber den Bediirfnissen des Kultus, der Zeremonie, der Sitte und 
des Rechtes besessen. Ihre eigentliche Aufmerksamkeit war eben auf 
alles das gerichtet, was mit der Frémmigkeit der Observanz zusammen- 
hing. Ethische Erérterungen fallen so nebenbei und gelegentlich mit ab. 
Der einzige Traktat der Mischna, der wesentlich ethisches Material ent- 
halt, ist nicht unter dem Gesichtspunkt einer ethischen Stoffsammlung 
entstanden, sondern unter dem einer Zusammenstellung von Zeugnissen 
der Vater. Diese Art der Weitergabe ethischer Ermahnungen hat nun 
auch ihrerseits dazu beigetragen, die kasuistische Art, auf die, 
wie wir sahen, die jiidische Ethik infolge ihrer Verbindung mit dem Recht 
angelegt war, zu verstaérken. Das sittliche Handeln tritt unter den Ge- 
sichtspunkt, unter dem es Paulus noch gern im Gegensatz zur xéotic 
zusammenfaBt, namlich unter den der goya, einer gréBeren oder geringeren 
Zahl von Leistungen. Dabei konnte dann wieder die Meinung kaum 
ausbleiben, daB es iberschissige Leistungen gebe, solche 
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Leistungen, zu denen der Mensch eigentlich nicht verpflichtet sei, und 
da8 der verpflichtende Charakter aller ethischen Forderungen dabei 
zuriicktrat, zumal da im mosaischen Gesetz die feineren sittlichen Ver- 
pflichtungen in vielen Punkten nicht beachtet und geregelt sind. Be- 
sonders wird das deutlich an einer bestimmten Klasse von Handlungen, 
welche die gelehrte Ethik mit einem besondern Begriff oon mbva; be- 
legte. Damit sind vor allem Leistungen der Menschenfreundlichkeit und 
Barmherzigkeit gemeint, wie das Besuchen von Kranken und Gefangenen, 
die Teilnahme an Beerdigungen, das Trésten der Trauernden (vgl. Mt — 
25 35 ff.), das yaigew musta yawdrtwr, xAatew peta xAadrtwy (Rm 1215). 
Auf diese Handlungen wird ein ganz besonderes Gewicht gelegt. Der 
Ausspruch Simons des Gerechten lautete: »Auf dret Dingen beruht die 
Welt, auf Gesetzesstudium (Thora), dem Kultus (Aboda) und auf barmherzi- 
gen Handlungen«. So erhailt die Gemiluth Chasadim, Sukka 49 b, den 
Vovrang vor der Zedaka (Almosengeben). Denn »das sittliche Handeln 
bestimmt fiir das Judentum das Gesetz, die Hrweisung von Liebeshandlungen 
geht tiber das vom Gesetz Gebotene hinaus« (Dalman, Worte Jesu 2443). 
Auch hier ist allerdings keine durchgehende Theorie entwickelt; es lassen 
sich daher auch wieder entgegenstehende Urteile anfiihren. Aber vor- 
handen ist die Vorstellung iberschiissiger Leistungen eben doch. Und 
mit der Verstellung tiberschissiger Leistungen natiirlich auch die Theorie 
des Verdienstes und die schematische Auffassung des Lohnes. Aber 
dariiber, wie das ganze sittliche Leben von den Frommen unter dem 
Schema der Einzelleistungen an Gott und des ewigen Lohnes als der 
Gegenleistung Gottes angesehen wurde, ist gelegentlich der Besprechung 
der jiidischen Ideen vom Gevicht und der Gerechtigkeit Gottes bereits 
zur Geniige gehandelt}. 

Doch es mu8 hier auch die Kehrseite ins Auge gefaBt werden. 
Es fehlt natiirlich nicht an Versuchen der Zusammenfassung von Einzel- 
heiten in gréBeren Zusammenhingen. Am naivsten zeigen sich diese 
Bestrebungen in den bekannten Wendungen der Spruchweishcit, wo 
nach einem bestimmten Zahlenschema drei oder vier oder mehr ethisch 
empfehlenswerte oder zu tadelnde Dinge nebeneinander gestellt werden. 
Der Sirazide gruppiert seine ethischen Ermahnungen unter bestimmten 
Gesichtspunkten, zu bestimmten gréSeren Abschnitten, mehr als der 
Sammler der Spriiche Salomos. Aber freilich, welches Durcheinander 
herrscht doch auch hier! Der Verfasser der Testamente li8t die einzelnen 
Patriarchen in ihren sittlichen Ermahnungen je ein einzelnes bestimmtes 
Gebiet des sittlichen Lebens behandeln, freilich sehr oft gerat auch er 
von der Bahn, und nur willkiirlich sind die Hauptgesichtspunkte neben- 


1) Vgl. Kéberles Urteil, Siinde und Gnade 496: »)Goltt rechnet mit den Siinden der Men- 
schen wie mit Rechenpfennigen«. Nach R. Meir gibt es keinen Israeliten, der nicht taglich 
wenigstens hundert Gebote erfiillte. (Bacher II 23.) 

Handbuch z. Neuen est. 21: Bousset. 3. Aufl. Dar 
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einander gestellt. In den Mandaten des Hermas wird ebenfalls der Ver- 
such einer gewissen katechismusartigen Zusammenfassung der Moral. 
gemacht, obwohl auch hier die Ausfiihrung die ganze Ungeschicklichkeit: 
des Verfassers bei einem solchen Versuch zeigt. 

Aber es lat sich noch mehr sagen. Auch an dem BewuBtsein, dab 
letztlich alle ethischen Forderungen und alles ethische Handeln eine 
Einheit bilden, fehlt es nicht ganz. Man kennt die Einheit der 
guten Gesinnung und das Handeln aus dieser Gesinnung heraus. 
Darauf ist schon oben (vgl. S. 137 {.) hingewiesen. Auf die einheitliche 
ethische Gesinnung wird beim Siraziden der gréBte Wert gelegt?. Auf 
die Frage, die Jochanan ben Zakkai an seine Jiinger nach dem guten 
Wege, an dem man festgehalten hatte, richtete, wies Eleazar ben Arach 
auf »das gute Herz« hin und bekam das Lob seines Lehrers. In den 
Testamenten wird der Wert der guten Gesinnung besonders gepriesen: 
»y Wenn thr eine gute Gesinnung habt, Kinder, so werden auch die schlechten 
Menschen mit euch Frieden haben ... Wo Licht der guten Werke vorhanden 
ist in der Gesinnung, da weicht die Finsternis vor ihm« Benj. 5. »Denn der 
Gerechte und Demiitige scheut sich unrecht zu tun, nicht weil er von einem 
andern angeklagt wird, sondern von dem eigenen Herzen. Denn Gott wacht 
tiber seine Gesinnung (dtaBovdior)« Gad 5. 

Einen Versuch, die ethischen Anforderungen aus 
einer Wurzel abzuleiten, hat man in den Ausfiithrungen tuber die. 
ashotns (axhotc vods etwa vw, cm) und deren Gegensatz die dupvyia, den 
votd¢ duthodcs usw. zu Sehen, denen wir so oft in jiidischen Schriften be- 
gegnen. Der Grundbegriff der amddtys ist die einfaltige und schlichte 
Geradheit des Handelns. Es soll in diesem Begriff zum Ausdruck kommen, 
daB das Gute eine Einheit ist und nur in einer 
Richtung lege. Besonders geht das aus den Ermahnungen der 
Testamente hervor: Die gute Gesinnung »hat kein doppeltes Gesicht noch 
Gehor, denn bei allem, was er (der Fromme) tut oder redet oder sieht, weif 
er, dap der Herr ihn (seine Seele) beobachtet« Benj. 6. Vor allem wird im 
Testament Asser dieser Begriff dargelegt. In recht unbeholfenen Wen- 
dungen, denen man das verhaltnismaSig Neue dieser Betrachtung abspiirt, 
wird hier ausgeftihrt, daB das Gute etwas Einheitliches sei, da8 wer z. B. 
stehle und dabei den Armen schenke, wer faste und dabei Ehebruch 
treibe, nicht gut sei, sondern eben zwiespaltig und daher »im ganzen bése«. 
Wer aber z. B. nach Gottes Willen den Bésen téte, vollfihre nur scheinbar 
ein zugleich béses und gutes Werk, das Ganze sei gut (2—4 vgl. Naphth 8). 
Darum lautet die Ermahnung: »Habt nun acht auf die Gebote des Herrn,, 
indem ihr eingestaltig (uovomeoomnws) der Wahrheit folgt. Denn die Zwie- 
gestaltigen werden zwiespaltig gestraft« (6). Auch I Hen 94 4 heift es bereits: 
»Nahet euch nicht der Rechtschaffenheit mit zwiespdadltigem Herzen. 

1) Kéberle, Siinde und Gnade 448 f. 
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und werdet keine Genossen derer, dieein zwiespdadltiges Herz haben«}, 
So bekommt die Ermahnung zur dzAdtng eine direkt religiése Wendung: 
Einfaltig wandeln hei®t sein Augenmerk ganz und gar auf Gott und 
seine Gebote richten und vom Teufel und der Welt ablenken. Ruben 4: 
» Wandelt in Hinfali des Herzens, in der Furcht des Herrn«. Levi 13: » Wan- 
delt in Einfalt nach seinem Gesetz«. Sim. 4: » Wandelt in Einfalt der Seele 
und in gutem Herzen ... damit Gott euch Gnade gebe«. Issach. 4: »Er (der 
Fromme) sieht alles in Einfalt, ohne mit den Augen die Schlechtigkeiten von 
der Verfihrung der Welt aufzunehmen«. Issach. 5: »Bewahrt nun das 
Gesetz Gottes ... und erwerbt euch die Hinfalt und wandelt in Unschuld«. 


Da8 dieser Begriff der énidrns tbrigens wirklich ein Grundbegriff der jadi- 
schen Ethik ist, beweist das Neue Testament. Eine Stelle wie Mt 622 (Le 11 34) 
ist ganz und gar von hier aus zu verstehen; vgl. Rm 128, II Cor 82, 911.13; 
Col 322; Eph 65; Jac 15.8, 48. Besonders ist hier noch die Bedeutung der 
émiorms in den Mandata des Hermas hervorzuheben. Bereits das zweite Manda- 
tum beginnt: dmddryra tye zai dzxaxog yivou\ xed kon ws Te vinLE Te wh ywdoxovtTa Thy 
novnotay thy dnohdvovoany thy lwiy tov deviodnwry (vgl. die Ausfihrungen tber die 
dupuyia Mand. IX 9: >% dupuyia Ivydryo Zori tod diafddov«. — Auf rabbinische 
Parallelen Schebiith X 3—7, Baba kamma 113 weist Kéberle, Stinde und 
Gnade 553 hin. 

Im einzelnen gewinnt die Ermahnung zur ézidrys sehr verschiedenen Sinn 
und Inhalt. Die aadérys kann auch etwa die Harmonie des ganzen Wesens be- 
zeichnen, im Gegensatz stehen dazu die stindlichen Erregungen des Zornes 
und des Neides Dan 4 (vgl. die genauen Parallelen Hermas Mand. V 21.4). 

Besonders bemerkenswert ist es, daB im Testament Issachar die émddrns den 
ganzen Umfang des schlichten, einfachen, bauerlichen Lebens deckt. Die 
Ermahnung zur daddrms wird hier erlautert durch die Forderungen: » Liebt 
den Herrn und den Ndchsten, erbarmt euch der Armen und Schwachen. Beugt 
euren Riicken, um Ackerbau zu treiben und beschafligt euch mit jeglicher 
Art von Feldarbeiten« (5). Daher ist die dnddrns der Gegensatz zur 
éndnoria. Und es hei®Bt warnend: » Sie werden die Gebote Gottes verlassen und dem 
Beliar anhdngen, sie werden den Ackerbau fahren lassen und 
ihren bésen Gedanken folgen und werden zerstreut werden unter den Heiden und 
ihren Feinden dienen« (6). Dann wieder begegnen wir einem rein religidsen 
Inhalt des Begriffs der dmidrns. Einfaltig ist, wer mit schlichtem Vertrauen 
und ohne Zweifel zu Gott beten kann Jac 15.8; Hermas Mand. IX. — Endlich 
scheint sogar hier und da in der Ermahnung zur Einfalt eine Polemik gegen 
das sinnverwirrende Vielerlei des Gesetzestreibens beschlossen zu sein. Issach. 5: 
» Erwerbt euch die Finfalt und wandelt in Unschuld, ohne Vorwitz zu treiben mit 
den Geboten des Herrn und den Handlungen des Ndchsten« (vgl. Koberle, Stinde 
und Gnade 553). 


Mit der Ermahnung zur dzddtycs eng verwandt ist das Drangen 
auf Wahrhaftigkeit. Bei allem Streben des jiidischen Religions- 
systems zum Scheinwesen und der daraus sich ergebenden Hinneigung 
zur subjektiven Unwahrhaftigkeit bleibt es natiirlich unvergessen, 
da8& Wahrheit die erste und wesentlichste Grundforderung alles ethischen 


1) Vgl. I Mace 2 37. 60. 


420 XXI. Grundziige der ethischen Anschauung. 


Handelns ist. In der volkstiimlichen Ethik wie in der gelehrten Literatur 
fallt ein starker Akzent auf die Ermahnungen zur Wahrheit und Wahr- 
haftigkeit. Von R. Simon ben Gamliel wird der Spruch iberliefert: » Auf 
drei Dingen steht die Welt: auf der Wahrheit, auf dem Recht und auf dem 
Frieden« P. Aboth I 18. Nach dem, was oben tber die Rolle gesagt ist, 
welche die Ermahnung zur dzAdry¢ in den Testamenten spielt, kann es 
nicht wundernehmen, wenn wir hier ganz besonders der Ermahnung 
zur Wahrhaftigkeit begegnen.. Man vergleiche neben vielen andern etwa 
die Ausfiihrungen Dan 4, 5, 6; Gad 5; Issach. 7. Auch im slavischen 
Henochbuch wird hier mit besonderem Nachdruck geredet: »Selig «st 
der, in dem Wahrhaftigkeit ist, daB er die Wahrheit spricht zu seinem 
Ndchsten« 4212 (Rez. B). »Und jetzt meine Kinder, bewahrt eure Herzen 
vor aller Unwahrheit, damit ihr die Wage des Lichts ererbet in Ewigkeit« 52.16 
(Rez. B). Und wihrend das zweite Mandat des Hirten des Hermas von der 
dniéorng handelt, beginnt das dritte: » dAjPeay aydna, xai maca ahnBera Ex 
Tov otduatds cov éExmopevéodw ... of 0 v pevdduevor adetodat tov xdovov}. 
Es ist auch hier zu beachten: man wiirde nicht gerecht urteilen, wenn 
man nur die 4u8ere, uns zugewandte Seite der jiidischen Ethik und Reli- 
giositait ins Auge fassen wollte. In der harten Schale steckt — wir wieder- 
holen es — noch immer ein lebendiger Kern. Die Observanz und das mit 
ihr verbundene Scheinwesen hat ein héheres sittliches Streben nicht 
getdtet. Beides liegt ineinander. Aber freilich so verkehrt es ware, der 
jidischen Sittlichkeit diese Innerlichkeit ganz abzusprechen, so ver- 
kehrt ist es nun wieder, zu idealisieren und diese bessere Seite der jiidischen 
Sittlichkeit allein hervorzuheben. Bei allem, was hier ausgefihrt ist, 
wird man immer zugleich an die harte Schale zu denken haben, die den 
edlen Kern so stark umhiillt, da8 sie ihn allerdings zu ersticken droht. 
4. Wenn wir uns den konkreten Gehalt der jidischen 
Ethik vergegenwartigen wollen, so steht uns ein reiches Quellen- 
material zur Verfiigung. Aus der alteren Zeit ragen noch die Proverbien 
mit ihrem Hinflu8 in unsere Zeit hinein. Neben ihnen steht der Sirazide. 
{hm folgen eine ganze Reihe von Schriften desselben Stils. Die Achikar- 
legende mit ihren Ermahnungen des Achikar an seinen Neffen war in 
einer jiidischen Bearbeitung vorhanden. Die ethischen Stiicke des Tobit- 
buches, die Pardnesen der Testamente der Patriarchen, Stiicke des slavi- 
schen Henochbuches, die Zusitze zu Daniel gehoren hierher. Die Ueber- 
lieferung der jidischen Haggada, vor allem die Pirke Aboth beweisen, 
da8 sich die Rabbinen nicht nur mit Gesetzesfragen, sondern gleichsam 
im Nebenamt mit der alltaglichen Moral befa8t haben. Einen gro8en 
Beitrag in dieser Richtung lieferte die Literatur des Diasporajudentums. 
Philos Auslegung des Dekalogs, vor allem die Fragmente der Hypothetica 


*) Vgl. Koberle, Stinde und Gnade 553 f., viel Material aus der spateren Zeit bei 
Perles, Boussets Rel. d. Judentums 72 ff. ; ; : 
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(Eus. Pr. Ev. VIII 6—7), des Josephus Darstellung der jiidischen Ethik 
(Ap. Il 188—219), auch dessen allerdings eng an das Deuteronom sich 
anlehnende Darstellung des Gesetzes, Ap. IV 196—301, der Roman des 
Ps.-Aristeas, das spezifisch hellenische vierte Makkabierbuch, das Ge- 
dicht des Pseudophokylides (vgl. Ps.-Menander) sind hier zu nennen. 
Endlich lohnt es sich auch, die mannigfaltigen Stellen ins Auge zu fassen, 
an welchen in der Literatur des spithellenistischen Judentums gewisser- 
ma8en ein kurzer Katalog von besonderen Tugenden und Lastern ins Auge 
gefaft wird. Ich erinnere etwa an die Seligpreisungen II Hen 426 ff. 
(Koéberle, Stinde und Gnade 555), oder an den Lasterkatalog I] Hen 10, 
Test. Benj. 7, oder an die Beschreibung des Ideales der daAdtno Iss. 5—6. 
Auch die Mandate des Hermas geben an manchen Stellen einen. lehr-: 
reichen Ueberblick ther den Umfang der jiidischen sittlichen Forderungen 
(vgl. den Katalog der Laster und der Tugenden Mand. VIII 3[5 ] 9—10). 
Ebenso sind die Lasterkataloge, denen wir im Neuen Testament, nament-= 
lich bei Paulus, begegnen, heranzuziehen. Aus dem reichen Material, 
dessen erschépfende Behandlung hier nicht in Angriff genommen werden 
kann, mége Einiges hervorgehoben werden. 

Was zunachst die Hauptgebiete betrifft, auf denen sich die Forderungen 
der jiidischen Ethik im wesentlichen bewegen, so tritt in ihr das des 
nationalen Lebens stark. in den Hintergrund. 
Liebe zum Volk und Vaterland zeigt der jiidische Fromme in ergreifender 
Weise, doch ist von den Pflichten, die das Vaterland und ein organisiertes 
Gemeinwesen auferlegen, wenig die Rede. Es kann ja auch nicht anders 
sein. In den Jahrhunderten persischer und griechischer Oberhoheit, 
in denen Israel sich auf dem Standpunkt einer ziemlich bedeutungslosen 
Stadtgemeinde gehalten hatte, ist den Frommen die nationale Richtung 
ihrer ethischen Gesamtanschauung verloren gegangen. So geht der 
Sirazide, der sonst in seinen ethischen Darlegungen fast alle konkreten 
sittlichen Fragen des damaligen Lebens behandelt, auf das Gebiet des 
6ffentlichen Lebens auBerordentlich wenig ein. Von den Pflichten, die 
das Gemeinschaftsleben auferlegt, streift er hier und da die Firsorge fiir 
das Recht und das Wohl der Gemeinde im 6ffentlichen Rat. Nicht anders 
wurde die Stimmung der Frommen in der makkabiischen Zeit; die welt- 
lichen Sorgen um das Gemeinwohl itberlieB man dem Firstenhaus und 
der Aristokratie. Die Frommen. wurden zu Verratern an ihren Firsten, 
nationale Pflichten kennt ihr Katechismus nicht. Und naturgema8 
steigerte sich diese Stimmung in der herodianischen und rémischen Zeit 
mit Ausnahme der wenigen. Jahrzehnte, in denen der nationale Fanatis- 
mus alle mit sich fortri8. Und wie wenig die einfachsten birgerlichen 
Tugenden in diesem Volk vorhanden waren, zeigen die tberaus klig- 
lichen Vorgiinge, die von Anfang bis zu Ende den letzten jiidischen 
Verzweiflungskampf begleiten. 
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Im ganzen herrscht hier ein tberaus weiter Abstand zwischen der 
Ethik des Prophetentums und des spathellenistischen Judentums. Die 
prophetische Verkiindigung ist im besten Sinn volkstiimlich : daB®B Recht 
und Gerechtigkeit herrsche im Lande, ist ihr Hauptziel; die Ethik des 
spithellenistischen Judentums — ibrigens ist auch die Ethik des Neuen 
Testaments auf diesem Boden gewachsen — geht am nationalen und 
Offentlichen Leben gleichgiiltig voriiber. 

Dafiir 6ffnet sich nun mehr und mehr ein weites Gebiet der ethischen 
Betrachtung: das individuelle, private und gesell 
schaftliche Leben in allen seinen konkreten 
Einzelheiten, Bedingtheiten und Gestaltungen. Hier findet eine 
starke Weiterbildung, eine nicht unbetrachtliche Verfeinerung und 
Abténung des sittlichen Urteils auf allen Gebieten statt. Es scheint, 
als wenn das Griechentum hier der Lehrmeister des Judentums gewesen 
ist. Welch eine reiche und mannigfaltige Welt tut sich in den Spriichen 
Salomos und beim Siraziden auf! Alle Kreise des Lebens werden in die 
Betrachtung hineingezogen: das Verhalten von Eltern und Kindern, 
von Mann und Weib, Herren und Sklaven, Herrin und Magd, von Freund 
zum Freunde, Nachbar zum Nachbarn; das Verhalten gegeniiber den 
Armen und Notleidenden, den Kranken, die Trauer um die Toten, der 
Wert der guten Gesellschaft, das Benehmen bei Gesprachen, der Wert 
einer guten Unterhaltung, die gesellige Mahlzeit, ihe Schmuck: Musik und 
weise Gespriche, das gesittete Betragen bei ihr, der Verkehr mit den 
Machtigen, das Verhalten bei Hofe, — man kénnte noch lange in dieser 
Betrachtung fortfahren. Auch auf das Verhalten der einzelnen Stiande, 
auf Handwerker und Bauer, Kaufmann, Schriftgelehrten und Arzt, 
richtet der Weise sein Augenmerk, so daf die Ethik einen starken Zug 
ins Soziale bekommt. Ueberall finden wir eine auSerordentliche Bereiche- 
rung und Verfeinerung der Ethik, teilweise nicht ohne direkten unmittel- 
baren Einflu8 der humanen hellenistischen Popularethik, die, durch stoisch- 
kynische Wanderprediger auf den Gassen und Markten verkiindigt, 
jedermann zugiinglich war?. Manche der hier auftretenden ethischen 
Einzelausfiihrungen sind wohl auf diesem Boden gewachsen. — Auf 
diesem Gebiete hat die im Judentum stattfindende Entwicklung un- 
mittelbar dem Evangelium vorgearbeitet, reiche Schatze wurden hier, 
freilich als verworrene Masse, aufgehiuft. Es mu8te der Meister kommen, 

*) Zu vergleichen ist Wendland, Philo und die kynisch-stoische Diatribe in Wend- 
land und Kern, Beitr. z. Gesch. d. griech. Phil. u. Rel. 1895, S. 1—75. Derselbe in 
seiner Schrift tiber die Therapeuten Jahrb. f. klass. Philol. Supplem. Bd. 22 1896, 
709—715; R. Bultmann, Der Stil der paulin. Predigt und die kynisch-stoische Diatribe. 
Gottingen 1910 (Forschungen, Heft 13). — Ueber Philos quod omnis probus liber und 
dessen Anlehnung an stoische Vorlagen: Wendland, Archiv f. Gesch. d. Philos. I 1888, 


509—517; Hense, Rhein. Museum Bd. 47, 1892, 219—240; iiber Philos Vorlagen im 
allgemeinen vgl. Bousset, Jiidisch-christl. Schulbetrieb 8—154. 
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der die Schatze sichtete und Einheit und Ordnung in sie brachte. Aber 
auf diesem Grunde erwuchs die Verkiindigung Jesu mit ihrem wunder- 
vollen Reichtum und ihrer lebendigen anregenden Anschaulichkeit auf dem 
Gebiet des konkreten sittlichen Lebens. Und wie hat die jiidische Spruch- 
weisheit in der frihchristlichen Literatur — ich nenne Jakobus, die Di- 
dache, die Clemensbriefe, Barnabas, den Hirten des Hermas — weitergewirkt! 

5. Ein sich gleichbleibender Grundzug durchzieht die 
jidische Moral. Es wurde schon oben darauf hingewiesen, da8 der 
judischen Ethik der Heroismus, die starken Stim- 
mungen und Antriebe fehlen. Mehrfache Griinde wirken 
hier zusammen. Sie ist nicht, wie die des jungen Christentums, von einem 
hinreiBenden Gedanken — dem eschatologischen — beherrscht. Auch 
tritt das vaterlandische Element in ihr zuriick. Sie hat endlich durchweg 
einen negativen Charakter; sie sagt dem Menschen mehr, was er lassen, 
als was er tun soll: »Was Du nicht willst, daB man Dir tue, das tue auch 
dem andern nicht! « 

So ist der Grundcharakter der jiidischen Ethik besonnene Klug- 
heit im guten Sinne des Wortes, ruhiges MaBhalten, ruhige 
nicht ttbhertreibende Gitte und Freundlichkeit. 
Oberster Gesichtspunkt ist etwa die Gerechtigkeit (nprx dcxatoodyn), 
die zugleich Giite (tom ovann édenuoodyn) und Billigkeit ist, die jedem 
das Seine zukommen 1aB8t!. Freundlichkeit, Leutseligkeit, Demut ? 
und Vermeidung des Hochmuts, Héflichkeit und Zuvorkommenheit %, 
Hilfsbereitschafé in den Néten des alltiglichen Lebens*, Friedfertig- 


1) Sir 1813: fheos dv$ydnov ent roy mdnotoy aitod; vgl. Sir 1714. — Jub 202 
(Gerechtigkeit iiben und ein jeder seinen Nichsten lieben). 367 f. »Daf ihr thn firchtet 
und ihm dienet, und daf ein jeglicher seinen Bruder liebe in Barmherzigkeit und Gerechtig- 
keit«. Das Gebot der Liebe wird besonders stark und haufig in den Testamenten betont. 
Test. Iss. 7: »Den Herrn liebte ich mit aller Kraft, ebenso lebte ich auch jeden Menscheni. 
Gad 4 (die Liebe macht auch die Toten lebendig): » Der Geist der Liebe wirkt durch Lang- 
mut zusammen mit dem Gesetz Gottes, die Menschen zu erretien«. Benj. 3: »Ftirchtet den 
Herrn und liebt den Néachsten«. — Die Pflicht der Gitte und des Wohlwollens wird hier 
und da auch ausdricklich auf das Verhalten gegen die Tiere ausgedehnt. Test. Sebul. 5; 
II Hen 58, 59. DieGrenzen der jidischen Ethik vergegenwiartigt 
uns ein Wort R. Samuels des Kleinen P. Aboth IV 19: »Wenn der 
Feind fallt, freue dich nicht... Der Ewige kénnte es sehen, und es mipfiele thm, und er 
wendete von thm seinen Zorn. 

2) Vgl. z. B. Sir 317ff., 1028 »mein Sohn in Demut ehre dich selbst« (vgl. 1 30, 3 26 ff., 
107.18); Tob 413; Gad 5; Jos 10; II Hen 634. Hillel: » Meine Erniedrigung ist meine 
Erhéhung und meine Erhihung meine Erniedrigung«. Levit. R. c. 1 5 (Bacher I? 5 f.). 

2) Von R. Jochanan b. Zakkai wird besonders geriihmt, da niemand ihm jemals 
mit einem Gru8 zuvorgekommen sei. Berach. 17 a; Winsche I 39. 

4) Sir 41£.732 u.6.; Tob 416; Test. Seb. 7: (Mit dem Bedirftigen) »habet Mitleid 
in aufrichtigem Erbarmenk (ebendort Uebertreibungen dieses Gebots) Benj. 4; II Hen 9 
(»Hungrige speisen, Nackende kleiden, die Gefallenen aufrichten, den Warsen helfen.«) 
428-9 (Rez. B.), 512: »Helfet dem Glaubigen in der Triibsal« 631. 


424 XXI. Grundziige der ethischen Anschauung. 


keit 1, Geduld 2 mit den Schwichen der andern, Sanftmut, Versdhnlich- 
keit *, Vermeiden unnétiger Feindschaft, Vermeiden des Zornes* und 
aller Leidenschaft ®, Geniigsamkeit in allen Dingen® sind die immer 
_wiederkehrenden Forderungen. Das Lebensideal eines Hillel, Gamaliel, 
Jochanan ben Zakkai ist etwa mit diesen Worten umschrieben. Nur 
vergegenwirtige man sich immer dabei, daB dieses ethische Ideal seine 
Schranken an den Grenzen des Volkes und der frommen Gemeinschaft 
hat, die nur hier und da bei Einzelnen durchbrochen oder durch den 
Missionsgedanken aufgehoben werden. 

Dabei gelten dann die Werke der Wohltatigkeit, wie 
wir bereits sahen, als besonders wertvoll. Vor allem wird das Almosen- 
geben wieder und wieder empfohlen und sein Wert fiir dieses und jenes 


1) Hillel und Jochanan ben Zakkai gelten vor allem als Muster einer freundlichen, 
friedfertigen Gesinnung. Bacher I? 28 f. — Hillel, P. Aboth 112: »Sei ein Schiiler Aarons, 
liebe und verfolge den Frieden«. Vgl. R. Chaninas (um 70) Ausspruch tber den Frieden, 
Siphra z. Numeri c. 42. Bacher I? 51. Simon ben Gamliel, P. Aboth I 18: »Auf dret 
Dingen steht die Welt: auf der Wahrheit, dem Recht und dem Frieden«. IL Hen 5211: 
»Selig ist, welcher Frieden und Liebe pflanzt«. 

2) Sir 282: »ErlaB das Unrecht Deinem Ndchsten und alsdann werden, wenn Du darum 
bittest, Deine Siinden vergeben werden« (vgl. 28 3-7.8). Test. Sebulon 8: »So barmherzig 
wie der Mensch gegen seinen Nachsten ist, ist es der Herr gegen ihn«. Im Testament Joseph 
ist dieser der Typus der friedfertigen vergebenden Liebe (vgl. Sebul. 5, Benj. 2f.). II Hen 
504. Ein Spruch R. Gamaliels lautete: »Jeder, der sich der Menschen erbarmt, tiber den 
erbarmt man sich vom Himmel«. Schabbath 151 b (vgl. Bacher I? 94); vgl. auch die 
schénen Abmahnungen vor vorschnellem und iibereiltem Richten. Gad 4; P. Aboth 
I 6, II 4. 

8) Vgl. die schéne an Mt 18 erinnernde Stelle Gad 6: »Liebt einander von Herzen, 
und wenn einer gegen Dich siindigt, so sage es ihm in Frieden und schaffe das Gift des Hasses 
weg und halie in Deiner Scele die Bosheit nicht fest. Und wenn er bekennt und bereut, so 
vergib thm; wenn er leugnet, so streite nicht mit ihm... Wenn er nun leugnet und sich 
schamt, wenn er iiberfiihrt wird und Ruhe hilt, so stoBe ihn nicht mit Gewali fort.« II Hen 
502: »Jetzt nun meine Kinder verbringt in Geduld und Sanfimut eure Tage, damit thr 
den endlosen Aion ererbet«. 503: »Hinen jeden Schlag ... und jedes bése Wort erduldet 
um des Herrn willen«, 4213 (Erbarmen und Sanftmut). 444 (vgl. Hermas Mandat. 
Wal Vile 2i3,0 VE 0), 

*) Vgl. Sap 219 (Sanftmut des Gerechten). Besonders haufig sind die Abmahnungen 
von Zorn und unnétigem HaB Sir 1 21 ff., 1018, 27 30, 281: » Wer sich racht, wird Rache 
vom Herrn erfahren«; vgl. Gad 3, 4,5; Dan 2—4; II Hen 442 f.; R. Eliezer, P. Aboth IT 10: 
»Set nicht geneitg eu ztirnens. R. ben Soma, P. Aboth IV 1. Hermas Mand. V 1a: é yéo ti 
feaczxootuutce 6 xv'ovos xatouxet, dv di tH SEuyokia 6 ductBodos. 

5) So wird auch besonders vor allem Neid gewarnt. Gad 71: » Wenn einer mehr Glick 
hat als thr, so betrtibt euch nicht, sondern betet auch fiir ihn, daB er vollkommeneres Glick 
habe... Wenn aber auch einer von den Bésen reich wird ... so beneidet ihn nicht; das 
Ziel, das der Herr seizt, wartet ab« (vgl. Sim. 4; Issach. 4). 

6) Benj. 6: » Lr (der gute Mann) sieht nicht leidenschafilich auf das Vergdngliche, noch 
sammelt er Reichtum fiir die Vergniigungssucht«. Issach. 4: »Der Einfaltige begehrt nicht 
Gold... nach mannigfaltiger Speise verlangt er nicht, ausgezeichnete Kleidung will er nicht, 


lange Zeit zu leben seizt er nicht voraus ... fiir die Schénheit des Weibes hat er kein Organs 
(vgl. Hermas Mandata VI 25). 
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Leben gepriesen (s. 0. S. 140 f., 180). Auch die ibrigen Handlungen der 
Barmherzigkeit und notlindernden Nachstenliebe werden besonders 
hervorgehoben und unter einem Terminus zusammengefabt 1, 
Hier und da gewinnen die ethischen Ermahnungen auch im Judentum 
een hohen idealistischen Schwung. II Hen 666 (Rez. A): 
» Wandelt meine Kinder 
In Langmut, in Sanfimut, in Krénkung, in Leid, 
In Trewe, in Gerechtigkeit, in Schwachheit, in Schande, 
In Schlagen, in Anfechtungen, in Blépe, in Beraubung 


und liebt einander, bis daB ihr hinausgeht aus dem Aion der Schmerzen, 
um Erben des endlosen Aions zu werden. 

Auch eine spatere Stelle mag hier noch erwihnt werden: »Diejenigen, 
welche gedemiitigt werden, aber nicht wieder demiitigen, die ihre Schmadhungen 
héren, aber nicht wieder schmdhen, die aus Liebe (zu Gott) handeln und 
sich der Heimsuchungen freuen, iiber sie gilt: die Gott lieben, sind wie der 
Aufgang der Sonne in ihrer Pracht« Gittin 36b (Kéberle 505). Aber 
solche Klainge hochgespannter Begeisterung sind eben doch selten, so da& 
man z. B. versucht ist zu fragen, ob nicht christliche Bearbeitung den nicht 
sicher stehenden Text von II Hen 666 beeinfluSt hat. 

Ein weiteres Grunddatum der jiidischen Ethik erklirt sich aus dem 
Gegensatz gegen das Heidentum: die Scheu und die immer 
Wwiederkehrende Warnung vor aller geschlecht- 
lichen Versindigung und Unreinheit. Namentlich 
tritt dieser Grundzug in den Diasporaschriften des Judentums heraus. Das 
Judentum ist sich bewu8t, hier seine ethischen Unterschiedslehren 
gegeniiber dem Heidentum zu besitzen. Unkeuschheit, Prostitution, 
Paderastie, Aussetzen der Kinder sind die Kernlaster des Heidentums. 
Die Abmahnungen von diesen Lastern nehmen daher in der hellenistisch- 
jidischen Literatur einen auSerordentlich breiten Raum und oft die 
erste Stelle ein®. Es ist kein Zufall, daB bereits in einer sehr alten Ueber- 
lieferung der LXX im Dekalog das Verbot des Ehebruchs vor das des 
Mordes, also an die Spitze der Gebote der zweiten Tafel tritt®. Aber 
auch fiir das palastinensische Judentum wird die Unkeuschheit und 


1) Kdberle, Siinde und Gnade 506; vgl. noch II Hen 428 f. 

2) Vgl. Sib. III 594—-600; II 259, 280—283; Sap 313.16, 46, 1423 f.; If Hen 104, 
242; Jub 204, 30s. In Philos Hypothetica (Eus. Pr. Ev. VIII 71) stehen die Aus- 
fiihrungen hieriiber allen anderen voran. — Ebenso beginnt Jos. Ap. II 199 ff. gleich 
nach der Darlegung der religiésen Pflichten der Juden mit Ausfiihrungen tiber die wahre 
Sittlichkeit und die rechte Ehe. Vgl. Ps.-Phokylides 175—206. In den Mandaten des 
Hermas wird zuerst die énddrns (II), dann die ddjPeva (IIL), dann die éyrefa empfohlen 
(IV; vg]. XII 12). 

3) Als Zeuge tritt bereits Philo ein, de decalogo § 121 M. II 201; vgl. auch die An- 
ordnung de leg. spec. III M. II 299 ff. (anders Jos. A. III 92). Im NT vel. Rm 139; 
Jac 211; Le 1820 (Mc 1019 HSS, anders Mt 1918; Mc 721 HSS, anders Mt 1519). 


426 XXI. Grundziige der ethischen Anschauung, 


geschlechtliche Unreinheit das Hauptlaster. Die Unzucht, welche die 
Engel mit den Menschentéchtern trieben, gilt in den Henochbiichern 
und verwandten Schriften als die Quelle alles Uebels. Die Beispiele des 
Falles der Patriarchen Ruben und Juda werden mit besonderer Ein- 
dringlichkeit vorgehalten Rub. 4, 5; Juda 14, 18. Auch fur Paulus steht 
im Lasterkatalog die Unzuchtsiinde fast immer allen andern voran: 
I Cor 510f., 60f.; I) Cor 1221; Gal 519; Rm 120 ff., 1318; Col35; vgl. 
Eph 53.5; Ape Jo 2215. Auch im Gemeindeleben der jungen christ- 
lichen Kirche gilt zogveéa neben der Beteiligung an Gétzenopfermahlzeiten 
(sidwAd8uta yayeiv) als schlechthinniger Scheidungsgrund. Den Ketzern 
der apokalyptischen Sendschreiben werden diese beiden Dinge vorge- 
halten, im sogenannten Aposteldekret ist beides verworfen. 

6. Unter den einzelnen Gebieten des sittlichen Lebens 
steht das Verhaltnis von Eltern und Kindern, wie 
dies nicht anders zu erwarten, oben an. Da8 die Pflichten der Kinder 
gegen die Eltern im Dekalog unmittelbar hinter den religidsen und 
kultischen Pflichten standen, ist nicht vergessen. Die Legende des Tobit- 
buches verherrlicht die treue Kindesliebe und schildert Kinder- und 
Elternliebe in ihren einzelnen feinen Ziigen. Tob 43-5 werden unmittel- 
bar hintereinander die Pflichten gegen die Eltern und gegen Gott genannt. 
Der Sirazide stellt die Kindespflichten ganz an den Anfang seines Buches 
31ff. Die griechische Sitte, neugeborene Kinder auszusetzen, war den 
Juden ein furchtbarer Greuel, wie auch das Verbrechen gegen das kei- 
mende Leben. Ganz gleichartig ist hier das sittliche Urteil in der helle- 
nistischen Literatur 1. | 

Weniger hoch steht die ethische Schitzung des Verhaltnisses 
von Mann und Weib. Die alte orientalische Ueberzeugung von 
der Minderwertigkeit des Weibes wirkt noch stark nach. 
Zahlreiche Beweise sprechen dafiir. Vor allem ist an die jiidische Ehe- 
rechtspraxis, die nur ein Entlassen der Frau durch den Mann, keine 
von der Frau ausgehende Scheidung kennt, hier zu erinnern. Die Frau 
gehért auch in dieser spitern Zeit noch immer auf eine Stufe mit Kind 
und Knecht. Frauen, Sklaven und Kinder sind nicht verpflichtet, das 
Schma‘ zu sprechen Berach. III 3 (s. 0. S. 4191). Wenn mindestens drei 
Israecliten zusammen sind, miissen sie das Tischgebet gemeinsam sprechen; 
Frauen, Sklaven und Minderjihrige zihlen dabei nicht mit, Berach. VII 2. 
Denn »auch hundert Frauen gelten ja nur wie zwei Manner « Berach. 45b. 
1) Philo (Eus. Pr. Ev. VIII 72): »Wenn Du nicht durch die Tat allein, sondern auch 
durch ein zufdlliges Wort gegen Gott selbst ... ja auch gegen Vater und Mutter oder Deinen 
Wohltdter frevelst, so steht gleicherweise der Tod darauf«. Ph. Phokylides v. 8: noa@ta $edv 
Tiuc, usténerte dé osto yovias. Jos. Ap. II 206: »Die Verehrung der Eltern hat er zu 2weit 


nach derjenigen Gottes angeordneti. A. IV 262: »Bedenke ... dap Gott tiber Vergehen 


gegen die Eltern 2iirnt, da er selbst der Vater des ganzen Menschengeschlechts ist«. Vegl. 
Koéberle, Siinde und Gnade 504. 
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Noch heute betet man das aus Altester Zeit iiberlieferte Gebet in der 
Synagoge: »Ich danke Dir, Gott, daB Du mich nicht als Ungléubigen . . . als 
Knecht ... als Frau geschaffen hast« (wahrend die Frauen dafiir danken, 
da8 Gott sie nach seinem Wohlgefallen geschaffen hat). Die Frau gilt 
vielfach wesentlich als eine Quelle der Gefahr und der Versuchung. 
Schon der Sirazide geht hier voran. Er kann sich nicht genug tun, die 
Sorgen des Vaters um seine heranwachsende Tochter zu beschreiben, da8 
sie nicht verderbe. »Mein Sohn, halte Deine Tochter in strengem Gewahr- 
sam.« An dem Zimmer, wo sie wohnt, soll kein Fenstergitter sein 42 9 ff., 
vgl. 724, 223. Von einer der altesten Autoritaten der Mischna ist das 
Wort tberliefert: »Sprich nicht viel mit dem Weibe« und hinzugefiigt 
wird: »Vom eigenen Weibe ist das gemeint, wie viel mehr gilt dies vom 
Weibe eines andern« P. Aboth I 5; vgl. Sir 192. Bei Hillel, P. Aboth II 7 
heiBt es: »Viel Weiber, viel Zauberei, viel Mdgde, viel Unzucht«. Auch 
wirkt die Betrachtung nach, die schon der Sirazide anschligt: » Von einer 
Frau stammt der Anfang der Siinde her und um thretwillen sterben wir 
alle« 25 24. 

Demgegeniber ist allerdings hervorzuheben, da8 die Ehe, und zwar 
in der durchschnittlichen Praxis? die Einehe, als eine heilige Ein- 
richtung, der Zweck der Ehe: Erzeugung der Nachkommenschaft, 
Fortpilanzung des Menschengeschlechts als von Gott gewollt in Ehren 
steht. Hier ist trotz der minderwertigen Schatzung der Frau die Auf- 
fassung gerade in der spateren Zeit besonders gegentiber der friiheren 
alttestamentlichen Zeit ernster und idealer geworden. Job 319 ff. gibt 
hier fiir das sittliche Urteil den Ton an. »Die Ehe ist eine geweihte Insti- 
tution, schon der Terminus Kidduschin bezeugt das« (Wiinsche, Neue Bei- 
trage 221). Die volkstttmliche Ethik des Judentums stand 
hier im Vergleich héher als die seiner Umgebung. Mit Stolz war man 
sich auch dieses Vorzuges vor der Heidenwelt bewuSt. Eine Erzihlung 
wie die des Tobitbuches verschafft uns einen starken Eindruck davon, 
was Ehe und Familie fiir das jiidische Volk bedeuteten. Dagegen ist 
- 1) Das Gebet ist alt. Nach Tosephta Berach. VII (VI) 18 kennt bereits Jehuda 
ben Ilai (2. Jahrhundert) es in der Form: »Gepriesen sei Gott, der mich nicht als Heiden 
... Weib ... Unwissenden erschaffen hat« (Bacher II 202). In der obigen Form zuerst 
Menachoth 43 b (Var.). Es fragt sich, welche Form Alter ist. Die letztere ist auch im 
Persischen nachweisbar. In .bemerkenswertem — kaum zufalligen ? — Gegensatz zu ihr 
steht das Wort des Paulus Gal 328; vgl. D. Kaufmann, Monatsschr. f. Gesch. d. Judent. 
XXXVII 14 ff. 

2) In der Theorie ist die Vielweiberei nicht itberwunden. »Die Talmudisten stellen 
die Regel auf, daB kein Jude mehr als vier Weiber zugleich und der Konig deren héch- 
stens achtzehn haben dirfe.« Benzinger Art. Familie und Ehe b. d. Hebriern RE* 
V 743. Sanhedrin II 4. — Edujoth IV 8 setzt die Sitte der Nebenfrauen einfach voraus, 
Jebamoth 65 a erklart freilich die Einfiihrung der Polygamie durch den Mann als einen 
Ehescheidungsgrund fir die Frau. — Das in der Praxis Uebliche scheint allerdings weit- 
hin die Monogamie gewesen zu sein. 
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man allerdings in rabbinischen Kreisen geneigt, die Ehe 
und das Familienleben zu den niederen Dingen dieses Lebens zu rechnen, 
iiber denen das Gesetzesstudium und der Verkehr mit gleichstrebenden 
Genossen himmelhoch erhaben ist. Hier gerade scheint die Ueberzeugung 
von der Minderwertigkeit der Frau nachgewirkt zu haben?. Ein Zeugnis 
dafiir bleibt die starke Leichtfertigkeit, mit der man in der Schule Hillels, 
zu der doch gerade die Trager der jiidischen Frémmigkeit gehdrten, die 
Frage der Ehescheidung behandelte. In Ausdeutung von 723 nv Dt 241 
behauptete man hier, da8 das Verderbenlassen einer Speise, das Kennen- 
lernen einer schéneren Frau (R. Akiba!) als Ehescheidungsgrund fiir den 
Mann gelten kénne?. Alle Kunststiicke jiidischer Apologetik kénnen 
den Tatbestand nicht aus der Welt schaffen. Es soll dabei gern zuge- 
standen werden, daB die Praxis dieser Gelehrten besser war als ihre 
Theorie. Auch mag hervorgehoben werden, da die Schule Schammais 
widersprach und Ehescheidung nur im Ehebruchsfall gelten lassen wollte. 
Spater mag eine ernstere Auffassung mehr und mehr zur Herrschaft 
gekommen sein. Gittin 90 b heiBt es: » Wer sich von seinem Weibe scheidet, 
iiber den vergieBt der Altar sogar Trdnen«. Aber man darf tiber dem 
mancherlei Ernsten und Guten die tiefen Schattenseiten nicht vergessen, 
die sich auf diesem Gebiet der jiidischen Ethik finden. Die Urteile des 
Paulus tiber die Ehe und die Frau I Cor 7, 1110 sind doch (abgesehen 
von ihrer asketisch eschatologischen Haltung) darauf zuriickzufihren, 
da8 er durch die Schule der Rabbinen hindurchgegangen ist. 
Hervorgehoben aber soll noch werden, da8 trotz aller Unterschaétzung 
der Frau und trotz der starken, durch den Gegensatz gegen den Hellenis- 
mus noch verstarkten Scheu vor geschlechtlicher Unreinheit und Be- 
fleckung eine eigentlich asketische Stimmung im 
Judentum niemals aufgekommen ist’. Hier und da finden 


1) P. Aboth I 5: »Daher sagten die Weisen: Jeder, der viel mit dem Weibe spricht, zieht 
sich Unheil zu, vernachlassigt die Worte der Thora und ererbt am Ende die Hélle.« Vgl. 
auch den Ausspruch des mit seiner Frau in Unfrieden lebenden R. Chias: » Es ist schon 
genug, dap sie unsere Kinder erziehen und uns vor siindhaften Gedanken bewahren«. Jeba- 
moth 63a (Wiinsche, Beitrage 221). 

*) Gittin IX 10 und 90a; Strack-Billerbeck I 313 f.; Schiirer II 576f. Das alles 
erscheint, mit den tbrigen Beweisen fiir die Geringschatzung der Frau zusammengehal- 
ten, doch recht bedenklich und war sicher mehr als reine Theorie. 

3) Vereinzelte Spuren sind allerdings auch hier vorhanden. Bemerkenswert ist hier 
bereits die Stelle Tob 87, Henoch empfangt seine Visionen vor der Verheiratung I Hen 
83. — Ganz asketisch klingt bereits das Lob der Frommen I Hen 1087-9. Die lange 
Witwenschaft der Judith wird betont Judith 8 4, 94.9, ebenso, daB sie sich nicht wieder 
verheiratet habe 1623; vgl. Le 226f. Nach Test. Iss. 2 hat Rahel »das Beilager des 
Mannes verschmaht und die Enthaltsamkeit erwahlt«. Vgl. Ape Jo 144. Das Dogma 
von der wunderbaren Geburt Jesu kann sehr gut bereits auf jiidischem Boden entstan- 
den sein, aber es hat mit asketischer Einschitzung der Ehe urspriinglich nichts zu tun, 
Vgl. zur Frage der Askese im allgemeinen Kéberle 518, 562 f. 
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wir wohl einzelne Spuren einer solchen Tendenz, aber im ganzen blieb 
das Judentum von diesem Abwege fern und hat an dem gottgewollten 
Zweck der Ehe durchaus festgehalten. Pauli Hinneigung zur Askese 
(1 Cor 7) wird nicht aus seiner rabbinischen Vergangenheit zu erklaren 
sein. 

Hingewiesen mag in diesem Zusammenhang werden auf die schéne 
Stelle, in welcher der Sirazide in hellenischem Geist den Wert der 
Freundschaft feiert 614 ff. Nach der Ueberlieferung Berach. 12 a 
(Goldschmidt I 42) sprach die abtretende Priesterwache zur ankommen- 
den: »Der seinen Namen in diesem Hause wohnen lapt, lasse unter euch 
Liebe, Briiderlichkeit, Friede und Freundschaft wohnen«. 

Was die soziale Gliederung des Volkes betrifft, so steht natirlich der 
Stand des Schriftgelehrten in der allgemeinen Schatzung 
obenan. Ihn hat bereits Sirach als den ersten und besten seiner Zeit: 
verherrlicht (c. 39). Philos Lebensideal ist das des ruhigen und von allem 
weltlichen Treiben und allen politischen Handeln zuriickgezogenen Ge- 
lehrten-(Philosophen-)Standes. In den Testamenten (Levi 13) finden wir 
eine uberschwengliche Verherrlichung dieses Standes. 

An diesem Punkt kommen neue ethische Antriebe zur 
Geltung. In dem Kreise der Gelehrten entwickelte sich ein besonders 
inniges Leben der Gemeinschaft. Der Wert dieses Lebens 
der Gemeinschaft wird lebhaft empfunden. Bedeutsam sind hier die 
Ausspriiche Hillels: » Sondere Dich nicht von der Gemeinde ab« P. Aboth II 4. 
» Wenn ich fiir mich allein bin, was bin ich? 114. Das innige V erh al t- 
nis von Lehrer und Schiler bildet sich heraus. Schon der 
Sirazide mahni: »Wo viele Alte beisammen sind, da stelle Dich hin, und 
wer weise ist, an den schlieBe Dich gern an« 6 24 (fehlt in H.). Vielleicht 
nur etwas jiinger ist der Ausspruch Joses ben Joéser: »Hs sei Dein Haus 
ein Haus der Zusammenkunft fiir Weise, bestéube Dich mit dem Staub 
threr Fupe und trinke mit Durst ihre Worte« P. Aboth I 4 vgl. I 1, 6 (16). 
Im Testament Asser 2 wird unter den Merkmalen der Unfrommen aufge- 
zablt: »Den Lehrer des Gesetzes des (?) Herrn verachtet und erziirnt er«. 
Zusammenfassend ist das schéne Wort R. Eleazars ben Schammua: 
»EHs ser die Ehre Deiner Schiiler Dir so lieb wie die eigene, und die Ehre 
der Genossen wie die Ehrfurcht vor dem Lehrer, und die Ehrfurcht vor dem 
Lehrer wie die Ehrfurcht vor Gott« (P. Aboth IV 12). Das Festhalten an 
der Ueberlieferung des Lehrers tritt unter den Gesichtspunkt der per- 
sonlichen Treue. »Selig, wer bewahrt die Griindungen seiner Vater ... 
verflucht, der umkehrt die Festsetzungen seiner Vorfahren« I] Hen 529. 
Gegen einen einseitigen Intellektualismus suchte 
‘man sich nach Kraften in diesen Kreisen zu wehren. An sehr vielen 
Stellen wird als Endziel des Thorastudiums die Praxis und das Tun mit 
aller Energie hervorgehoben. Simon ben Gamliel, P. Aboth I 17: » Nicht 
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die Lehre ist die Hauptsache, sondern die Tat. Und wer viel Worte macht, 
bringt Stinde zwwege« (vgl. III 10, 18) ?. 

Neben dem Schriftgelehrtenstand steht der Handwerker- 
stand in besonderer Achtung. Schon der Sirazide preist, wenn er 
auch den Stand des Schriftgelehrten hdher stellt, die verschiedenen 
Handwerke 3824-31. Eine besondere Schatzung erhielt dieser Stand 
durch seine innige Verbindung mit dem des Schriftge- 
lehrten. Seit alter Zeit galt es als Ehrenpflicht der Gelehrten, ihr 
Kénnen umsonst und ohne Entschadigung darzubieten. »Wer sich der 
Krone (des Thorastudiums) bedient (zu Zwecken des Unterhalts), schwindet 
dahin« (Hillel P. Aboth I 13)*. So wurde es Regel, daB die Schriftge- 
lehrten neben dem Studium ein Handwerk betrieben (s. 0. S. 170). Wir 
wissen das aus dem Leben des Apostels Paulus. Schon von Schemaja 
wird das Wort tiberliefert: » Liebe die Arbeit« P. Aboth I 10. Aus spaterer 
Zeit sei der Ausspruch Rabban Gamaliels ben Jehudas erwahnt: »Schon 
ist das Thorastudium mit weltlicher Beschaftigung ... alles Thorastudium 
ohne Erwerb wird am Ende zunichte und zieht Siinde nach sich« P. Aboth 
II 2. Der ganze Stolz des arbeitenden Handwerkers spricht aus den 
- Worten, die nach Berach. 28a der Kéhler R. Josua ben Chananja zu 
dem reichen und vornehmen Oberhaupt der Rabbinen Gamaliel II sprach, 
als dieser zur Verséhnung ihn aufsuchte: »Wehe dem Geschlecht, dessen 
Vorsteher Du bist. Du kennst ja nicht die Qual der Schriftgelehrien, wie sie 
thren Erwerb herbeischaffen und wie sie sich erndhren«. Kein Wunder, 
wenn sich der Stand der Handwerker bei den Rabbinen héchster Gunst 
erfreute °. 

Helles Licht fallt auf den Bauernstand. »Hasse nicht die mih- 
same Feldarbeit und den Landbau, der vom Hochsten ins Leben gerufen 
wird« (Sir 715 vgl. 2028). Das ganze Testament Issachar ist der Verherr- 
lichung der daAdtys dieses Standes gewidmet: »Hrwerbt euch die Hinfalt 
... liebet den Herrn ... beugt euren Riicken, um Ackerbau zu treiben, be- 
schaftigt euch mit jeglicher Art von Feldarbeiten« c. 5. »Der Hinfaltige 

1) Natiirlich 1a{t sich in der jiidischen Ueberlieferung auch gerade das Gegenteil 
belegen. Kidduschin 40 b: »Das Forschen in der Thora ist von gréferem Wert als das 
religidse Handeln«. Peah I: »Das Forschen in der Thora geht iiber alles. Es war vom 
Standpunkt der Apologie des Judentums nicht gerade ein gliicklicher Einfall, wenn Giide- 
mann (Monatsschr. 7. Gesch. d. Judent: XLVII 1908, 233) gegeniiber der vorliegenden 
Charakterisierung der Religion des Judentums als der der Praxis und des Handelns 
diese Stellen heraushob. Zugleich ein Beleg dafir, da8 man mit dem System der dicta 
probantia aus Mischna und Talmud beweisen kann, was man will. 

2) Nach P. Aboth IV 5 gibt R. Zadok unter ausdriicklicher Beziehung auf diesen 
Ausspruch die Erliuterung: »Mache sie (die Worte der Thora) nicht zu einer Krone, 
damit grof zu tun, und nicht zu einer Hacke, damit zu graben. 

8) Vgl. den Lobpreis Gamaliels II tiber den Wert der Arbeit und des Handwerks 
Tos. Kiddusch. I 11. Bacher I? 95. Zum Ganzen: Delitzsch, Jiid. Handwerkerleben 
zur Zeit Jesu. Hamburger RE Art. »Gelehrter« und »Unterhalt«, Schiirer II 379. 
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begehrt nicht Gold, den Néchsten tibervorteilt er nicht, nach mannigfaltiger 
Speise verlangt er nicht, ausgezeichnete Kleidung will er nicht« c. 4, vgl. 
ec. 6. — Dagegen will man im palastinischen Judentum vom Stand des 
Handelsmannes nicht viel wissen. »Wie zwischen Steinfliesen 
der Pflock hineingetrieben wird, so zwdngt sich zwischen Verkauf und 
Kauf die Stinde ein« (Sir 272). Den Ackerbau (offenbar zugunsten des 
Handels) verlassen, heifSt fiir den Verfasser der Testamente die Gebote 
Gottes verlassen und dem Teufel anhangen Issach. 6 (vgl. Ps. Sal. 4). 
Hillel warnt: »Wer alizwviel Handel treibt, kann nicht weise werden« (P. 
Aboth II 5). Trotzdem ist unter dem Zwang der Verhaltnisse das Dia- 
sporajudentum diesen dem palastinensischen Judentum verhaBten Weg 
gegangen. Hier wird sich auch. das ethische Urteil anders gestellt haben. 
Ein schénes Lob der Arbeit und der Betriebsamkeit im allgemeinen 
singt der falsche Phokylides V. 153—174. 

Eine anerkennende und niichterne Stellung hat das Judentum im 
groBen und ganzen, abgesehen von wild erregten Zeiten, dem heid- 
nischen Regiment gegeniiber eingenommen. Im_ jiidischen 
Tempel wurde fiir den rémischen Kaiser geopfert. In den Synagogen 
war die Fiirbitte fiir ihn Sitte, wie Philo in der Legatio ad Cajum stark 
betont. Beurteilte man das rémische Reich letztlich als Satanswerk, 
so hielt man sich in pharisdéischen Kreisen wenigstens von allem Revolu- 
tiondren frei. Bezeichnend ist das Wort des R. Chananja (»Vorsteher 
der Priester«, also vor 70 n. Chr. Strack 121), P. Aboth III 2 a: » Betet 
fiir das Wohl der Regierung. Denn ware nicht die Furcht vor ihr da, so 
wiirde einer den andern lebendig verschlingen« (Rm 134); IL Hen 441: 
»Wer das Angesicht des Kénigs schmaht, verabscheut auch das Angesicht 
des Herrn« (vgl. Knopf, Das nachapostol. Zeitalter 112). 
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SIEBENTER ABSCHNITT 
NEBENFORMEN DER JUDISCHEN FROMMIGKEIT 


KAPITEL XXII. DAS VERHALTNIS ZWISCHEN DEM PALASTI- 
NENSISCHEN JUDENTUM UND DER DIASPORA * 


Wir haben das Judentum bis hierher als eine bei allen vorhandenen 
Schattierungen starke, geistige Eimheit behandelt und dabei nur immer 
wieder gelegentlich die Unterschiede zwischen palastinensischem und 
Diaspora- Judentum gestreift. Was im einzelnen bereits an verschiedenen 
Stellen gesagt ist, das sei hier zu einem kurzen Ueberblick noch einmal 
zusammengefaBt. 

Die Unterschiede sind mannigfach und tief. 
greifend. Das Judentum der Diaspora lebt in der Tat in einer sehr 
andersartigen kulturellen Gesamtlage. Die engen Verhiltnisse des 
kleinen Heimatlandes hat man hier hinter sich gelassen. Die Juden in 
Palastina gehéren zum gréRten Teil dem Bauernstande, dem Handwerker- 
stande oder dem der Gelehrten an. Ueber den Kaufmann urteilt man zu 
des Siraziden Zeiten nicht giinstig. Hochgepriesen ist das schlichte ein- 
fache Leben des Bauern, wie es den Verhiltnissen des Landes entsprach 
(Test. Issach. 5f. s. 0. S. 430). DasJudentum der Diaspora mu8te den 
Ackerbau von vornherein ganz aufgeben. Im Durchschnitt 
haben wir hier GroBstadtbevélkerung. Das Handwerk wird 
auch hier gepflegt sein. Aber vor allem entwickelt sich der Diasporajude 
zum Kaufmann. Der erste hellenisierte Jude, den wir genauer kennen 
lernen, der Tobiade Joseph, zeigt in ausgepragter Form den Typus des 
Handelsjuden (Jos. A. XII 160 ff. s.o.S. 64). Unter anderem finden 
wir Juden im zweiten Jahrhundert als Flu8zoll- und Staatsdominen- 
pachter in Aegypten (Schiirer III 49, 717; Josephus Ap. II 64). In der 


1) Vgl. den zusammenfassenden kleinen Aufsatz von Siegfried, Die Episode des jiidi- 
schen Hellenismus i. d. nachexilischen Entwickl. d. Judent. Jahrb. f. jiid. Literatur u. 
Gesch. III 1900, S. 42—60, ferner den Artikel »Hellenism« in der Encyclopaedia Biblica 
II 1901 von Jiilicher. Dei8mann, Die Hellenisierung des semitischen Monotheismus. 
N. Jahrb. f. d. klass. Altert. 1903, S. 161—177. Reiches Material bei Schiirer III 1—188. 
Einseitig, aber hier und da brauchbar: Friedlander, Gesch. d. jiid. Apologetik 1903, 


> 
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Zeit der dritten Kleopatra und des Mithridates (um 100 v. Chr.) erfahren 
wir, da8 die Juden — wahrscheinlich doch die jiidischen Bankherren 
von Alexandria — auf Kos 800 Talente deponiert hatten. Wir horen 
spater noch des 6fteren von diesem und jenem reichen jiidischen Bank- 
herrn. Wir dirfen uns denken, daB der geringere Durchschnitt der Dia- 
sporajuden schon in unserer Zeit das Trédlergewerbe hetrieb. Die Atmo- 
sphare, in der das Judentum der Diaspora lebte, war eine véllig andere. 
Und die Sprache trennte die beiden Kreise des Judentums. 
Die Diaspora sprach griechisch. Philo nennt die griechische Sprache 
»unsern Dialekt« (de congressu quaer. erud. causa 44 M. I 525). Durch 
die griechische Uebersetzung der Bibel wurde es erméglicht, da® der Jude 
seine Sprache ganzlich verlernen konnte, ohne seine Religion aufzugeben. 
Aber ohne Einflu8 blieb der Wandel der Sprache natiirlich nicht. Mit 
ihr veranderte sich hier bis zu einem gewissen Grade die Vorstellungswelt, 
die ganze Art zu denken, die Form der Begriffsbildung. Der Jude 
bheb im Ausland doch nicht nur Jude. Die Neigung fir 
die Stadt und das Land, in dem man wohnte, dringte sich — man 
mochte wollen oder nicht wollen — mit unwiderstehlicher Macht auf. 
Blieb man auch vielfach in besonderen Judenvierteln beieinander: in 
einer ganzen Reihe von Stadten mischte sich das Judentum unter die 
heidnische Bevélkerung, kam in die mannigfaltigste Berithrung mit ihr 
und wurde hier und da ein einfluSreicher Teil des 6ffentlichen Lebens, 
freilich unter starken Reibungen und so, daB ihm die wirkliche Gleich- 
berechtigung mit den »Biirgern« wohl durchweg versagt blieb. — Der 
ZLusammenhang mit dem Heimatlande lockerte 
sich. Wenn man auch zu den Festen nach Jerusalem in Massen wall- 
fahrtete, so werden doch die meisten Diasporajuden Jerusalem und den 
Tempel héchstens einmal im Leben gesehen haben. Man zahlte die 
jahrliche Tempelsteuer, aber sonst hérte der Zusammenhang mit dem 
Kult auf. Eine ganze Reihe von Gesetzesvorschriften, fast alle diejenigen, 
die auf den Kult und das Recht Beziehung hatten — man denke unter 
anderem auch an die Menge von Reinigungsvorschriften, welche die 
leichte Erreichbarkeit des Tempels voraussetzen — werden auSer Kurs 
gesetzt. Und iiberdies verandert sich auch die ganze Struktur des religiésen 
Lebens in gewisser Hinsicht. Im standigen Verkehr und Leben mit der 
Aufenwelt gab das Judentum zwar seine Higentiimlichkeit nicht preis. 
Aber es lernte besser auf die Hauptsachen in seiner Reli- 
gion achten. Man lernte erkennen, was der einfache Glaube an den 
einen Gott fiir den Juden bedeute, man schaute mit Hochgefiihl auf den 
Polytheismus des volkstiimlichen heidnischen Glaubens und die Un- 
sicherheit der griechischen Philosophenschulen in den héchsten Lebens- 
wahrheiten herab. Was der »Glaube« in der Religion bedeute, wurde 
hier klar. Starker auch erkannte und betonte man die sittliche Seite 
Handbuch z. Neuen Test. 21: Bousset. 3, Anfl. 98 
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der jiidischen Religion; in Apologetik und Polemik stellte man die be- 
schrinkt-jiidischen Forderungen des Gesetzes zuriick, enger kniipfte 
man das Band zwischen diesem und der Sittlichkeit. Daneben stellt sich 
eine gewisse Vergeistigung des Gottesgedankens ein. 
Starker als im palistinensischen Judentum wird das Bestreben, alles 
niedrig Natiicliche, schlechthin Sinnliche von Gott fernzuhalten. Man 
beginnt Gott mehr noch oder ebenso sehr in den gleichbleibenden Ord- 
nungen der Natur als in der Geschichte zu suchen. Auch in der Esc ha- 
tologie zeigt sich diese Neigung zur Vergeistigung. Der Gedanke der 
Auferstehung der Toten scheint in weiten Kreisen der Diaspora hinter 
dem des Fortlebens des Geistes zuriickgetreten zu sein. Fir das eigentlich 
Apokalyptische zeigt man nicht so viel Sinn. Vor allem aber sammelt 
die Diaspora — namentlich in den Grofstadten — einen sehr betracht- 
lichen Kreis von Proselyten um sich. Das Judentum erfaBt hier mit 
besonderer Tatkraft, so wie es ihn in der Vergangenheit niemals erfaBt 
hatte, sinen Missionsberuf unter den Vélkern. Und die Mission 
bekommt hier einen Zug und Schwung ins GroSe, wihrend das Judentum 
Palastinas, auch wo sich der Missionssinn regt, in den ersten kiimmer- 
lichen Anfingen stecken bleibt. Die Mission aber weitet wieder den 
Gesichtskreis des Judentums. Je mehr Mission, desto weniger Streben 
nach Besonderheit und Ausschliefung. 

Das sind alles stark ins Gewicht fallende Verschiedenheiten. Doch 
darf auch die Kehrseite nicht verschwiegen werden. Wenn die 
Juden der Diaspora inre Sprache verloren, so verstand auch der 
palastinensische Durchschnittsjude+ die Sprache der heiligen Schriften 
kaum noch. Und das Aramiische, das an Stelle des Hebriischen trat, 
war bis zu einem gewissen Grade fiir den Orient, was das Griechische 
fiir den Okzident war: Handels- und Kultursprache. Wenn auch der 
Zusammenhang mit dem Heimatland und der volksmaBige Zu- 
sammenschlu8 in der Diaspora sich lockerte, so wurde doch auch 
hier das Judentum niemals zu einer bloSen Religionsgemeinde, es blieb 
auch hier das é0vog “Jovdaiwv; das ferne Heimatland, der ferne Tempel- 
kult, die »Mutterstadt« Jerusalem erschienen in verklirtem Licht, die 
Diaspora blieb Kolonie. Umgekehrt aber sahen wir, wie sich auch fir 
das palastinensische Judentum die Religion von der Nation liste und 
wie auch hier ein Mittleres zwischen einer Kirche und einer nationalen 
Gemeinschaft entstand. War die Teilnahme am Tempelkult 
fir den auswartigen Juden im Durchschnitt auf die indirekte Beteiligung 
durch die Tempelsteuer und einige wenige Augenblicke des Lebens be- 
schrankt, so léste sich auch das paldstinensische Judentum allmahlich 

*) Ein Unterschied bleibt zwischen den Fiihrern der Frémmigkeit. Bei den pali- 


stinensischen Schriftgelehrten erhielt sich die Kenntnis der alten heiligen Sprache, 
wahrend sie in der Diaspora auch den Hochgebildeten verloren gegangen zu sein scheint. 
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vom Tempelkult. Und der neue geistige Gottesdienst der Synagoge gibt 
das Merkzeichen fiir das religiése Leben beider Kreise des Judentums. 
Fielen fir die Diaspora im groBen und ganzen Kultus und Recht, so 
blieb die Zeremonie. Und trotz alles Entgegenkommens gegen das 
Heidentum aus apologetischen Griinden gab man doch auch hier nicht 
das Geringste preis. Gerade im Ausland hat man von jeher die noch 
tbrig geblebenen Besonderheiten des Judentums, Sabbat und Feste, 
Speisegesetze und die nicht mit dem Tempelkult in Verbindung stehenden 
Reinigungsvorschriften auf das Starkste gepflegt. Das Urteil der AuBen- 
welt hefert den entscheidenden Beweis. Eine gewisse Vergeistigung des 
Gottesbegriffes pflegte auch die palastinensische Theologie. Die Escha- 
‘tologie hat auch im palastinensischen Glauben einen schwankenden 
Charakter, wenn auch die realistische Auffassung iberwog. Sammelte 
sich endlich um die Diasporagemeinden ein betrachtlicher Kreis von 
Proselyten, so blieb die jiidische Gemeinde der Kern, und die 
Proselyten blieben der Schweif. Der Verschmelzungsproze8 setzte sich 
nicht bis zur Entstehung einer reinen Religionsgemeinde durch. 

Und neben jenen Unterschieden wie viel geistige Gemein- 
samkeit! Es war in der Tat méglich, das gesamte Judentum als eine 
geistige Einheit darzustellen und zu erfassen. Dieses Urteil bestatigt 
uns auch die Durchschnittsliteratur der Diaspora. Es la8t sich keine 
ganz scharfe Grenzlinie zwischen der Literatur beider Kreise ziehen. 
Bei einer Reihe von Schriften — ich nenne z. B. das Tobitbuch, die Zu- 
sitze zu Daniel, das Buch Baruch, das slavische Henochbuch, das Gebet 
Manasse, den Brief des Jeremias — schwankt das Urteil. Soll man sie 
dem palistinensischen oder dem alexandrinischen Kreise zuweisen? 
Beim zweiten und dritten Makkabaerbuch, den Zusitzen zu Esther isé 
das Gewand griechisch, der Geist durch und durch palastinensisch jiidisch. 
Die Chroniken des Demetrius, Eupolemus, haggadistische Arbeiten wie 
die des Artapanus — von kleineren Bruchstticken sehe ich ab — kénnte 
man sich ihrer inneren Art und Anlage nach — von Einzelheiten abge- 
sehen — auch auf palistinensischem Boden denken. Wie viel spezifisch 
Palastinensisches ist selbst in den ersten Kapiteln der Sapientia! Die 
sibyllinische Literatur, die epischen und dramatischen Versuche eines 
Philo, Theodotus, Ezechiel tragen deutlich hellenistische Form; aber 
ein anderer Geist ist auch in ihnen kaum vorhanden. Nur gelegentlich 
zeigen sich seine Spuren. 

Wenn man vom hellenistischen Judentum in seiner wesentlichen Unter- 
schiedenheit vom palastinensischen redet, so denkt man in erster Linie 
an wenige literarische Erscheinungen: das vierte 
Makkabierbuch, die Sapientia? (namentlich in ihrem zweiten und 

1) Der Verfasser des vierten Makkabierbuches kennt die griechischen vier Kardinal- 
tugenden, den Begriff der drugué(« (826), er zitiert aus einem stoischen Werk den Aus- 

28* 
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dritten Abschnitt), die gefalschten Verse, Ps.-Aristeas,.die Bruchstiicke 
des Aristobul, Pseudo-Phokylides und zwei weit den Durchschnitt tber- 
ragende einzelne Persénlichkeiten: Philo und Josephus. Man darf den 
Eintlu& dieser einzelnen Persdénlichkeiten und der Kreise, die hinter 
jener Literatur standen, nicht iberschatzen. Wir haben es hier mit einer 
Bildungsschicht im Judentum zu tun, die, wenn nicht alles tauscht, nur 
so eben die Oberfliche deckte; die Masse des Diasporajudentums blieb 
unberiihrt von der neuen Bildung. Aus Philos Schriften geht mit aller 
wiinschenswerten Deutlichkeit hervor, daB Philo als einsamer Mensch 
lebte und sich bewuSt war, nur. fiir einen engen und vertrauten Kreis 
. zu schreiben und zu wirken. Fiir das Urteil der AuSenwelt blieb das 
' Judentum ein Fremdkérper, eine der hellenischen Kultur und dem Ideal 
der Humanitat gegentiber harte und spréde Masse. Philo und seine Um- 
gebung waren eine voriitbergehende Episode. Als die Bedingungen, unter 
denen das gebildete alexandrinische Judentum entstand, die fir das 
Judentum der Diaspora so auSerordentlich giinstigen Verhialtnisse des 
augusteischen Zeitalters, sich anderten, da brachen jene Bestrebungen 
sehr bald in sich zusammen. Ueberraschend schnell bemiachtigte sich 
nach der Zerstérung Jerusalems das Rabbinat von Jabne der Leitung 
des gesamten Judentums. Seitdem gibt es keinen Unterschied mehr 
zwischen Diaspora und palastinensischem Judentum. Der Traum Philos 
von einer Verséhnung jiidischer und hellenischer Bildung blieb ein Traum. 

Dennoch ist das alexandrinische Judentum eine 
Erscheinung von allerhéchster Wichtigkeit. Be- 
deutet es fiir die Religionsgeschichte des Judentums nur eine Episode, so 
geht seine allgemeine religionsgeschichtliche Bedeutung weit dariiber 
hinaus. Es hat in der Tat die Briicke geschlagen, auf der das Evangelium 
in die Welt einziehen konnte. Hier wurde zum erstenmal das Biindnis 
geschlossen zwischen dem Monotheismus des Alten Testaments und der 
griechischen Philosophie, zwischen der Offenbarungsreligion und der 
Weltweisheit, Mose und Plato. Hier wurden die Formen gegossen, die 
das Evangelium brauchte, um sich der Welt verstandlich zu machen. 
Hier entstand die Logostheologie. Hier wurden die Mittel bereitet, mit 
denen die christliche Apologetik arbeitete. Hier wurde zuerst der ver- 
meintliche Altersbeweis fiir die Weisheit des Alten Testaments gegen- 
tiber der »Afterweisheit « hellenischer Sophisterei gefiihrt und eine Welt- 
chronographie vom Offenbarungsstandpunkt aus geschaffen. Hier wur- 
den die griechischen Weisen und Dichter durch Sammlungen echter und 


spruch 722 (vgl. Freudenthal, »Die Flavius Josephus beigelegte Schrift iiber die Ver- 
nunft«). Auch der Verfasser der Sapientia kennt die vier Kardinaltugenden, den helleni- 
schen Dualismus von Seele und Leib (s. 0. S. 402 £.), die Erschaffung der Welt aus der 
‘éuogpos Gn 1117, er beschreibt das Wesen der Weisheit mit stoischen Formeln 7 22 ff, 
Vgl. Jiilicher, Encycl. Bibl. 2010 f. 


- 


Allgemeines. 437 


gefalschter Zeugnisse zu Wahrheitszeugen gestempelt und wenn méglich 

zu Schilern der gro8en Persénlichkeiten des Alten Testaments, vor allem 

Moses gemacht. Und das Allerwichtigste: hier vollzog sich das ge- 

waltige EHreignis einer Ueberfitthrung der reli- 

gidsen Schatze des Alten Testaments in die helle- 

nistische Kultur durch die Uebersetzung der 

Bibel. Die Entstehung der Septuaginta ist ein beinahe einzigartiges. 
Ereignis in der Geistesgeschichte der Menschheit. Wohl hat sich der: 
Rémer die griechische Literatur in Uebersetzung, Umarbeitung und: 
Nachahmung angeeignet. Aber von den vielen orientalischen Schrift- 

schatzen hat nur das Alte Testament seinen Weg in den Okzident ge- 
funden. Und es hat sich damit in der Tat ein Stiick von Hellenisierung 
des semitischen Monotheismus vollzogen. An Stelle des alttestament- 

lichen Jahwe tritt der xd’evog der griechischen Bibel. Die ganze Tragweite - 
dieses Ereignisses sollte freilich erst allmahlich zur Erscheinung kommen. 

Auch die griechische Bibel blieb zunadchst ein an die Nation gefesseltes 

Buch. Es ist bemerkenswert, wie fiir die griechischen und rémischen. 

Literaten, die doch sonst begierig nach allen Schitzen des Orients griffen 

und die sich mit dem Judentum viel beschaftigten, die Septuaginta ein- 

fach nicht vorhanden ist. Dennoch muf die griechische Bibel ein ge- 

waltiges Mittel fiir die Propaganda des Judentums in den unliterarischen 

Kreisen des Volkes geworden sein, wenn uns hier auch der naihere Hin- 

blick in diese Vorginge versagt ist. Sabbat fiir Sabbat ténten die Klainge 

des alttestamentlichen Schrifttums, auch in der Uebersetzung noch 

fremdartig und bizarr, in der Hauptsache dennoch verstindlich an das 

Ohr der die jiidischen Gottesdienste besuchenden Nichtjuden der helle- 

nistischen Kulturwelt. Und die weltgeschichtliche Mission der griechi- 

schen Bibel ist geblieben, ja erst ans Licht getreten, als das Judentum 

zerbrach, das sie geschaffen hatte. Es war hier ein gutes Sttick der neuen 

religidsen Sprache vorgebildet, die das Christentum brauchte; die Septua- 

ginta wurde das heilige Buch der Christen, und auch die Art der Aus- 

legung, in der man griechischem Denken das orientalische Buch nahe- 

bringen konnte, die Allegorese, entstand hier. 

Wenn wir den eigentiimlichen Charakter des hellenisch gebildeten 
Diasporajudentums uns vergegenwirtigen wollen, so dirfen wir uns 
auf die Darstellung der Frémmigkeit einer Persénlichkeit beschranken, 
Philos. Sonst haben wir nur vereinzelte Bruchstiicke, die nicht aus- 
reichen, uns eine Geschichte der Entwicklung des alexandrinischen Juden- 
tums zu erméglichen. Die Persénlichkeit des Josephus entbehrt fast 
jeglichen religidsen Wertes. Eine Schilderung der Frémmigkeit Philos 
aber ist in diesem Zusammenhange notwendig. 
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KAPITEL XXIII. PHILO? vi 


Am meisten entfernt sich vom Typus der jiidischen Durchschnitts- 
frémmigkeit der alexandrinische Philosoph Philo, so weit, daB er fir 
sich allein neben der Darstellung der Gesamtfrémmigkeit des Juden- 
tums eine eigene Darstellung erfordert. Wenn wir von der Religion des 
alexandrinischen Judentums reden, so tun wir das wesentlich und in 
erster Linie im Hinblick auf diese einzelne Erscheinung. Wir dirfen 
dabei nicht vergessen, da8 Philo nicht das alexandrinische oder das 
Diasporajudentum ist. Philo hat allem Anschein nach, wie schon hervor- 
gehoben wurde, innerhalb seines Volkes eine sehr 
einsame Stellung gehabt. Er redet zwar im Verlauf seiner 
Darlegungen und der Ausfiihrungen seiner allegorischen Exegese von 
Vorgingern und Mitforschenden, die er gehabt habe. Aber nirgends 
treten diese aus der Unbestimmtheit und Nebelhaftigkeit allgemeiner 
Angaben heraus®. Und was wir innerhalb der uns bekannten jiidisch- 
alexandrinischen Literatur an Zeugnissen einer gleichen Geistesrichtung 
vorfinden, das zeigt uns freilich, da® es etwa seit dem augusteischen 
Zeitalter (nicht viel friiher s. o. S. 24 ff.) unter den gebildeten Juden 
Alexandriens eine moderne Richtung gab, die auf eine starkere Berith- 
rung und eine zusammenfassende Auseinandersetzung mit hellenischer 
Kultur und Geisteswelt hinarbeitete. Aber es bleibt das alles doch 
Bruchstiick, waihrend in Philos Lebensarbeit ein groBes Ganzes vorliegt, 
ein systematischer Versuch der Harmonisierung hellenischer und jiidischer 
Weltanschauung. Philo selbst ist sich der Einsamkeit seiner Stellung 
wohl bewuBt gewesen. Er hat seine Werke nur fiir sehr wenige geschrieben, 
und er will nur fiir wenige schreiben. Seine Schriften — nicht nur der 
allegorische Kommentar — tragen mit wenigen Ausnahmen Mysterien- 
charakter, er wendet sich in ihnen an einen kleinen Kreis von Hinge- 
weihten. Es ist keineswegs nur Mode und Nachahmung, wenn er zu 


1) Zu der im folgenden versuchten Darstellung Philos kann ich an Literatur wenig 
angeben. Man hat Philo fast immer nur nach der philosophischen Seite gewirdigt 
und aus der Darstellung seiner Person und seiner Lehre ein Kapitel hellenistischer 
Philosophie gemacht. Dabei ist die religiése Seite der Person und Lebensanschauung 
Philos zu kurz gekommen. Anregungen fand ich in dem betreffenden Abschnitt von 
Schlatters »Glaube«, vgl. auch Ziegert, »Ueber die Ansitze zu einer Mysterienlehre bei 
Philo« St. Kr. 1894, 706—732; L. Treitel, Die rel.gesch. u. kulturgesch. Stellung 
Philos. St. Kr. 1904, 380—401 (etwas einseitige und kritiklose Verherrlichung); L 
Treitel, Gesamte Theologie und Philosophie. Philos von Alexandria. Berlin 1923 ; Ed. 
Meyer, Ursprung II 364 ff. Beste zusammenfassende Darstellungen: Gfrérer, Philo. 
2 Bde. 1831. Zeller, Gesch. der griech. Philos.? III 2, 338—418. Vgl. zur philonischen 
Philosophie: Wendland, Philo und die kynisch-stoische Diatribe (Beitr. z. ~Gesch. d, 
griech. Philos. u. Relig. 1895, 1—75). Literatur bei Schiirer' III 696—716. 

*) Die Schuliberlieferungen, die Philo benutzt hat, sind von Bousset aufgezeigt 
worden. Jiidisch-christlicher Schulbetrieb in Alexandria und Rom. Gottingen 1916. 
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immer wiederholten Malen seine Lehren als Mystagoge vortrigt. Auch 
hat Philo auf die weitere Entwicklung des jiidischen Geistes und der 
jidischen Literatur keinen nennenswerten Einflu8 ausgeibt. Er bildet 
die 4uBerste Annaherung des Judentums an das Hellenentum. Er zeigt, 
was, allerdings nur an einem einzigen Punkt, innerhalb des Judentums 
méglith gewesen ist. Er wire spurlos verschollen, wenn nicht sehr bald 
die christliche Kirche sich dieses jiidischen Weisen bemichtigt hatte. 
Hier hat er in einer erstaunlichen Weise weitergewirkt. Innerhalb der 
Religionsgeschichte des Judentums aber steht er als eine einsame Gestalt. 

Wenn wir das Aeu8ere seiner Schriftstellerei, seiner Persdnlichkeit 
und seines Lebens ins Auge fassen, so tritt uns Philo freilich als ein tt b e r- 
zeugungstreuer Jude entgegen. Seine ganze Weltanschauung 
scheint er aus dem Pentateuch zu entwickeln. Die tiberwaltigende Mehr- 
zahl seiner Schriften sind Auslegungen der mosaischen Schriften oder 
zusammenfassende Darstellung der mosaischen Gesetzgebung. Mose? ist 
Thm der Trager der gittlichen Offenbarung, hinter dem alle ibrigen 
Propheten und Weisen verschwinden, er feiert ihn in der Darstellung 
seines Lebens als den Hohenpriester, Propheten, Kénig und Gesetzgeber. 
BeSseres als er hat keiner der heidnischen Weisen gesagt, vielfach waren 
jene von ihm abhangig. Seine Schriften haben bindende Kraft, und 
tiefe geheimnisvolle Weisheit ist in jedem Buchstaben. Er ist der Grinder 
und Herrscher eines philosophischen Volkes, des heiligsten Teiles der 
Menschen. Israel hat den Beruf des Propheten und Priesters ? unter 
den Vélkern. Philo glaubt an eine herrliche Zukunft seines Volkes, wenn 
auch dieser Glaube keine gro8e Rolle bei ihm spielt *. Er bleibt in seinem 
Leben gesetzestreuer Jude, nicht gerade in dem palastinensisch rabbi- 
nischen Sinn, aber doch soweit dies einem Diasporajuden mdglich war. 
Trotz seiner geistigen Umdeutung 4 des Gesetzes halt er an der buch- 
stéblichen Erfillung fest. Das mosaische Gesetz hat nicht nur eine 
Seele, welche durch die geistige Deutung enthillt wird, sondern auch 
einen Leib. Wenn man die Seele will, mu8 man auch den Leib wollen. 
Man muB8 nicht nur innerlich der Weise sein wollen, sondern auch auBer- 
‘ 1) Vgl. zur Verehrung, die Philo gegeniiber Mose hegte, besonders die »Vita« Moses. 
Gfrérer 60—67. 


2) Vita Mosis I 149 M. II 104 (29v0c), neo Eucdiev && andvtwv tHy KAdwv LeoeoFa, 
tag bute tod yévove tov av9ohnwv andvtwry aE Momsduevoy edydc. de Abrah. 98 
M. II 15: 29v@yv 16 Seogiséctatoy, B wot doxei thy tnte navtds ev9oMnwY yévoug 
isowotyny nol Moogytélav Aayeiv. — de creat. prince. 6 M. II 366 f.;de monarchia II 6 
M. II 227. Gfrorer 486 ff. 

3) Vgl. die Schrift Philos de praemiis et poenis, de execrationibus. Gfrérer 495 ff. 

4) Vgl. die scharfe Polemik gegen die am Buchstaben hangenden Erklarer de Cherubim 
42, M. I 146: éxeivous dé ode legopartioousy xaTE_NUEVOIS AVLATH XOXO, TPH OnUcToOY 
xad dvouctor, yhuoyootnte xal tee9eaiosg €Gmv (den Possen der Gebriuche), dddm dé 
ovdevt td evayts xa dovov naoauEtooicir. Man beachte, da8 Philo sich hier als Fihrer 


der Eingeweihten gegeniiber einer andersgesinnten und unzuginglichen Masse wei. 
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lich als solcher erscheinen?. Scharf wendet sich Philo gegen die, welche 
die Au®enseite des Gesetzes verwerfen wollen. Als sein Volk ihn brauchte, 
als es sich um Tod und Leben handelte, hat Philo, noch im hdéheren 
Mannesalter, ungern sich losrei8end von dem stillen und géttlichen Leben 
des Philosophen, sich als Fiihrer an die Spitze der Gesandtschaft nach 
Rom an den Kaiser Gajus gestellt. Und zu der abgeklirten ruhigen 
Haltung des Philosophen bildet der flammende jiidische Fanatismus in 
den Streitschriften aus jener schwer bedrangten Zeit einen seltsamen 
Gegensatz ®. 

Doch wenn wir tiefer in die Lebenshaltung und Weltanschauung dieses 
Mannes hineinschauen, so erscheint wieder, auf den ersten Blick wenig- 
stens, alles hellenisch. Die auf ere Haltung seines Lebens, sein 
ganzer schriftstellerischer Betrieb sind die des hellenischen Weisen und 
Literaten. Es fehlt seinen Schriften — von wenigen Ausnahmen abge- 
sehen — vollig alles Aktuelle, jede praktische Beziehung auf das alltag- 
liche Leben. Die Gesamtdarstellung gewinnt trotz aller Anlehnung an 
den Buchstaben der Schrift und der vorherrschenden Form des Kommen- 
tars den zusammenhingenden Charakter hellenisch philosophischer 
Untersuchung. Auf Schritt und Tritt termini technici der philosophisch 
hellenischen Sprache! Das Mittel, mit dem er das Kunststiick fertig 
bringt, aus mosaischen Schriften hellenische Philosophie herauszuschlagen, 
die Allegorese, verdankt er der Stoa. Seine Behandlung des Pentateuchs 
ist genau dieselbe, wie diejenige, mit welcher die Stoa den volkstiimlichen 
Glauben der Hellenen umdeutete. Die grofen hellenischen Philosophen 
kennt und zitiert er. Der erste unter ihnen ist ihm der »isodtatoc« Plato. 
Er schlieSt zuerst bewu8t das groBe, die Weltgeschichte beherrschende 
Bindnis zwischen der »Offenbarungsreligion« und der idealistisch ge- 
richteten griechischen Philosophie unter Ablehnung ihrer empiristischen, 
materialistischen und skeptischen Seite. Und vor allem weist er wieder 
und wieder, ausdriicklich und viel 6fter noch stillschweigend, auf den 
einen gro8en Meister, den heiligen Plato * hin, als den starken und uniiber- 
trefflichen Bundesgenossen Moses. Neben dem platonischen haben noch 


1) Vgl. besonders die groBe Ausfiithrung des Philo de migrat. Abrah. 86—105 M. I 
449—452. Hier erklart sich Philo bestimmt gegen jeden Bruch mit dem Zeremonial- 
gesetz. Die, welche die tiefere geistige Deutung desselben besitzen, sollen nicht meinen, 
daB sie deshalb der wértlichen Befolgung seiner Gebote itiberhoben seien. Man lebt 
nicht in der Wiiste, sondern im Verkehr mit andern Menschen, nach denen man sich zu 
richten hat. Man soll sich hiiten, auf alle Ansichten der Menge hochmiitig herabzu- 
schauen (t& doxodvta toig modhoic tasoxtatev) >tEdslag d2 weyTc gore zal Tod sivou xet 
tov doxety sivoe uetanoretoFous. 

*) Vgl. die Legatio, namentlich aber die Schrift gegen Flaccus. 

*) De providentia II 42. »magnus Plato«. Quod omnis probus liber 2 M. II 447 


tov hiyvewmratoy IDdtwve (HSS. isomtatov). Andere Urteile wber griechische Philo- 
sophen Schiirer III 698 Anm. 6. 


- 
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andere philosophische Systeme auf Philo gewirkt: die Zahlenmystik der 
neupythagoreischen Schule, in erster Linie die Stoa mit ihrer gesamten. 
philosophischen Technik und Terminologie, der Annahme einer welt- 
durchwaltenden géttlichen Vernunft, der géttlichen in der Welt waltenden 
Krafte (Aéyor), namentlich mit ihrer asketisch rigoristischen Lebens- 
haltung und ihrer strengen Popularethik ?. 

Der Grundgedanke, auf dem die Lebensanschauung und 
Frémmigkeit des Philosophen Philo ganz und gar ruht, ist demgemaf 
ein hellenischer. Es ist der Gegensatz von Geist 
und Materie, ideellem und materiellem Sein, oder um in Philos 
eigenem Sinn zu reden, von Gott und Welt. Er hat diesen Gegensatz 
der griechischen idealistischen Philosophie noch verstarkt und tiber- 
spannt. Auf Plato fuBend, behauptet er die Transzendenz und Welt- 
abgeschiedenheit des géttlichen Wesens gegeniiber der stoischen immanen- 
ten, pantheistischen Spekulation. Der jiidischen Neigung zur absoluten 
transzendenten Auffassung des géttlichen Wesens folgend, lehrte er, 
seine griechischen Meister weit iiberbietend, die schlechthinnige Ueber- 
weltlichkeit der Gottheit und ihre Unerreichbarkeit auch fiir das héchst- 
gespannte philosophische Denken. Die Welt der Materie aber wird ihm 
die Welt nicht nur des niederen, sondern des siindigen Daseins. Die 
Stoa mu8 ihm dann mit ihrer Annahme der weltdurchwaltenden gétt- 
lichen Vernunft und ihrer Krafte das Mittel an die Hand geben, Gott 
und Welt, so gut es geht, in Beziehung zu setzen?. Mitten zwischen 
diesen Gegensitzen steht der Mensch. Die feineren Begrifisunter- 
schiedenheiten der griechischen Anthropologie und Psychologie ver- 
schwinden. Wenn Philo auch, der philosophischen Ueberlieferung folgend, 
fortwahrend mit ihnen arbeitet, im Grunde ist fiir ihn der Mensch ein 
zweigeteiltes Wesen, er gehdrt den beiden Welten an, er ist Geist 
und Materie, Seele und Leib. Philo wird nicht mide, 
diesen Gegensatz einzuschirfen. Leg. Alleg. III] 71%: »Denn wenn der 
Nus in die Héhe wandert und in die Geheimnisse Gottes sich einwethen 
lapt, dann beurteilt er seinen Leib als tot und bésgeartet« ... 72: »Hr fragt 


1) Vgl. Wendland, Philo und die kynisch-stoische Diatribe (Beitr. z. Gesch. d. griech. 
Philos. und Rede von Wendland und Kern 1895, 8. 1—75). 

2) Ich streife hier, da es mir hauptsichlich auf Philos Religion ankommt, seine Lehre 
von Gott und den géttlichen Mittelwesen nur kurz und verweise auf Gfroérer 113—167. 
Schiirer III 705—718 vgl. o. S. 351 £. iber die Hypostasentheologie des Philo. — Hervor- 
zuheben ware hier noch, wie auch der Logosbegriff Philos den doppelten Einflu8 von 
jiidischer und hellenischer Seite zeigt. Auf der einen Seite haben wir hier tiberall stoisches 
Lehngut, auf der andern schen wir enge Verwandtschaft mit der Memraspekulation des 
Judentums. 

3) Vgl. q. rer. div. her. 64, M. I 482. Hier wird neben dem Leib 16 étegov woyis tujuc 
genannt, der unverniinftige Teil des menschlichen Innenlebens. Er steht wie das o®uc 
im schroffen Gegensatz zum votc. 
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nicht nach seinem in Wahrheit toten Leib, nur darauf bedacht, dap nicht 
durch den schlechten und toten Mitgefangenen (ovvdetod) das Beste, die 
Seele, Schaden nehme«...74:»Wann nur, o Seele, wirst Du Dir am besten 
bewuft, dap Du einen Leichnam an Dir tragst*? Doch dann, wenn Du 
vollendet und der Siegespreise und Kronen gewiirdigt sein wirst ... Denn 
wenn der Nus den Siegespreis der Tugend davontragt, dann verurteilt er 
den toten Leib zu Tode.« Leg. Alleg. I 108: »Gut hat Heraklit, hierin der 
Lehre des Mose folgend, gesagt: » Wir leben den Tod jener, wir sterben das 
Leben jener«; denn jetzt, wo wir leben, ist unsere Seele gestorben und wm 
Leibe eingeschlossen, wie in einem Grabe®. Wenn wir aber gestorben sind, 
dann lebt die Seele ihr eignes Leben und ist von dem bésen und toten Mitge- 
fangenen, dem Leibe, befreit.« — Der Leib ist ein schmutziges Gefangnis 
(xappiagov decuwtyoor)*, eine Haft (eioxt})* des Geistes, er umschlieBt 
ihn wie ein Gefa® (ayyeiov) **, wie eine Truhe und ein Sarg (Adovak, copdc)*. 
Die Seele liegt in den Fesseln (avdyxar) des Leibes ®, sie wurzelt im irdischen 
Leibe und mu8 von ihm gereinigt werden’, sie ist gebunden an den 
sterblichen Leib ®. 

In alle Ewigkeit besteht diese zweigeteilte Welt. Es bleibt médglich, 
da8 Philo mit der Stoa den Gedanken eines Weltuntergangs durch 
Feuer geteilt hat (s. 0. S. 281f.). Aber dieser Gedanke liegt fiir ihn ganz 
an der Grenze. Jedenfalls wiirde auch nach einem Weltuntergang keine 
andersartige Welt entstehen. Derselbe Kampf, derselbe Gegensatz 
wurde von neuem beginnen. Innerhalb dieser ewigen Gegensitze hat 
der Mensch zu allen Zeiten und unter allen Umstinden dieselbe Aufgabe: 
sich auf sein besseres Ich zu besinnen, sich von der niederen Welt und 
Daseinsweise abzuwenden, den Weg zur himmlischen Heimat, zu Gott 
zurickzufinden. Dem Weisen und Frommen gelingt das schon in diesem 
Leben. Wer aber so in diesem Leben sein besseres Ich getibt und gekriftigt 
hat, dessen Seele erhebt sich nach dem Tode in héhere Spharen. Wenn 
man auf die Gesamtheit der Individuen sieht, so steigen in ewigem Kreis- 
lauf die Seelen aufwiarts und abwarts vom Himmel zur Erde und von der 
Erde zum Himmel je nach ihrem Verdienst und ihrer Wiirdigkeit ®. 
2) vexoopooeir, vgl. de agricultura 25, M. I 304: tov otvetoy yobr, tov nenhaouévor 


cvdeldvta, Tov WoyTs Eyytote oixor, Ov &Xd yEvécews blyoL TEhEvTTC, KyGog TOCOdTOY, Odx 
anotivetae vexoopogotaa ... 

*) Gog dy ev ojuate TH ohuate evtetvupsvuévyc; vgl. de creat. prince. 8, M. II 367. 

3) De migr. 9, M. I 437 u. q. rer. div. her. 85, M. I 485. 

4) Q. rer. div. her. 68, M. I 482. 48)" hep: alleg, Tl 37; M: 1-73: 

5) De migr. 16, M. I 488. 

6) Q. rer. div. her. 45, M. I 479; 274, M. I 512. 

*) Q. rer. div. her. 239, M. I 506: xgocsgeitwpérer tO yrivw couate xoGaodsion 
ustewoonorsty taxdvovow. 

8) De caritate 3, M. II 387. 

*) Die Lehre von den Seelen entwickelt Philo im Zusammenhang mit seiner Angelo- 
logie. Die Engel (und Damonen) sind ihm mehr oder minder reine Seelen, welche den 
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Jeder eigentliche Gedanke an eine Offenbarung Got- 
tes in der Geschichte tritt hier zuriick. Gott trigt nicht mehr 
mit machtiger Hand die Geschichte der Vélker und seines Volkes, er 
greift nicht mehr lohnend und strafend in sie ein. Nach dem ehernen 
Gesetz einer verniinftigen Notwendigkeit bewegt sich, immer gleich- 
mafig und in derselben Weise, das Weltall. Das mosaische Gesetz ist 
nur ein Spiegelbild der ewigen vernunftgemi8en Schépfungsordnung 
Gottes. Philo hat noch einen gewissen Rest apokalyptischer Zukunfts- 
erwartungen. Aber die drohenden Strafen, die er verkiindigt, sind eine 
notwendige Reaktion der Natur der durch die Siinde der Menschen 
mifhandelten Erde, und die glinzende Zukunft Israels beruht wesentlich 
— wenn hier auch wunderbare Machte eingreifen — auf der notwendig 
erfolgenden Anerkennung dieses kéniglich philosophischen Volkes von 
seiten der andern Vélker?. — Die Geschichte des Volkes Israel lést sich 
ihm auf in eine Psychologie des stetig sich gleich bleibenden religiésen 
Lebens, die Erzvater sind die vorbildlichen Gestalten fiir die einzelnen 
Lehren dieser Psychologie. Alles ist auf einer Flache aufgetragen, das 
Nacheinander wird ein Nebeneinander. Es geschieht nichts in der Welt 
als das standige Sich-Erheben und Aufsteigen der einzelnen frommen 
Seelen zu dem ewigen Gott. 

Auch darin ist Philo durchaus von spathellenistischem Geist durch- 
trinkt, da8 er sich in seiner ganzen Lebenshaltung abseits vom 
Leben des Tages und seinen Aufgaben stellt. Das 
héhere Leben des Menschen steht auBer aller Beziehung zum natirlichen 
Leben. Dieses ist aur ein Hemmnis des Hoéheren: &0As nai dvoxheias 
yéuoy Bios (rer. div. her. 113 M. I 489). Das Lebensideal Philos ist das 
des griechischen von der Welt und ihrem Larm zuriickgezogenen Weisen. 
Der gute, verstindige und gerechte Weise ist das Beste in der Welt, eia 
Nutzen fir alle, eine wahrhafte Stiitze des ganzen Menschengeschlechts 
(de migrat. 120 f. M. I 554 f.). Als es notwendig wurde, hat Philo seinen 
Mann gestanden und mit seinem Volk und an dessen Spitze den Kampf 
ums Dasein gekiimpft. Aber er empfand diese Zeit und ihre Tatigkeit, 
weit entfernt in ihr eine Starkung und Stahlung seines besseren Selbst 
zu sehen, nur als eine empfindliche Stérung seines geistigen Lebens: 

»Es? gab einst eine Zeit, da ich fiir die Philosophie und die Betrachtung 


der Welt und der Dinge in ihr Zeit hatte, da ich Frichte vom Baum der schénen 
und erstrebenswerten und wahrhaft seienden Vernunft pflickte, immer mit 


Luftraum bevélkern. Von diesen bleiben die einen, die reinsten, ganz in ihrer Sphire. 
Die weniger reinen aber steigen in das irdische Leben des Leibes hinab. Die schlechteren 
tauchen ganz unter in die Materie und Sinnlichkeit. Die der Weisheit ergebenen aber 
finden den Weg riickwarts. Die Hauptstellen sind de gigantibus 6—18, M. I 263—265, 
de somniis I 133—156, M. I 641—644, vgl. Gfroérer 358 ff. 

1) Vgl. de praemiis et poenis, de execrationibus. 

2) De leg. spec. III 1, M. II 299. 
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géttlichen Worten und Lehren beschaftigt, an denen ich mich begierig und 
unersattlich freute, — da ich nichts Niedriges und Irdisches ( yopotniov) dachte, 
Auch nicht durch Ruhm oder Reichtum oder Vergniigen des Leibes abgezogen, 
glaubte ich schon in géttlicher Begeisterung der Seele in héheren Regionen 
zu schweben, glaubte mit Sonne und Mond zu wandern und der ganzen Himmels- 
welt. Damals, ja damals schaute ich von oben vom Aether herab und weit 
wie von einer Warte richtete ich die Augen meines Geistes und schaute unzahl- 
bare Gesichte aller Dinge auf Erden und pries mich gliicklich, daB ich mit 
Macht den schlimmen Todeslosen des sterblichen Lebens entflohen sei. — Es 
lauerte mir aber das schlimmste aller Uebel, der das Gute hassende Neid, auf, 
der mich plotzlich tberfiel und mit Gewalt an mir zu zerren nicht aufhorte, 
bis er mich in das groGe Meer der politischen Sorgen hineingezogen, in dem ich 
dahintreibend kaum mit dem Kopf an die Oberflache komme. Dennoch wider- 
strebe ich mit aller Kraft .... Deshalb gibt es Augenblicke, in denen ich 
den Kopf nach oben bekomme, und mit getribtem Geistesauge — denn seine 
Klarheit hat die fremde Tatigkeit verfinstert und beschattet — blicke ich mit 
heiBer Sehnsucht nach reinem und leidlosem Leben ringsumher. Wenn mir 
aber unerwartet eine kurze Windstille und Meeresruhe vom politischen Leben 
geschenkt wird, dann schwinge ich mich gefligelt empor und bald durcheile 
ich den Himmelsraum und atme die Luft der Weisheit, die mich oft mahnt, 
wie vor harten Herren zu entlaufen, da nicht nur die Menschen, sondern auch 
die Dinge von allen Seiten wie ein GieBbach auf mich einstrémen. Aber auch 
dafir gebiihrt Gott Dank, weil ich, obwohl mit den Wogen ringend, nicht ganz 
verschlungen werde.« 


Diese Stimmung steigert sich bereits bei Philo hier und da zu m6n- 
chisch asketischer Weltflucht. Dem von der Kultur und 
ihrem verworrenen Treiben iibersittigten Alexandriner lag die groBe 
Stille und Einsamkeit der Wiiste zu nahe, als da8 sich hier nicht frih- 
zeitig die Sehnsucht nach dem einsamen Leben in der Wiiste hatte regen 
sollen. Philo erzaihlt von sich, dai er oft die Menschen, Verwandte, 
Freunde und Vaterland verlassen und in die Einsamkeit (Wiiste) ge- 
wandert sei, um etwas des »Schauens wertes« zu sehen?. Er spricht 
wiederholt die Meinung aus, da’, wenn man zu wahrer Erkenntnis ge- 
langen wolle, man die Augen schlieBen, die Ohren verstopfen, den Sinnen 
ihren Abschied geben, in der Einsamkeit und Dunkelheit verweilen 
miisse*. Er beschreibt bewundernd das Leben jener seltsamen Ein- 
siedler, der Therapeuten; auch den Essenern, der jiidisch palastinensischen 
Monchssekte, hat er wiederholt seine Aufmerksamkeit zugewandt. Er 
warnt hier allerdings vor Uebertreibungen (de fuga § 23 ff. M. I 549 ff.). 
Man soll nicht vorschnell das »ménchische« Leben (tov adotnody te xat 
Movwtixoy Biov) waihlen. Maa soll es erst tun, wenn man sich im irdischen 
Leben maSvoll und gerecht bewahrt hat’. Aber dann gilt es auch » drdg@r 
d& dototoy dBAoY 1} to} Deob udvov Begameta« ... § 40. »t6 ydo Seoamevtindr 


e) Leg. alleg. II 85, M. I 81. Philo weist hier allerdings zugleich auf die relative 
Vergeblichkeit dieses Bemithens hin. 


*) Leg. alleg. II 25, M. I 71; de migr. 191, M. I 466. 
°) Vgl. $35: »rdv cucxtov xed dxowwdorytor, Lovotoondr te xad povetixoy Blov Cndodts.< 
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yévos avddnud gow Peod« § 421. Asketische AeuSerungen finden sich 
bei Philo sehr haufig. Er folgt hier mit Vorliebe der stoisch-kynischen 
Popularethik. Er verwizft und verbannt allen Luxus des Lebens, sein 
Lebensideal findet er in der Gemeinschaft der Therapeuten verwirklicht. 
Er bedauert, da8 der Weise nicht den Nahrungstrieb tiberhaupt téten 
kénne, daB die menschliche Natur gezwungen werde, Nahrung und Trank 
zu gebrauchen 2. 

Das ist bereits eine Ueberspannung des griechischen Ideals des Weisen, 
aber sie liegt ganz in der Linie dieses Ideals. Wohin wir auch schauen 
— Philo erscheint zundchst als ein charakteristischer Vertreter spat- 
griechischer Lebensanschauung und Frémmigkeit. 

Und doch wieder ist ein unverkennbarer Unterschied 
zwischen dem spatgriechischen Weisen damaliger Zeit und dem Juden 
Philo. Schon wenn wir das AeuBere. seiner Schriftstel- 
lerei ins Auge fassen, zeigt sich vor allem eine derartige Alleinherr- 
schaft des Religidsen, wie wir sie nirgends in der hellenischen Philosophie 
der Jahrhunderte vor Philo finden. Die Logik und die Physik treten 
ganz zuriick. Die metaphysischen Fragen werden immer nur so weit 
erortert, als sie von religidser Bedeutung sind; die Ethik Philos ist aufs 
engste verwachsen mit seiner religidsen Weltanschauung. Es ist wahr, 
auch hier folgt Philo zunichst nur der Entwicklung der spateren helleni- 
schen Philosophie, die sich ebenfalls mehr und mehr von den schwierigen 
theoretischen Problemen abwandte und den praktischen religidsen Be- 
diirfnissen des Menschen sich zuwendend dem Einzelnen einen Halt und 
eine feste praktische Lebensanschauung zu bieten suchte. Aber nirgends 
tritt das so deutlich hervor wie bei Philo, und nirgends wenigstens tiber- 
ragt das Religiése so sehr das Ethische wie hier. Philo ist der erste 
Theologe, den wir mit Recht so nennen kénnen. Der Fromme, 
heiBt es bei ihm, weiht Gott »seine Vernunft (diévora), daB er tiber nichts 
anderes denke als tiber Gott und seine Krafte (dgerai)«?. Philo ist sich 
selbst des Unterschiedes seines Strebens von der hellenischen Weisheit 
bewuft. In Abrahams Leben und Entwicklung schildert er die Entwick- 
lung des frommen Denkers. Ausgegangen ist Abraham von der Astro- 
nomie der Chaldder; die Kenntnis der Natur und ihrer Probleme ist die 
erste Stufe der Entwicklung. Dann ist Abraham ins Land der Sinne 
nach Haran gezogen. Vom Himmel und der Natur wendet sich der 
Denker zur Erforschung des Sinnenlebens und des eigenen Selbst. Offen- 
bar hat Philo bei der Schilderung dieser Stufe vor allem die hellenische 
Wissenschaft (Logik, Psychologie, Ethik) im Auge. Dann aber gelangt 


1) Vgl. § 47, 91f., M. I 559; Leg. alleg. II 55, M. I 76. 

2) Leg. Alleg. III 141 ff., M. I 115£. (147 riyy dé xoudlov exteuety ddvvaret. toic 
yao dvayxaiors ovtlocg xe notoic h ptorg Piilero 707090). 

3) Q. rer. div. her. 110, M. I 488. 
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Abram in die Heimat; er hei8t nun Abraham, zatije petéwoos. Ueber 
jene zwei Stufen hinaus gibt es fiir den frommen Denker eine dritte 
Stufe, die der Beschaftigung mit den gdttlichen Dingen, die Theologie, 
deren Symbol »Abraham« wird. 

Fiir die griechische idealistische Philosophie (mit ganz vereinzelten 
Ausnahmen) bleibt die Gottheit im Grunde doch eine ziemlich 
leere Abstraktion, ein Grenzbegriff, das Héchste, Unerkennbare und 
Unnennbare. Fiir Philo ist und bleibt Gott eine héchst lebendige Wirk- 
lichkeit. Er mag, durch griechische Spekulation und durch die trans- 
zendente Richtung des jiidischen Glaubens beeinflu8t, noch so stark 
die Ueberweltlichkeit, die Unzuginglichkeit und Unerkennbarkeit Gottes 
behaupten und die Verneinungen alles Endlichen auf ihn haufen: der 
alttestamentliche Gottesglaube durchbricht bei ihm doch die Hiille der 
philosophischen Spekulation. Nach religidsen Bekenntnissen wie den 
folgenden suchen wir in der vorphilonischen hellenistischen Philosophie 
vergebens: 

Cherubim 86 M. I 154: » Allein Gott feiert wahrhaft, er allein ist froh, er allein 
freut sich, er allein ist selig, ihm allein ist der kampflose Friede zuteil geworden}. 
Ohne Triibsal ist er und ohne Furcht und frei von allem Bésen, unabldssig tdtig, 
ohne Schmerz, unermidlich, voll von ungemischter Freude. Das Allervollendetste 
ist seine Natur. Mehr noch, er ist der Héhepunkt und die Vollendung, und der 
Gipfel des Glicks ist Gott... Sein Bigenes teilt er allen Einzelwesen mit aus einer 
lauteren Quelle, ndmlich aus sich selbst.« »Gott allein ist der wahrhaftigste und 
wirkliche Friede«*. Er ist Sonne und Licht, Urheber der Welt und Weltregent, 
der groBe Wagenlenker, allmachtig und allwirksam. Er ist ein und alles?. 
Er ist der gute Gott; die Welt vermag die Fille seiner Gite und seines Reich- 
tums nicht zu fassen*. »Hr zeigt seinen iiberschwenglichen Reichtum darin, 
daB er auch da Wohltaten erweist, wo sie keinen Nutzen haben. ... Wenn er 
aufs Meer regnen, wenn er Quellen in der Wiiste entstehen laft, wenn er sandige 
und rauhe und fruchilose Steppen durch Stréme bewdssert, was anders zeigt er 
dadurch als die Fille seines Reichtums und seiner Giite« >? — Nicht die Gedanken 
sind hier neu und eigenartig. Aber der Ton macht die Musik. Wenn Philo 
von Gott spricht, so steigert sich seine Sprache zum Hymnus, dann ist er mit 
ganzer Seele dabei. 

Und hier trennen sich Philos Wege von denen der griechischen Philo- 
sophie. Gott ist fiir Philo nicht ein Gegenstand des abschlieBenden 
Erkennens. Gott finden ist ein Willensakt. Gott finden heiBt 
erkennen, da8 diese sichtbare Welt nicht auf sich selbst ruht; Gott 
finden hei®t alles Sichtbare und Greifbare fiir unsicher und ungewiB 
halten und fiir gewiB das Unsichtbare und Ungreifbare; Gott finden 
heiBt sich selbst aufgeben, das eigene Ich aus dem Zentrum der Welt 


1) Vgl. de Abrahamo 202 ff., M. II 29. 

*) Vgl. de somniis II 253, M. I 692. 

5) Leg. alleg. I 44, M. I 52 (ate tic xad tO né&v adtdc dr). 
4) De ebrietate 32, M. I 362. 

5) Leg. alleg. I 34, M. I 50. 
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herausriicken und ein héheres allmichtiges Wesen an seine Stelle treten 
lassen?. Gott finden heiBt glauben?. 

Zum erstenmal in der Religionsgeschichte begegnet uns, wenn man 
von Jesaja absieht, bei Philo im Mittelpunkt einer Religion der Gedanke 
des Glaubens, Philo ist der erste groRe Psychologe des 
Glaubens. Im spathellenistischen Judentum begann man, auch 
abgesehen von Philo, die Bedeutung des Glaubens fiir die Frémmigkeit 
bereits hier und da sich zu vergegenwiartigen (s. 0. S. 193 ff.). Aber dab 
dies mit Bewuftsein geschah, war doch nur selten und voriibergehend. 
Fur die griechische Philosophie ist die Gottheit in zu geringem Mafe 
lebendige Wirklichkeit, als da8 der Begriff »Glaube« entstehen kénnte. 
Anders war es fiir die hellenistische Frémmigkeit, durch die Philo ange- 
regt zu sein scheint *; jedenfalls kommt er bei ihm zu klarer und be- 
wufter Fassung. 


Bei der Auslegung der Stelle Gen 156 antwortet Philo auf den Einwand, 
daB es kein besonderes Verdienst sei, daB Abraham Gott geglaubt habe 4: 
»Freund, nimm dem Weisen nicht uniiberlegt das ihm gebiihrende Lob und dem 
Unwiirdigen sprich nicht die vollendetste der Tugenden, den Glauben, zu... Du 
wirst sicher wissen, daf es wegen unserer Verwandtschaft mit der sterblichen Natur, 
der wir eng verbunden sind, die uns Geld und Ehre und Herrschaft und Freunden, 
Gesundheit und Kérperstarke und vielem andern beredet zu trauen, nicht leicht ist, 
Gott allein ohne eine andere Stitze zu glauben. Dies aber, jedes einzelne fahren zu 
lassen (éxviwaca:) und der in sich unzuverlassigen Kreatur zu miftrauen, allein 
aber Gott zu trauen, der in Wahrheit allein treu ist, ist das Werk einer groBen und 
olympischen Vernunft«®. — » Das allein wahre und sichere Gut ist der Glaube an 
Gott: Trost des Lebens, Fille guter Hoffnungen, Leidlosigkeit, ein Strom von 
Giitern, Absage der schlechten Gesinnung, Erkenntnis der Fréommigkeit, Los der 
Glickseligkeit, véllige Besserung der Seele, die sich stitzt auf den Urheber aller 
Dinge, der alles kann und das beste will«*. Der Glaube verleiht dem Leben die 
rechte Stetigkeit. »Denn wann vermag die Vernunft zu stehen und nicht mehr 
wie das Ziinglein an der Wage hin- und herzuschwanken, als wenn sie im Ange- 
sicht Gottes steht, ihn sehend und von ihm gesehen«?? 


Sehr schon hat Philo auch bereits die Paradoxie, diein allem 
wahren Glauben liegt, erkannt. In ihm naht sich der endliche 
Mensch in Furcht und Zittern dem allmiachtigen, tiberweltlichen Gott, 
seines Abstandes sich bewuf8t. Und doch wagt er es, im Glauben den 
Abgrund, der ihn von Gott trennt, zu tiberbriicken. Aus der zitternden 


1) De Abrahamo 268 f., M. II 39 u. 6. 

2) De migratione 1832 M. I 456: tig ow # xddda tic; evodfeve dijnov zal nots. 
ioudtovor yxo xal évotow ci dostal apIdetm gbos Kdvonyr. 

3) Die hellenistischen Seitenstiicke hat Reitzenstein: Die hellen. Mysterienrel.* 
S. 94 ff. gesammelt. 

4) Q. rer. div. her. 91 ff., M. I 485. 

5) Vgl. de Abrahamo 262, M. II 38. Q. rer div. her. 14, M. 1.475 (tov¢ towte aogiac Few 
METLLOTEVKOTMC)« 

®) De Abrahamo 268, M. II 39. , 

7) De somniis II 226, M. I 688. 
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Furcht heraus erhebt sich der Glaube zur Freude und zum Freimut 


(zagonoia). 

Q. rer. div. her. 24 M. I 476 14Bt Philo Abraham sprechen*: »Ich kenne wohl 
Deine tiberschwengliche Macht, ich kenne die Furchtbarkeit Deiner Herrschaft, 
in Furcht und Zittern trete ich vor Dich und doch wieder getrost, denn Du hast 
mir gesagt, ich solle mich nicht fiirchten«. —— § 28: » Aber wahrend ich sage, dap 
ich getrost bin, bekenne ich doch wiederum, daf ich mich fiirchte und niederge- 
schlagen bin. Und (doch) fiihren Furcht und Zuversicht nicht einen unldslichen 
Streit in mir, wie man meinen kénnte, sondern sie klingen harmonisch zusammen. 
Unendlich labe ich mich an dieser Mischung, die mich gelehrt hat, nicht ohne 
Furcht freimiitig zu reden und nicht ohne Freimut mich zu fiirchten. Denn ich 
lernte, mein Nichts zu messen und die iiberschwengliche Héhe Deiner Wohltat 
zu tibersehen, und wenn ich mich selbst wahrnehme als Erde und Asche und noch 
Geringeres, dann gerade wage ich es, vor Dich bittend zu treten, gering geworden, 
in den Staub geworfen, in die Elemente aufgelést, bis dahin, daB es mir scheint, 
ich bestiinde nicht mehr <«?*. . 

Sehr oft finden sich auch innerhalb dieser herrlichen Bekenntnisse 
Philos stark intellektualistisch gefarbte Stellen. 
Der Glaube ist das »Werk einer olympischen Vernunft«*. Man glaubt 
aus Liebe zur Weisheit. Die Nichtglaubenden sind der gemeine Haufe. 
Auf der andern Seite aber wei Philo sehr wohl, daBS alles 
Héchste und Beste dem Menschen von Gott ge- 
schenkt wird, da Gott dem Menschen und seinem Wollen mit 
seiner vollkommenen Giite zuvorkommen mu. Er mu8 den Menschen 
aus sich herausfiihren, aus dem Gefaingnis des Leibes, den Héhlen der 
Sinne, vor allem aus dem triigerischen Wahn, daf er mit eigener und 
selbstherrlicher Meinung etwas fassen kénne*. »Zundchst nun hast Du 
als Eigentum nichts Gutes, und was Du auch zu haben glaubst, hat ein 
anderer Dir dargereicht. Daraus folgt, dap Gott aller Besitz gehort und nicht 
der bettelhaften und die Hande zum Nehmen streckenden Kreatur«®. Gott 
mu mit seiner Giite das bittere Na® der Seele si8 machen ®& Und wie 
der Mensch alles und das Beste von Gott empfangen hat, so soll er alles, 
sein ganzes Selbst, Gott wiederum darbringen 7. 

Freilich riickt nun Philo an diesem Punkt von seiner doch vorwiegend 
auf alttestamentlichem Boden gewachsenen Frémmigkeit wieder etwas 
ab. Denn was er itiber den Glauben und die dem Glauben verwandten 


1) Vgl. Schlatter, Der Glaube 96. 

*) Vgl. die Betonung der nagenoia q. rer. div. her. 6, 14, 21. — Verwandte Begriffe, 
die mit dem Glauben verbunden werden, sind die Freude, zegd (ein Symbol der himmli- 
schen Freude ist Isaak = yéjwe), die elevdeola de migr. 25, M. I 440. 

8) De somniis I 151, M. I 643: cogot uiv yao tov eee igs xal ovoedrov yooor 
Zhayov oixety 

4) Q. rer. div. her. 85, M. I 485. 

5) Ib. 103, M. I 487. 

°) Vgl. de migr. 30, M. I 441; 171, M. I 463; q. rer. div. her. 58, M. I 481. 

*) Leg. alleg. II 32, M. I 72; de migr. 31—36, M. I 441. 
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Stimmungen ausfiihrt, das ist fiir ihn noch nicht das Héchste. Es gibt 
noch eine héhere Stufe des frommen Erlebnisses. 
Gottes eigentliches Wesen bleibt auch dem Glaubenden in undurch- 
dringliches Dunkel gehiillt. Es liegt ganz auferhalb der Welt, nicht 
nur der Welt der Sinne, der Erfahrung, sondern auch der von der Ver- 
nunft geschauten Welt, es ist fiir alles, auch das héchste Erkennen, 
unerreichbar?. Daher gibt es nur einen Weg, wahrhaft zur Gottheit zu 
gelangen: die Ekstase> Der Mensch mu8 ganz aus sich heraus, 
wenn er jene finden will, er mu8 nicht nur seine Sinne, sondern auch 
seinen Nus, sein geistiges Selbst, verlassen, um Gott zu finden?. Der 
héchste Zustand der Frémmigkeit ist Ekstase®, Inspiration. Inspirierte 
Gottes waren die Propheten, und jeder Fromme, der die héchste Stufe 
der Frémmigkeit erreicht, ist Prophet ¢. 

Sichtlich entwickelt hier Philo Ansitze hellenischer Frommigkeit. 
Namentlich sindes Anregungen der platonischen Philo- 
sophie®, die er weiterbildet. Schon fir Plato war ja die Tatigkeit 
des Philosophen auf ihrer héchsten Stufe kein ruhiges verniinftiges Denken 
mehr, vielmehr ein intuitives Schauen, héchste Begeisterung (évPovcracpds), 
géttliche Trunkenheit und géttlicher Wahnsinn (8eta wavia), himmlische 
Liebe. Etwas von der wilden, mystisch-ekstatischen Frémmigkeit der 
orphischen Mysterien klingt in seiner Philosophie nach, nur so daB alles 
hier in einer geladuterten, gereinigten und verklarten Form, auf eine 
hohere Stufe gehoben, wiederkehrt. Bei Plato freilich stehen jene héchsten 
begeisterten Zusténde des Philosophen, jene @efa wavia und gottliche 
Trunkenheit, nicht im Gegensatz zu der Tatigkeit des weltdurchdringen- 
den, die Ideen schauenden vodc. Er sieht in dem gottbegeisterten Schauen 
eine gesteigerte Tatigkeit der Vernunft. Philo ibernimmt die Gedanken 
Platos, aber er bringt da einen Gegensatz hinein, wo urspriinglich keiner 
war. Bei ihm ist die Ekstase ein véllig Neues und Anderes, sie tritt in 
bestimmten Gegensatz zu aller, auch der héchsten Tatigkeit des mensch- 
lichen Ich. Das Géttliche liegt seinem Wesen nach vollkommen auBer- 
halb des menschlichen Ich. Der Mensch mu8 dieses aufgeben, um jenes 
zu erlangen. Es bleibt méglich, daB Philo an diesem Punkt nicht allein 
von Platos Philosophie, sondern auch von dem‘Mysterienwesen 


1) Q. rer. div. her. 74, M. I 483; 110, M. I 488. Leg. alleg. I 82, M. I 60; III 29, 
M. I 93. 

2) Vgl. z. B. de monarchia I 6, M. II 218; de posteritate Cain 15—21, M. I 229. Zu 
erfassen, daS Gott unerfaBbar sei, ist uéyictov dyaddy. Vgl. ib. 168f., M. I 258. 

3) Vgl. q. rer. div. her. 74, 78, 85, M. I 483—485. Leg. alleg. I 82, M. I 60. 

4) Ueber den év$ovo.eoudg Philos vgl. Reitzenstein Poimandres 204. R. ist geneigt, 
in den philonischen Ausfiihrungen mehr Anlehnung an eine ausgebildete literarische 
Form der religidsen Sprache zu sehen, verweist aber auch wieder auf die wirkliche 
Existenz von Mysteriengemeinden in der Nihe des Philo. 

5) Vgl. die Berufung auf den Theaetet: de fuga 63, M. I 555. 

Handbuch z. Neuen Test. 21: Bousset. 3. Aufl. 29 
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der hellenischen Zeit und ihrer ekstatischen 
Frémmigkeit direkt abhangig war. Jedenfalls ist seine 
ganze Sprache durchtrankt von der Sprache der antiken, ekstatischen 
Frommipkeit 2, Er selbst war sicher Ekstatiker und spricht aus eigener 
Erfahrung, wenn er von diesen Aeuerungen tiberspannter und gewalt- 
tatiger Frémmigkeit redet. Die Lebendigkeit seiner Schilderung beweist 
das. 

Schritt fir Schritt begegnen wir bei Philo Schilderungen dieses ekstatischen 
Erlebens. Zunachst wird das »Aussichherausgehen«, » Nichtmehrbeisichselbst- 
sein« wieder und wieder als die Grundforderung zur Erreichung jener héchsten 
Erlebnisse der Frémmigkeit hingestellt q. rer. div. her. 69: » Lrgreift eine Sehn- 
sucht Dich, 0 Seele, Deine géttlichen Giiter zu erwerben, so laf nicht nur den Leib 

.. die Seele und die Rede... sondern enteile Dir selbst, tritt aus Dir heraus, wie 
die Besessenen und Korybanten vom (Bakchus-)Taumel ergriffen, von Gott 
erfaBt, gewissermaBen in prophetischer Vergottung.« Der Glaubige gelangt zu 
Gott »in der Begeisterung, wenn die Vernunft nicht mehr bei sich selbst weilt, 
von himmlischer Liebe heftig und bis zum Wahnsinn erregt, vom wahrhajt Seienden 
ergriffen, nach oben zu ihm emporgezogen« ib. § 70. Oder es heiBt ? umgekehrt, 
da8, wenn Gott zu den Menschen kommt, dann das bewuBte Geistesleben des 
Menschen schwinden muB. »Als die Sonne untergegangen, erschien Gott dem 
Abraham« (Gen 1522). »Denn in die Fremde wandert der Nus in uns bet der 
Ankunft des géttlichen Geistes, nach dessen Weggang zieht dieser wiederum ein. 
Denn es ist Gesetz, daB Sterbliches und Unsterbliches nicht zusammenwohnen 
kénnen«*. Selbst der giéttliche Logos ist dann nicht mehr das letzte Ziel, 
dieses ist und bleibt das unergrtindliche Wesen Gottes de migr. § 174: » Solange 
sie (die Seele) nicht vollendet ist, braucht sie als Fiihrer des Weges den géttlichen 


1) Ich nenne folgende Termini, die ich beispielsweise mit einigen Stellen belege, die 
auch wegen ihres sonstigen Gehaltes bezeichnend fiir die philonische Frémmigkeit 
sind. ué$y vypcdcog (Geta) Op. mundi 71. Leg. alleg. III 82; xatéyecdou Op. mundi 71, 
q. rer. div. h. 69. Leg, alleg. III 82. Vit. Mos. I 286; xatoxwy7 q. rer. div. h. 249, 264, de 
fuga 90, V. Mos. I 281 IL (IIL) 246; évdovodtew, évdovorzy Op. mundi 71, de migr. 
190; q. rer. div. h. 70, 258, 260, 264; V. Mos. I 286 II (III) 192. Mon. 1 8; évdova:ecpude, 
eotaats de fuga 90. V. Mos. II (III) 246; éxoracig q. rer. div. h. III 264 (69 éxorqvea); 
xoovpartiay Op. mundi 71, q. rer. div. 69; Baxyevery q. rer. div. h. 69; uveio Gar (uvotjose) 
Leg. alleg. III 71, 100. V. Mos. I 264; varia (uaiveoSar) q. rer. div. h. 249, 264; 2y9e0c 
rer. div. h. 249, 264. V. Mos. I 175, 288; enudecaouds q: rer. div. h. 69; teopogsioteu q. 
rer. div. h. 69. V. Mos. I 283, III 34; Seopdeytog q. rer. div. h. 258, de fuga 90. V. Mos. 
IT (III) 246; weteweonoisiv Leg. alleg. III 71, 84; wetéweoc Mon. I 5; vgl. Leg. alleg. 
IIL 83; owe ovgdriog ((usgos, 2690¢ Bedtiwy) q. rer. div. h. 70. V. Mos. II (III) 67; 
vgl. Leg. alleg. III 84. Op. mundi 71, q. rer. div. h. 69; SeoniZery V. Mos. I 175, IL (IIT) 
192, 250; xaranvetodae V. Mos. I 175, III 1, q. rer. div. h. 64; enieuktexr V. Mos. IL 
(IlI) 263; dnopdiyyecdut, dvapdiyyecdce V. Mos. I 288, IL (IIL) 263, 275; q. rer. div. 
h. 259. 

*) Vgl. q. rer. div. her. 70, vgl. 74, M. 1 482 f. Leg. alleg. III 40 £., 44, 48, M. 195 £. — 
Philo bezeichnet diesen Zustand des Menschen als yuuvdryc. Leg. alleg. II 22 ff., M. 
I 71; 53 ff. (besonders 59f.), M. 75—77. Er bezeichnet die Ekstatiker als »0f tov éxovolov 
povov dodcuvtec« de fuga 94, M. I 560 (vgl. § 91 ff.). 


*) Q. rer. div. her. 265, M. I 511; vgl. die ganze Austibrang zu Gen 1512. Ib. 249 ff., 
M. I 508 ff. 
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Logos ... Nachdem sie aber zum héchsten Wissen gelangt ist, dann wird sie, 
mit Anspannung vorwdrts eilend, dem vorherigen Wegfiihrer gleich sein. Denn 
beide werden so Genossen (dnadoi, vgl. rer. div. her. 76) des Allfiihrers Gottes 
sein. « 

Noch genauer schildert Philo die psychologischen Vorgange in jenem ekstati- 
schen Erlebnis Op. mundi 71: » Von niichterner Trunkenheit ergriffen, wie die 
Korybanien, wird die Seele Gottes voll, und von einer andern Sehnsucht und von 
héherem Verlangen ergriffen wird sie zum hohen Himmelsgewélbe der geistigen 
Welt fortgerissen, glaubt sie bis zu ihm selbst, dem groken Kénig vorzudringen. 
Wie sie aber danach strebt, ihn zu sehen, strémen ihr lautere, unvermischt reine 
Strahlen wie ein GieBbach entgegen, so daB sie durch den Glanz das geistige Auge 
blenden.« Ob der Glaubige also sein Ziel erreicht, wei er selber kaum. Auf 
der héchsten Héhe, im reinsten Aether des géttlichen Daseins angelangt, 
schwindet das BewuBtsein. Trotzdem heiBt es an anderer Stelle, in welcher 
- diese Erlebnisse ganz ahnlich geschildert werden: »Obwohl wir in dieser Weise 
eine deutliche Vorstellung von dem wahrhaft seienden Gott nicht erlangen, 
dirfen wir von dem Suchen nach ihm nicht ablassen, weil das Suchen nach ihm, 
auch ohne zu finden, dreifach begehrenswert ist«}. 


Man glaubt in dieser Schilderung des »Aufstiegs der Seele« zum Himmel 
einen Mystagogen eines hellenistischen Mysterienvereins reden zu hoéren. 
Der Zauber der Mysterienreligion hat auch den Philo 
in seinen Bannkreis gezogen?. Er spricht ihre Sprache und wenn er, 
wie wir bereits sahen, seine Philosophie mit dem » Geheimnis«umgibt,wenn 
er wieder und wieder in den meisten seiner Schriften betont, da8 er nur 
fiir einen Kreis von Eingeweihten rede, so ist das nicht blo® kinstliche 
Nachahmung und Heriibernahme, sondern innere Geistesverwandtschaft 
mit dem Mysterienwesen seiner Zeit 3. 


1) De mon. I 5, M. II 217. Aehnliche Schilderungen de praem. et. poen. 6, M. II 
414 (Ausdeutung des Traumgesichts Jakobs). Leg. alleg. III 82, 84; M. I 103 f. (vgl. 
den Ausdruck petewoonossiv). De monarchia I 1, M.I 214 (dd tio dndavoig BadiSew 
60%). De migr. 169 (dvd byd & wry) ned¢ tiv tod dytos Jéar). 

2) Philo ist nicht nur in der Grundrichtung seiner Frémmigkeit Ekstatiker, sondern 
er legt auch im einzelnen Wert auf ekstatische Erfahrung. Auch einzelne Erkenntnisse, 
Schriftdeutungen werden ihm in ekstatischer Offenbarung zuteil. De Cherubim 27, 
M. I 143: »Ich hérte aber einst ein noch trefflicheres Wort von meiner Seele, die gewohnt 
ist, oft von Gott ergriffen zu werden und zu weissagen, wovon sie (selbst) nichts weif. Das 
werde ich nun aus der Erinnerung vortragen.« Vgl. de somniis II 252, M. I 692; auch 
Leg. alleg. II 25, M. I 71; Il 85, M. I 81; de migratione 191, M. I 466 die allgemeinen 
Ausfiihrungen tber menschliches Erkennen. 

3) Folgende Wendungen aus der Sprache der Mysterienreligion habe ich mir bei 
Philo gesammelt: tedety). téhetodou. téevog. th TéAeia. TETELEGMEVOS; CUVELY. bots 
ptorc. (uvotaywydc). uvotio.e (mixed xal wEeydda); tegoparteiv. tegopevtng. t€Qd¢ Aoyoc; 
Hiacoe MaowtnS; YOOdS. YOLEVTIG; Nueaxatad)xy. NogaxatarideoIat; Soyie eta. doyec- 
teodar; éndgontog Adyog; Heohoyety. Ieoddyog; Ky.ot. NeeaBltEgoL — vEWTEQOL (vgl. de 
sacrif. Abel et Ca. 131). tpnyntig — yrmormog (vit. Mos. II (III) 153). xexadaguervoe tee 
Mie (vor, yi@ocay korvor). Kurtynto. piagol. dxdFagtoe dvoxddaetoe x. Svotxndvtot 
pozal. uiyddes. odbyxhvdec. emupougitwoar ata (%xodc) usw. »Philo kennt alle Haupt- 
anschauungen der Mysterienreligionen und wird fiir manche, z. B. fiir die Vorstellung 
von der Wiedergeburt, der wichtigste Zeuge. Die Sprache der hellenistischen Myste- 
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Das alles steht nun, wie gesagt, weit ab von jiidischer Frommigkeit, 
die sich im allgemeinen der Mysterienreligion verschloB*. Es ist nicht 
einmal mehr rein hellenische Frimmigkeit. Diese 
starke Ueberspannung der Gegensitze, der Realismus, mit welchem die 
kithne platonische Bildersprache aufgefaBt und verkérpert wird, der 
Ernst, der hier mit dem ekstatischen Erlebnis gemacht wird, die Art, 
wie dieses als ein vélliger Gegensatz zum bewuBten Geistesleben aufge- 
faBt wird, die mystisch-realistische Beschreibung des Aufstieges der 
Seele, das alles ist nicht rein hellenisch. Wenn bei Philo auch keine 
weiteren wesentlichen Einfliisse als die des hellenischen Mysterienwesens 
anzunehmen sein wiirden, so hatten wir doch sicher fiir diese spathelle- 
nische Frémmigkeit ihrerseits einen starken orientalischen Einschlag 
anzusetzen 2. Doch wiederum hat auch Philo hier etwas Eigenes. Soweit 
wir die Mystik der griechischen Philosophie und Mysterienreligion tiber- 
schauen konnen, tritt in ihr nirgends als Gegenstand der Mystik und Ziel 
aller Ekstase das héchste géttliche Wesen in dieser starken Konzentriert- 
heit und lebendigen Realitét heraus. Dies Streben nach absoluter Lebens- 
gemeinschaft mit dem héchst-vollkommenen, héchst-lebendigen Gott 
gibt der philonischen Mystik die besondere Weihe und Eigentiimlichkeit. 
Philo ist der erste Mystiker und Ekstatikerauf 
dem Boden spezifisch monotheistischer Frém- 
migkeit. Als solcher hat er seine bleibende Bedeutung in der Geschichte 
der christlichen Mystik. 

Von hier aus entwickelt sich nun auch die philonische Theologie. 
Sie hingt eng mit der philonischen Frémmigkeit zusammen und ist von 
hier aus, von mannigfachen Widerspriichen im einzelnen abgesehen, 
im ganzen durchsichtig und verstandlich. Sie entwickelt sich, wie schon 
gesagt, aus dem einen grofen Problem heraus, wie die Verbindung zwischen 
dem rein tberweltlichen, iiber alle Erfahrung liegenden Gott und der 
niederen, mit einem Keim der Unvollkommenheit und des Boésen be- 
hafteten Materie herzustellen sei. Das wesentliche Merkmal dieser 
Theologie ist die Hy postasenlehre. Ueber diese, ihre religions- 
geschichtliche Herkunft, Stellung und Bedeutung ist bereits in einem 
gréBeren Zusammenhang gehandelt (s. 0. S. 342 ff.). Auch an diesem 
Punkt wird es wieder deutlich, da8 die Grundrichtung der philonischen 
Frémmigkeit und Theologie zwar hellenisch ist, aber doch an manchen 


rienreligionen spricht er immer wieder und berithrt sich immer wieder mit ihren 
Schriften.« Reitzenstein, Die hellen. Mysterienrel.? S. 41. 

1) Vgl. M. Lucien Cerfaux, Influence des mystéres sur le judaisme alexandrin avant 
Philon (Le Muséon XX XVII 1924 S. 29—88). 

*) Man beachte, da8 sich auch bei den palastinensischen Theologen seit der zweiten 
Halfte des ersten Jahrhunderts und vielleicht schon friher (Paulus) Spuren einer ahn- 
lichen, sicher orientalischen Mystik finden. S. 0. S. 356f. 
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Punkten ein orientalischer Einschlag? in dem hellenischen Grundmuster 
nicht zu verkennen ist. Im einzelnen gehdrt die Theologie des Philo 
— auch die genauere Darstellung der Logostheologie — in die Geschichte 
der Philosophie und nur mittelbar in eine Darstellung der Religion, 
wenigstens der jiidischen Religion. Denn von dieser steht sie zu weit ab 
und ist zu einzigartig, als daf8 eine Darstellung im einzelnen hier von 
Wert sein kénnte. Hervorgehoben mag noch einmal werden, da8 Philo 
nicht nur die eine Hypostase des gidttlichen Logos, sondern eine ausge- 
dehnte und phantastische ganze Hypostasentheologie, eine gewisse 
Siebeneinigkeit Gottes kennt, und vor allem, da8 er seine Hy po- 
stasentheologie geradezu als Mysterienlehre be- 
handelt?. 


De Cherubim 42 M. I 146 leitet Philo eine Belehrung dariiber, wie Gott mit 
seiner cogi« die Tugenden zeuge, mit den Formeln der Mysterienreligion ein: 
»Die Abergldubischen sollen ihre Ohren stopjfen oder ablreten. Denn géttliche 
Lehren (tedetac) fiir Geweihte lehren wir die Mysten, die der heiligsten Weihen 
wirdig sind... Jenen aber werden wir keinen heiligen Vortrag halten, die mit 
unheilbarem Uebel behaftet sind, dem Stumpfsinn, der am Worte hdngt, der Klein- 
lichkeitskrdmerei mit Namen und den Gaukeleien mit Gebrduchen, die keinem 
andern Heiligkeitt und Frémmigkeit zugestehen«. Und zum SchluB (48 M. I 147) 
heiBt es: » Dies nehmt mit reinem Ohr, 0 Mysten, als in Wahrheit heilige Geheim- 
nisse in eure Seelen auf und sagt es keinem von den Ungeweihten ... Wenn ihr 
aber einen von den Geweihten treffet, dann macht euch schmeichelnd und eifrig 
an ihn, ob er nicht ein neues geweihtes Geheimnis (téhet]) weifh und es verbirgt« 
(vgl. § 49). De sacrif. Ab. et Cain 60 M. I 173 f. spricht Philo wieder im Myste- 
rienton * von Gott und seinen beiden obersten Kraften. § 132 M. 189 teilt 
er in derselben Weise mit, daB Gottes gesetzgebende Dynamis in zwei andere 
Krafte, die lohnende und strafende Kraft, zerfalle. De Abrahamo 122 M. II 19 
unterscheidet Philo kleine und groBe Mysterien. Wer nur in die kleinen My- 
sterien eingeweiht ist, erkennt Gott nur in seinen beiden obersten Kraften 4. 
Der in die groBen Mysterien Eingeweihte aber tbersteigt die Dyas und dringt 
zur ungemischten Einheit des géttlichen Wesens vor. Auch das heilige Tetra- 
grammaton ist Gegenstand géttlicher Geheimlehre. Vita Mos. II (III) 114f. 
M. II 152. Besonders interessant ist endlich die Stelle de fuga 85 ff. M. I 558 ff. 
Hier folgen auf eine jener bekannten mysteridsen Einleitungen > verschiedene 
allegorische Auslegungen und § 91, 95 die Lehre von den fiinf Kraften Gottes *. 


1) Reitzenstein fordert fiir die Hypostasenlehre Philos — es kommt hier namentlich 
die konkrete Art in Betracht, wie Philo Gott als Vater, die Weisheit als Mutter, die 
Welt (den Logos) als Sohn auffaBt — agyptischen (Poimandres 37 ff.) oder allgemeiner 
hellenistischen Einflu8 (Mysterienrel.? 8. 256). 

2) Vgl. Reitzenstein, Poimandres 204, 238 3. 

5) »tov tegdv negli tod dyevytov xol THY dvrduEewr adtod uvotny Aoyore. 

4) Vgl. Cherub. 27, M. I 143 f. Das Geheimnis des einen Gottes und der zwei Grund- 
krafte; die weydésa uvorijore auch Leg. alleg. III 100, M. I 107; de decalogo 41, M. II 187. 

5) adbvete ody, chadvete @ utotae xal tepopdrta Feiwy doylwv tas mryddag xal avy- 
xlvdacg xa nepvouevac, Svoxatcdotovs xal dvocxendtrovs woyas (vgl. Plato Symposion 209 


E. 215 E.). 
6) Andere Stellen de gigantibus 54, M. I 270. — De mon. I 5f., M. II 218 usw. 
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Dies Zusammentreffen kann kein zufalliges sein. Es darf also nicht 
geurteilt werden, da8 Philo die Mysteriensprache nur oberflachlich und 
ohne einen bestimmten Sinn damit zu verbinden, nachgeahmt hatte. 
Philo ist sich bewuBt, wirklich im Besitz einer Mysterienlehre von Gott 
und seinen Kraften zu sein. Der ekstatischen Frémmigkeit entspricht 
bei ihm die Mysterientheologie. 

Eine groBe unmittelbare Nachwirkung ist der 
Personlichkeit Philos nicht beschieden gewesen. Er fir seine 
Person stellt den gré8ten Grad der Annaherung dar, welche der jiidischen 
Frémmigkeit und Kultur gegeniiber der hellenischen méglich war. Philo 
erlebte zuletzt selbst noch den Anfang der tragischen Wendung im 
Geschick seines Volkes. Die Gegensitze, die sich gendhert hatten, traten 
nach der fiir die Juden so auBerordentlich giinstigen Periode unter Casar 
und Augustus, namentlich mit der Zeit des Caligula schnell in einer nicht 
geahnten Scharfe und Deutlichkeit heraus. Der beginnende unverséhn- 
liche Kampf zwischen dem Judentum und dem rémischen Weltreich 
hat jedes weitere Anniherungsstreben der Kulturen verhindert. Am 
Schlu8 des Jahrhunderts steht das Judentum auf sich selbst zuriick- 
geworfen da. Die universalistisch-apologetische Tendenz in ihm ist unter- 
driickt, der Unterschied zwischen Palastina und der Diaspora verschwindet, 
das palastinensische Rabbinentum triumphiert. Die Septuaginta und 
die philonischen Schriften werden vom Judentum abgestoSen. 

Aber auch abgesehen von jener Ungunst der Verhaltnisse ware Philo 
nicht dazu berufen und fahig gewesen, die jiidische Frémmigkeit in 
neue Bahnen zu lenken und eine reformatorische Rolle zu spielen. Er 
gehért nicht zu den schaffenden Persénlichkei- 
ten. Die eigenartige Gestaltung der Frémmigkeit, die er fiir sich und 
einen kleinen Kreis von Freunden schuf, ist kein Werk aus einem Guf, 
sondern eine komplizierte und konglomeratartige Bildung. Schon die 
auBere Form, in der Philo seine Gedanken vortrug, machten ihr Weiter- 
wirken unméglich. Seine ungliickliche Manier, die Gedanken fast durch- 
weg in Kommentare zum mosaischen Pentateuch oder in eine zusammen- 
fassende Darstellung der mosaischen Gesetzgebung hineinzupressen, die 
dadurch bedingte Geschraubtheit und Kiinstlichkeit ihrer Entwicklung, 
die ewigen Wiederholungen und Weitschweifigkeiten, die bleierne Mono- 
tonie des Ganzen machen die Lektiire seiner Werke zu einer wahren 
Qual, fiir die die hier und da zerstreuten wirklich eigenartigen und er- 
greifenden Zeugnisse einer individuellen Frommigkeit kaum zu entschidi- 
gen vermégen. — Was ihren Gehalt betrifft; so ist nicht zu leugnen, 
da hier neue Toéne einer durchgeistigten Frémmigkeit angeschlagen 
werden, die in ihrer Reinheit und Eigenartigkeit das Héchste zu ver- 
sprechen scheinen. Eine von allem Nationalen, von allem Erdenrest 
freie, hochgespannte, individualistische Frommigkeit tritt uns entgegen. 
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Keiner hat vor Philo besser verstanden, systematisch darzulegen, was — 
fir das Menschenleben der Glaube an Gott bedeutet. Und doch fehlt 
Philo zu einer prophetischen Persénlichkeit so ziemlich alles. Ihm fehlt 
das Mark und die Willenskraft, der persénliche Impuls. Er hat zu tief 
getrunken aus dem Born des hellenischen Intellektualismus, aus den 
Quellen ekstatischer Mystik und hellenistisch-orientalischen Mysterien- 
wesens. [hm fehlt das praktische Ethos, der Wille und die Leidenschaft, 
das Leben nach seiner persénlichen Ueberzeugung umzugestalten, und 
sei es auch im Kampf mit einer Welt. In echt hellenischer Weise ist ihm 
die Welt nichts anderes als der Schauplatz des ewig sich wiederholenden 
gleichfoérmigen Spieles von Geist und Materie. Er setzt an die Stelle 
der von ihm so ziemlich bis auf den letzten Rest tiberwundenen nationalen: 
Religion mit ihrer Energie und ihren Aufgaben den tiberspannten und 
tatenlosen religiésen Individualismus kleiner erwahlter Kreise, die gleich- 
giltig und ohne Zuneigung auf den groRen Haufen und die gemeine Masse 
der Nichteingeweihten herabschauen. Er ist weltenweit entfernt von 
dem tapferen Individualismus des Evangeliums, von dem Glauben an 
den unendlichen Wert jeder einzelnen menschlichen Seele, von einer 
Religion, die sich an jedermann, zuerst an die Einfachen und Unver- 
standigen, an die Zdllner und Siinder wendet. Philos Religion ist vor- 
wiegend asthetische Stimmung, sie bewegt sich fortwahrend in den echt 
griechischen Gegensitzen von Niederem und Héherem, von Unvoll- 
kommenem und Vollkommenem. Die starken Gegensitze, die in aller 
lebendigen Religion notwendig sind, von Gut und Bése, von etwas, das 
sein soll, und anderem, das nicht’ sein soll, treten zuriick. Es fehlen das 
Ringen und der Kampf, der tiefe Schmerz tiber Stinde, Reue und BuBe, 
der Jubel iiber Vergebung und Erlésung. — Philo ist gewesen und ge- 
» bleben der stille Gelehrte und Philosoph. Dem Ernst des Lebens hat er 
nur am Schlu8 seiner Laufbahn halb widerwillig ins Gesicht geschaut. Ihm 
fehlt aller und jeder Scharfblick fiir die niichterne Wirklichkeit. So ist 
auch in seinen Schriften wenig wirkliches Leben. Was darinnen ist, das 
hat er selbst mit gelehrtem Ballast und miSigen Phantasien fast ver- 
schiittet, so daB es schwer zu entdecken ist. Er hat sein Licht wahrhaftig 
unter den Scheffel gestellt. Es sei deshalb noch einmal hervorgehoben, 
damit wir jenem seltsamen Manne nicht Unrecht tun: In diesem merk- 
wirdigen, fiir uns kaum noch genieBbharen Philosophen und Bibelexegeten 
liegt eine durchgeistigte, héchst eigenartige und lebhafte Frémmigkeit ver- 
borgen, die sich ihre eigenen Bahnen suchte und sie auch fiir sich und wenig 
andere gefunden hat, eine Frémmigkeit, die zwar nicht in den Kreisen des 
Judentums, aber dafiir in den Kreisen des fiir den philonischen Intellektu- 
alisraus, seine Mystik und Ekstase, seine allegorische Bibelexegese empfang- 
lichen hellenischen Christentums mit ungemeiner Starke weitergewirkt hat}. 


1) Ueber Philos Verhaltnis zur hermetischen Literatur verdanken wir neue, wert- 
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KAPITEL XXIV. DIE ESSENER? 


Abseits von der offiziellen Religion des spathellenistischen Judentums 
steht die merkwiirdige Sekte der Essener, deshalb vor allem bemerkens- 
wert, weil sie in der abendlandischen Welt die erste Ersc heil- 
nung einer organisierten Ménchsgemeinde ist. 
Es scheint fast so, als ob da, wo uns in der Religionsgeschichte die Kirche 
begegnet, zugleich als notwendige Begleiterscheinung das Ménchstum 
auftauche. Das Streben der jiidischen Kirche nach Exklusivitat und ihr 
Gegensatz zur Welt steigert sich im Essenismus. Daher ist es auch 
erklarlich, da8 trotz vielfacher Abweichungen und Kategorien die Sekte 
der Essener beim orthodoxen Judentum verhiltnismaBig gut angeschrie- 
ben war. Philo wei ihr Lob nicht laut genug zu verkiinden. Josephus 
nennt sie BéAtictor 6é GAdwso Gvdoec tov todmoy (A. XVIII 19) und hat 
einen Teil seiner Jugendzeit bei ihnen verlebt Vita 11. 

Das Vorhandensein der essenischen Sekte ist verhaltnismafSig frih nach- 
zuweisen. Josephus bringt seine Schilderung der drei jiidischen »Sekten« 
schon bald nach dem Bericht vom Tode Ptoleméus VI (146, A. XIII 
171 ff.). Ein Essener wird uns bereits unter dem Makkabiaer Aristobul 1 
(104/3) mit Namen genannt (A. XIII 311 ff., B. I 78 ff.) 7. Sie sind 


volle Aufschliisse den Forschungen von Josef Kroll, Die Lehren des Hermes Tris- 
megistos. Minster 1914. Dadurch wird Philo aus seiner bisherigen Isolierung be- 
freit und in den Strom der graeko-igyptischen Apokalyptik hineingestellt, die zum 
»Heidentum< hiniiberfihrt. 

1) Als Hauptquellen fiir die Essener kommen in Betracht: 1. Philo Quod omnis 
probus liber c. 12—13, M. II 457—549; 2. das philonische Fragment aus der tate ’Iovdatwy 
anohoyla ( Yrodetixc?) bei Eus. Pr. Ev. VIII 11; 3. der ausfiihrliche Bericht des Jos. B. 
II 119—161. Daneben sind 4. Jos. A. XVIIT 18—22, auBerdem A. XIII 172, XV 371 ff., 
endlich 5. Plinius Hist. Nat. V 17 heranzuziehen. Trotz mannigfacher Bestreitungen 
der Kchtheit dieser Quellen liegt durchaus kein Grund vor, an der Glaubwiirdigkeit 
eines dieser Stiicke zu zweifeln (vgl. Schiirer IL 655f. Anm. 9 und 10). Die spateren 
Quellen bieten wenig Ausbeute. Doch sind fiir die spitere Geschichte der Essener mit 
Vorsicht die Nachrichten der Kirchenviter tiber die judenchristlichen Sekten der Ebio- 
niten, Elkesaiten, Nazariier (Ossiier, Sampsder) usw., sowie der pseudoklementinische 
Schriftenkreis heranzuziehen. Als wichtigste und umfassendste Arbeiten nenne ich: 
KE. Zeller, Die Philosophie der Griechen* III 2, 277—338; Hamburger, RE Art. Essener; 
Lightfoot, St. Pauls epistle to the Colossians®. London 1876, 82—98,.349—419; Lucius, 
D. Essenismus. StraSburg 1881; A. Hilgenfeld, Ketzergesch. d. Urchristentums 1884, 
S. 87—149; J. Wellhausen, Isr. u. jiid. Gesch. 311—314. Weitere Literatur bei Schiirer 
II 651—680. Dazu R. Treplin, Die Essenerquellen 8. Kr. 1900, 28—92 (s. auch hier die 
Literatur 28—30); E. Zeller, Z. Vorgeschichte des Christentums. Z. w. Th. 1899, 195 bis 
269; A. Hilgenfeld, Noch einmal d. Essier. Z. w. Th. 1900, 180—211; Schlatter, Israels 
Geschichte 122—127; Eduard Meyer, Ursprung II 393 ff.; G. Hélscher, Gesch. d. isr. 
jid. Rel. S. 207 ff. und bei Pauly-Wissowa? RE unter »Josephus« Sp. 1991 £. 

*) Zeller, Z. w. Th. 1899, 195—269 findet an mehreren Stellen des Koheleth, nament- 
lich 321 und 92 (728, 127) Anspielungen auf die Lehre der Essener. Gesichert sind 
diese Beziehungen nicht, aber immerhin méglich. 
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also nicht spditer nachweisbar als die Gemeinschaft der Pharisier. Es 
ist nicht unméglich, daB Pharisiier und Essener ihre gemeinsame Wurzel 
in der ovvaywy7 tHv “Actdaiwy gehabt haben, die uns bereits in 
der Makkabaerzeit als geschlossene Organisation entgegentritt. Wahrend 
die Pharisder, im Gegensatz zu den Essenern weltformig, im Beginn der 
Makkabaerzeit aus ihrer sektenmaSigen Zuriickgezogenheit heraustraten 
und nach ausschlaggebender Bedeutung und Herrschaft im Leben des 
Volkes zu streben begannen, waren bei dieser Voraussetzung die Essener 
in der sektenmaBigen Abgeschlossenheit geblieben und hitten diese noch 
gesteigert. Die Pharisier bekamen dann, gerade weil sie ihr Ideal dem 
Volke aufzuzwingen suchten, doch wahrscheinlich von gegnerischer 
Seite, den Namen »Separatisten«, wihrend die eigentlichen Separatisten, 
die Essener, den alten Namen die »Frommens (aram. yon, Plural pon = 
° Eoonvoi, stat. emphat. ston =’ Eooaior) behielten!. Nach Philos Schatzung 
waren es zu seiner Zeit etwa 4000 an der Zahl (M. II 457)2.. Nach 
seinem Bericht bewohnten sie viele Staidte Judias, nach Josephus 
gar alle Stadte Palastinas. Aber Philo fiigt hinzu, da8B sie mit Vor- 
liebe die Stadte verlieSen und in Dorfern siedelten*. Wie es scheint, 
haben sie sich von einem Mittelpunkt aus tiber das Land verbreitet; 
Plinius* nennt die Wiiste Juda am Toten Meer bei Engedi und Ma- 
sada. 

Die Essener waren in erster Linieein Orden. Die engste Zusammen- 
gehorigkeit verband seine Glieder, die in vollkommener Gtitergemein- 
schaft lebten. Sie wohnten in gemeinsamen Raiumen®. Keiner von 
ihnen besa’ eigene Wohnung ®. Was der einzelne besaB oder erwarb, flo8 
in eine gemeinsame Kasse 7, aus der auch Greise und Kranke versorgt 
wurden 8% Keiner besaS8 Privateigentum °, selbst die Kleider gehérten 
allen gemeinsam?®, Alles dies deutet auf geschlossene Siedlungen. Ihre 
Ordenstracht bestand in einem weiBen Kleid™. Sie verwarfen 


1) So erklart auch Philo den Namen q. o. p. 1. 12, M. II 457; 13, IL 459; bei Eus. 
VIII 111; vgl. Jos. B. II 119. — Mittwoch (Z. f. Assyr. XVII 1902, 75 ff.) will den 
Namen von o’xwn »die Schweigenden« ableiten. 

2) Jos. A. XVIII 20 hat dieselbe Angabe. Sie ist aber wahrscheinlich dem Philo 
entlehnt. Man darf sie nicht ohne weiteres auf des Josephus Zeit titbertragen. Josephus 
ist fast in allen Zahlenangaben unzuverlassig. 

8) Philo M. II 457, doch vgl. Philo bei Eus. VIII 111 und Jos. B. II 124, Eine TvAN 
tov Esonvov in Jerusalem erwaihnt Jos. B. V 145. 

4) Plinius V 17. 

5) Philo b. Eus. VIII 115; q. o. p. 1. M. II 457f. (vgl. Jos. B. II 129). 

8) Philo M. II 458. 

7) Philo M. II 458, 459; Jos. B. II 122, 124f£.,127; A. XVIII 20. 

8) Philo b. Eus. VIII 114. 13. 

%) Philo M. IL 457. 

10) Philo b. Eus. VIII 1112; q. o. p. 1. M. II 458. 

1) Phil. b. Eus. VIII 1112; Jos. B. IL 123, 126, 
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die. Ehe}?, erhielten also ihre Gemeinschaft nur durch Propaganda 
und konnten das, weil sie eine gro8e Anziehungskraft austibten®. Da- 
neben berichtet uns freilich Josephus, daf® sie auch Kinder annahmen 
und fir ihre Ordensgrundsitze erzogen®, ja daf ein Teil von ihnen die 
Ehe unter gewissen VorsichtsmaBregeln ausiibte und sogar empfahl *. 
thre Organisation war eine durchaus demokratische. Ihre Beamten °, 
vor allem die Verwalter des gemeinsamen Vermégens, die der Natur der 
Sache nach am meisten hervortraten, erwihlte die Gesamtheit & Bei 
Vergehen eines Ordensmitgliedes entschied ein Kollegium von nicht 
weniger als hundert Richtern ’, tiber dessen Zusammensetzung wir nichts 
wissen. Die Sklaverei verwarfen sie grundsatzlich und betrachteten sie 
als eine Versiindigung gegen die auf Freiheit und Gleichheit angelegte 
menschliche Natur.®. 

- Erkannte man keine sozialen Unterschiede im Menschengeschlecht an, 
so waren die religids begriindeten desto starker und machtiger. Eine 
vollige Kluft trennt den Orden von der AuSen- 
welt (s.u.). Aber auch innerhalb des Ordens sind zwischen den ein- 
zelnen Gliedern starke Schranken gezogen. Hine dreijaihrige 
Prifungszeit mu8 jeder neu Eintretende durchmachen. Streng 
geschieden von der Lebensgemeinschaft des Ordens muf er ein Jahr 
nach allen seinen Regeln leben. Dann erfolgt eine teilweise Zulassung des 
Neulings zu den heiligen Waschungen (s. u.), aber erst nach Ablauf von 
zwei weiteren Jahren wird er vollberechtigtes Ordensmitglied (B. II 
137—138). Nach Josephus schieden sie’ sich demgema8 in vier streng 
gesonderte Klassen (B. II 150). Neben den beiden Klassen der Priiflinge 
und der Klasse der vollberechtigten Ordensmitglieder mag die Gilde 
der Vorsteher als vierte Klasse gezihlt worden sein °. 

Beispiellos, als einzigartige Erscheinung steht, soweit unsere Quellen 
reichen, der Orden der Essener in seiner Umgebung. Man hat sie zwar 
vorallemin Beziehung zu der pythagoreischen Schule 
gesetzt?°. Der hervorragendste Begriinder dieser Anschauung, Zel- 

1) Philo b, Eus. VIII 113. 14-16; Jos. B. II 120. A. XVIII 21. Plinius V 17. 

2)- Jos. B. If 158. 

*) B. 11 120. Aus Philo b. Eus. VIII 113 scheint hervorzugehen, da dies eine spiitere 
MaBregel war. 

2) Be lialoo t 

5) Die Namen der Beamten: émimuedntai Jos. B. II 123, 129, 134; éxitoonor. IL 134; 
anodéxtae tov noooddwv A, XVIII 22; tauice Philo b. Eus. VIII 11 10. 

*) Philo b. Eus. VIT 1110; Jos. B. II 123, 125; A. XVIII 22; ttber den unbedingten 
Gehorsam gegen die Oberen s. Jos. B. II 134, 140. 

7) Jos. B. II 145. 

8) Philo M. II 457; b. Eus. VIII 114; Jos. A. XVIII 21. 

*) Schwerlich ist mit Schiirer II 659 als vierte Klasse die der aufgenommenen Kinder 
zu rechnen (s. 0.). Denn diese gehérten dem Orden tiberhaupt noch nicht an. 

10) Vgl. bereits Jos. A. XV 371. 
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ler?, hat neuerdings auch besonders die mit den Pythagoreern eng 
zusammenhangenden orphischen Mysterienvereine zum Vergleich heran- 
gezogen. Jedoch erweckt gerade seine neueste Darstellung den Eindruck, 
wie unsicher hier alles ist, und wie wenig uns die Quellen erlauben, uns von 
jenen pythagoreisch-orphischen Mysten eine klare Vorstellung zu machen. 
Wie mir scheint, haben sie in der Hauptsache sehr wenig mit den Essenern 
gemein. Soweit wir sehen, fehlte ihnen gerade die straffe ordensmaBige 
Organisation fast ganz. In romanhaft aufgestutzten Erzihlungen vom 
Leben des Meisters Pythagoras kommt zwar ein solches Ideal ménchischer 
Abgeschlossenheit zum Ausdruck. Aber da8 diesem Ideal irgendeine 
Wirklichkeit entsprochen habe, ist nicht nachweisbar. Was wir von den 
Pythagoreern und Orphikern wirklich erfahren, la8t sie eher als alles 
andere erscheinen, denn als geistige Urheber der essenischen Sekte. Sie 
stellen sich doch vorwiegend als eine Schar sehr fragwiirdiger Philosophen 
mit sonderbaren Gebrauchen dar, deren Zusammenhang ein sehr loser 
war. Die orphischen Mysten aber waren, soweit wir sehen kénnen, 
meistens nichts weiter als phantastische, religidse Gaukler. Es miiBte 
eime sehr merkwiirdige Metamorphose mit jenen dunklen Ehrenménnern 
vorgegangen sein, wenn aus ihnen die Essener hervorgegangen waren ?. 

Vor allem aber sind die Essener darin, soweit wir sehen kénnen, funda- 
mental von den Pythagoreern verschieden, daB sie eine auf be- 
stimmten, ganz eigenartigen Hinrichtungen be- 
ruhende religiédse Gemeinschaft sind. Das waren die 
Pythagoreer nicht%. Bei den Essenern war der gemeinsame Kult ein 


1) Zeller hat seine Anschauung umfassend niedergelegt in der Philosophie der Griechen 
III 2? 277—338, neuerdings Z. w. Th. 1899, 195—269. Zum Teil hat sich ihm auch 
Schiirer II 678 angeschlossen. 

2) Vgl. die Schilderungen von Zeller selbst Z. w. Th. 1899, 8S. 214f., 265. Zeller 
begniigt sich damit, eine ernstere und edlere Richtung innerhalb des Pythagoreismus 
und Orpheismus zu postulieren, die unsere Quellen fiir die fiir uns in Betracht kommende 
Zeit seit dem Aufkommen der Neupythagoreer nicht zeigen. Auch die Berithrungen 
im einzelnen sind nicht so stark, wie Zeller und Schirer IJ 678 annehmen. Die Forderung 
der Ehelosigkeit 14Bt sich bei den Pythagoreern nicht nachweisen. Ob die Essener 
Vegetarianer und Temperenzler waren, ist zum mindesten zweifelhaft. Ihre Eschatologie 
zeigt gar nichts speziell Gemeinsames mit den Pythagoreern. Thre allgemein 
griechische Farbung, in der sie uns erscheint, konnen wir getrost auf Rechnung 
des Josephus setzen (s. u.). Das pythagoreisch-orphische Spezifikum, die Seelenwande- 
rung, fehlt. Es bleiben etwa als gemeinsame Eigentiimlichkeiten: die Verwerfung der 
Tieropfer, das Verbot des Eides, die weiBe Kleidung, die Anrufung der Sonne, die angst- 
liche Scheu vor dem Unreinen. Das sind aber alles Dinge, die mindestens ebensogut 
orientalischer Herkunft sein kénnen. . Ueberhaupt vergiBt man gewéhnlich vollstandig, 
zu fragen, ob nicht auch die spateren Pythagoreer und Orphiker orientalisch bedingt 
seien und nur eine gemeinsame Abhangigkeit hier wie dort vorliegen kénnte. 

3) Sie waren es héchstens in der Verbindung mit den Orphikern. Aber soweit wir 
aus dem Wenigen, was uns von den sakralen Einrichtungen der Orphiker bekannt ist, 
urteilen kénnen, fehlen hier alle Seitenstiicke. 
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und alles, der Mittelpunkt ihrer Lebensgemeinschaft. Und es ist ei 
ganz neuer, eigenartiger Kult, der hier in die Erscheinung tritt. An 
Stelle des Opferkultes tritt der Kult des Sakraments, der 
heiligen Handlung. Sakramentale Bedeutung haben vor allem die 
taglichen Waschungen!. Die duferliche Handlung des 
Bades bringt eine wesentliche Aenderung im Menschen hervor. Sie 
macht den Menschen zum Essener. Erst nach einem Jahre wird der 
Novize erster Stufe zu dem hochheiligen Bade der Reinigungszeremonie 
zugelassen (Jos. B. II 138). Taglich, ehe die gemeinsame Mahlzeit ge- 
nossen wird, wird dieselbe heilige Zeremonie vollzogen (B. II 129) *. 
Wenn ein Ordensmitglied ein anderes, einer niedrigeren Klasse angehériges 
beriihrt, so muB es sich baden (B. I] 150)%. Das Wasser hat eine wunder- 
bare Kraft, es tilgt alle Unreinheit, duBere und innere*. Zu dem Bade 
gesellt sich die heilige gemeinsame Mahlzeit*. Uraltes reli- 
giéses Empfinden aus der Zeit semitischen Stammeslebens lebt hier 
wieder auf. Die Auffassung der Opfermahlzeit als des Mittels zur Her- 
stellung einer mystischen, geist-leiblichen Gemeinschaft der Glieder des 
Stammes untereinander (und mit der Gottheit) wird zum Teil wieder 
lebendig. Der gemeinsame Speisesaal wird den Essenern zum Tempel 
(B. II 129), in den man mit scheuer Ehrfurcht tritt, nachdem man zuvor 
das Arbeitskleid abgelegt und ein Festkleid angezogen hat. Die, welche 
Speise (und Trank) bereiten, sind die Priester des Ordens (A. XVIII 22). 
7) Ganz unbegreiflich ist es, daB Zeller auch hier Verwandtschaft mit den Pytha- 
goreern entdecken will. Die Pythagoreer waren gerade schmutzige Heilige. Ihre diovala 
wird des 6fteren verspottet Z. w. Th. 1899, 215; vgl. Z. w. Th. 1900, 184. Zeller macht 
freilich aus der @Aovoia die Vermeidung des warmen Bades und findet, indem er auf der 
andern Seite aus der Nachricht des Josephus, da die Essener in kaltem Wasser badeten, 
ebenfalls eine Verwerfung des warmen Bades herleitet, dort eine Verwandtschaft, wo 
alles verschieden ist. Die Orphiker hatten natiirlich andererseits in ihren Mysterien- 
vereinen Reinigungs- und Siihne-Gebriuche. Doch ist das, was wir dariiber wissen, 
so allgemein, da jeder Anhaltspunkt zum Vergleiche mangelt. — Gegen Zeller vgl. 
Hilgenfeld, Z. w. Th. 1900, 180 ff. 

*) Auch nach jeder Verrichtung der Notdurft II 149 (vgl. die &yvetae II 159). 

3) Nur in Josephus Bericht tritt die sakramentale Bedeutung der Waschungen und 
ihr fundamentaler Wert deutlich hervor, wie wir, abgesehen von einer AeuBerung Philos, 
auch nur aus seinem Bericht die Bedeutung der gemeinsamen Mahlzeiten deutlich 
erkennen. Bei Philo hat sich die ganze Auffassung der Essener schon ins moralisch-philo- 
sophische (hellenische) verschoben. Aus einer Religionsgemeinschaft sind die Essener 
hier eine Gesellschaft fir ethische Kultur geworden. Um die zentrale Bedeutung der 
Waschungen (und sakramentalen Mahlzeiten) bei den Essenern sich lebendig zu vergegen- 
wartigen, mu8 man die sicher mit ihnen verwandten Sekten der Ebioniten, Elkesaiten, 
»Ossier<«, Nazaraier, Sampsier (Epiphanius, Haer. XVIII, XIX (XXIX), XXX, LIII; 
vgl. Hippolyts Philosophumena), vor allem den pseudoklementinischen Schriftenkreis 
studieren. 

*) Vgl. Philo M. II 458,b. Eus. VIII 115 (vgl. hier die der Mysteriensprache ent- 
lehnte Wendung »xar& dove éteugiag xal cvocitia mootuevor« VIIL 1111). Be- 
sonders Jos. B. II 129 ff., 138 f., 143 f.; A. XVIII 19. 


wes 


bs 


Sakramente. 461 


Am Anfang und Ende des Mahls spricht der Priester das Gebet (B. II ASI 
In weihevoller Ruhe und ehrfurchtsvollem Ernst wird das Mahl genossen, 
»so dap denen, die drauBen voriibergehen, die Stille drinnen im Hause 
wie die Feter ernes furchterregenden Mysteriums vorkommt« (B. Il 4133). 

Die Sekte der Essener ist eine Sakraments- 
gemeinschaft, gegeniiber aller auf dem Opferkult beruhenden 
Gemeinschaft eine vollstindige und fesselnde religidse Neubildung. 
Aus dem Judentum, das gar nicht darauf angelegt war, ist sie schwerlich 
hervorgegangen. Uns fehlen leider die Mittel, ndmlich fast alle genaueren 
Nachrichten tiber das religidse Leben ostwirts von Palistina im Zeitalter 
des groBen religidsen Synkretismus, zu sehr, als da8 wir die Entstehung 
des Essenerordens aufklaren kénnten. Der einzige Weg, der vielleicht 
gangbar sein kénnte, wire der des Riickschlusses aus dem, was wir in 
spaterer Zeit an religidsem Leben in den Gegenden zwischen Jordan und 
mesopotamischem Tiefland finden }. 

Jedenfalls wird es von hier aus zur Geniige klar, wie die Essener dazu 
kamen, den israelitischen Opferkult vollstandig zu 
verwerfen. »Ste schicken Weihgeschenke zum Tempel, aber Opfer 
bringen sie nicht dar wegen der nach ihrer Meinung gréBeren Vorziiglichkert 
threr heiligen Handlungen (ayveia), wnd deswegen schlieBen sie sich vom 
gemeinsamen Heiligtum aus? und bringen bei sich die Opfer dar.« Mit 
vollem Bewubtsein, im Besitz eines eigenartigen und andersartigen Kultus 
zu sein, schlossen sich die Essener von der Beteiligung am Tempelkult 
aus 3. DaB sie trotz alledem weiter als Juden galten, sogar beim Volk 


1) Auf eine Reihe verwandter spiterer, halb jiidischer, halb christlicher Sekten- 
bildungen ist bereits zu wiederholten Malen hingewiesen. Wenn von den frihesten 
christlichen Hareseologen (Justin, Dialog 80, Hegesippus b. Eus. H. E. 1V 226. Ps.- 
klement. Recognitionen I 44 ff. Constitut. apost. VI 6, Epiphanius Haer. 16) unter den 
vorchristlichen jiidischen Sekten oft neben den Essenern die Baptisten, Hemerobaptisten 
Masbotheer (bei Hegesipp und den Konstitutionen; vgl. syr. 8MPIS¥3 = Taufe), Jo- 
hannesjiinger aufgezihlt werden, so liegen auch hier schon verwandte Erscheinungen 
vor (Schlatter 126 f.). — Wenn es gelinge, mit Sicherheit eine vorchristliche Form des 
Mandaeismus nachzuweisen, so wiirden wir in der Lésung des Ratsels um einen guten 
Schritt vorwartskommen. Die Lésung ware zugleich von ungemeiner religionsgeschicht- 
licher Tragweite. Denn von hier aus wiirden wir erklaren kénnen, wie es kam, daB das 
Christentum von seinen ersten Anfangen an von Sakramentsideen beherrscht wird. 
Die Studien von Brandt (s. 0. S. 52) iiber judenchristliche Sekten, von Reitzenstein und 
Lidzbarski iiber die Mandier haben unsere Kenntnisse zwar sehr vertieft, aber einen 
vorchristlichen »Mandaismus<« nicht aberzeugend erschlieBen konnen. Vgl. GreBmann 
ZAW. N.F. II 1925, S. 24 ff. 

2) Jos. A. XVIII 19, M. E. ist das eleyduevor des Josephus medial zu fassen. 

3) Es scheint mir daher ganz unméglich zu sein, aus Jos. A. XVIII 22 herauszulesen, 
da die Essener aus den aaronitischen Priestern die Bereiter der heiligen Speise ausge- 
wahlt hatten. Mit dem Kult fiel auch das aaronitische Priestertum. Die geringfiigigen 
Andeutungen des Josephus sind iibrigens wieder aus den Pseudoklementinen zu erganzen. 
Besonders beachtenswert ist es, wie hier durchweg die Lehre vorgetragen wird, daf 
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hohe Achtung genossen, ist ein Beweis fiir das geringe Ansehen, in wel- 
chem der Opferkult in weiten Kreisen des Volkes stand. 


Als eine abgeschlossene Religionsgemeinde hatten die Essener auch ihre 
heiligen Schriften. Esist nicht ganz klar, was das fur heilige Schriften 
waren}. Ob sie den Kanon des Alten Testaments anerkannten, ist zum minde- 
sten fraglich. Aber aus der Bemerkung des Josephus, daB der Name des Ge- 
setzgebers bei den Essenern der gré&ten Verehrung sich erfreue (B. II 145), 
und Philos, daB sie bestandig ihre adre.o véuor lasen (M. II 458), 1aB8t sich 
wohl entnehmen, daB sie den Pentateuch besaBen. Da auch die spateren 
Sekten der Nasaraer, Ossder, Ebioniten ? vom Alten Testament nur den Penta- 
teuch anerkannten und ein Grund hierftir in ihren neuen judenchristlichen 
Anschauungen nicht gefunden werden kann, so werden wir wohl rickwarts 
schlieBen dirfen, daB bereits die Essener nur den Pentateuch heilig hielten. 
Als sie sich vom Judentum abzweigten, wird eben in weiten Kreisen des Volkes 
der Pentateuch erst allein kanonische Geltung gehabt haben. Wie sie sich 
dann bei ihrer Verwerfung des Opfers mit der mosaischen Gesetzgebung aus- 
einandersetzten, vermégen wir nicht mehr zu sagen*. Die Annahme, daB 
auch der Pentateuch durch Einwirkung béser Machte gefalscht sei, der wir 
bei allen jenen spateren Sekten begegnen 4, mag erst spater entstanden sein. 
AuBerdem besa8en die Essener ihre eigenen heiligen Schriften. Diese waren 
der Sekte ecigentimlich und galten als Geheimschriften, deren Ge- 
heimnis zu wahren der Neueintretende sich feierlich verpflichten muBte (B. 
II 142). Der Inhalt dieser Biicher war, wie es scheint, magischer Art; medizi- 
zinische und alchimistische Geheimnisse (II 136), zauberkraftige Engelnamen 
(II 142), Anweisungen zum Wahrsagen (II 159) 5 und dergleichen. Neben den 
Taufen und den gemeinsamen Mahizeiten bestimmen die geheimen Bicher, 
denen auch geheime Lehren (II 142) entsprechen, die Gemeinschaft 
der? Kis sie nie ry ais) M ys Ger vem, 6 rel n. 

Dem entspricht auch endlich der feierliche Brauch, mat dem 
der Neucintretéendein den Orden-autie en oang en, wurde. 
Nach der schon erwahnten Priifungszeit mu8B der Pritfling, ehe er zur vollen 


das Sakrament der Taufe (und der wiederholten Waschungen) an Stelle des Opferkultes 
getreten sei. Man sieht in der Ersetzung des Opfers durch die Taufe das Zentrum des 
Wirkens und Lehrens Jesu. Das ist christlicher Essenismus. 

1) In der gesamten uns erhaltenen spateren jiidischen Literatur kann man kaum 
eine Schrift, so oft das auch versucht ist, der essenischen Sekte zuweisen. Es findet 
sich zwar tberall hier und da einiges, was man essenisch nennen kénnte. Aber es findet 
sich auch in allen spezifisch Nichtessenisches. Und gerade die besonderen Eigentiim- 
lichkeiten des essenischen Ordens finden sich nirgends. Am ehesten kénnte man noch 
I Hen c. 108 und das vierte Sibyllenbuch (vgl. V. 24 ff. 164 ff.) den Essenern zusprechen. 

*) Epiphanius Haer. XVIII 1, XIX 5, XXX 15, 18. Vgl. Ps.-Clement. Homil. II 
38 f., TILT 22. 

*) Nach Philo M. II 458 bedienten sich die Essener, wie es scheint, der allegorischen 
Methode. Doch ist Philos Bericht an diesem Punkte kaum zuverlissig. Er scheint in 
dieser Schilderung des synagogalen Gottesdienstes der Essener einfach allgemeine 
Verhaltnisse der jiidischen Diaspora auf jene zu iibertragen. 

*) So bei den Ebioniten, Nasaraern, »Ossiern« in den klementinischen Homilien an 
den oben angegebenen Stellen, 

°) Weissagende Hssener treten mehrfach in der jiidischen Geschichte auf. Jos. A. 
XIII .311—313 (= B. I 78—80). KV 373 ff., XVIT 346—348 (= B. IT 113). 
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Tischgemeinschaft zugelassen wird, sich durch schwere Eide (Sexove porxwdétc) 
verpflichten, die Gottheit stets zu e orahrans die Gerechtigkeit zu pflegen, den 
Oberen (des Ordens) zu gehorchen, nicht zu ligen und die Geheimnisse (dis 
Lehren, Biicher und Engelnamen) seines Ordens zu bewahren ?}. 


Der Zusammenhang der Essener mit dem Juden- 
tum bleibe trotz aller Eigenart deutlich. Sie sind und bleiben mit 
einer weiter unten zu besprechenden bemerkenswerten Ausnahme Mono- 
theisten. Der Gottheit die gebiithrende Ehre zu erweisen, mu8 sich der 
Neueintretende verpflichten. Von der theoretischen Philosophie fesselte 
sie nach Philo M. II 458 nur die Frage nach dem Wesen Gottes und der 
Schépfung. Nachst Gott ist bei innen der Name des Gesetzgebers der 
Gegenstand der gréBten Verehrung (B. II 445). Schon von hier aus 
ist es so gut wie sicher, daB die Essener den Pentateuch als heilige Schrift 
anerkannten. Das Sabbatgesetz hielten sie mit duerster Strenge (B. 
II 147). Sie gerade sollen im Krieg mit den Rémern das Martyrium aut 
sich genommen und lieber den qualvollsten Tod erduldet haben, ehe 
sie den Namen des Gesetzgebers lasterten oder verbotene Speise genossen 2. 

Aber neben den bereits erérterten charakteristischen und_ speziell 
unjiidischen Ziigen — der Verwerfung des Opfers und der Ehe, der ganzen 
ordensartigen Abgeschlossenheit — zeigt sich auch sonst bei ihnen, freilich 
mehr an der Grenze, noch manches merkwirdig Fremd- 
artige.- 

Hierher gehért noch nicht so sehr ihre durchaus individualistisch- 
spiritualistische Eschatologie und Vergeltungslehre, die 
uns Josephus B. II 154—157 wuberliefert. Danach scheinen sie den Aufer- 
stehungsglauben nicht geteilt zu haben, da sie den Leib fiir verganglich hielten. 
Wohl aber lehrten sie eine nach dem Tode fir die Seelen der Guten und Bésen 
eintretende Vergeitung. Diese Anschauung ist nicht durchaus unjidisch und 
auch dem palastinensischen Judentum nicht durchaus fremd*. Hingegen ist 
nicht gentigend beachtet, daB, wenn Jos. A. XIII 172, XVIII 184 die Essener 
als Fatalisten (Pradestinatianer) schildert, hier ein dem jidischen, 
gesetzlichen Geist schlechthin fremdartiger Zug vorliegt. Man darf freilich 


1) Die auBerhalb der Sekte Stehenden sind éregddo§or. 

2) Auch daB sie den Ackerbau vor allem bevorzugten (Philo b. Eus. VIII 116.8; 
M. If 457; Jos. A. XVIII 19) und den Handel verwarfen (Philo M. II 457), deutet auf 
jiidisch-palastinensische Eigenart (s. 0. 8.480 f.). Nach Philo Eus. VIII 119 f. trieben 
sie auBerdem Handwerk und Viehzucht. 

3) Sie ist auf der andern Seite iibrigens auch nicht gerade hellenisch. Der Dassen 
des Josephus ist hier nicht zu trauen. Er hellenisiert absichtlich. Spezifisch hellenisch 
ist allerdings der Gedanke, daB die Seele, aus feinstem Aether bestehend, infolge eines 
Zaubers in den Korper herabgezogen und dort eingekerkert sei (II 154). — Aber was 
etwa, wenn wir die hellenisierende Form des Josephus-Berichtes abstreichen, ubrig 
bleibt, die Gedanken von der Praexistenz der Seele und dem Gericht tiber die Seelen 
nach dem Tode, ist ebensogut orientalisch (iranisch) und schlie8t nicht einmal die Hoff- 
nung auf Auferstehung des Leibes aus. 

4) A. XVIII 18 ist der Satz °E. dé ent bey ded xatarelne gist TH MAVTH O 267065 
— im Sinne von XIII 172 zu verstehen (vgl. XVIII 13). 
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auch hier miBtrauisch gegen den Bericht des Josephus sein, weil er die jidischen 
Schulen in ein hellenisches Schema hineinzwangt. Aber méglicherweise lag 
gerade bei den Essenern der Schilderung des Josephus ein entsprechender 
Tatbestand zugrunde. Wir werden hier an astrologische (babylonische) Ein- 
flusse denken dirfen. 

Zu dem Fremdartigsten gehéren offenbar die »von den Vatern ererbten G e- 
be te, welche die Essener nach Josephus Bericht jeden Morgen zur Sonne 
emporsenden, »als wollten sie diese um ihr Erscheinen bitten« B. II 128. Hier 
scheint ja fast der Monotheismus durchbrochen zu sein, obwohl sich nattrlich 
eine gewisse Vermittlung mit diesem finden 14Bt, und es wird allerdings die 
Annahme einer Beeinflussung von heidnisch polytheistischer Seite kaum 
abzuweisen sein!. Unmittelbar im Zusammenhang damit steht die angstliche 
Scheu, das Licht der Sonne namentlich bei Verrichtung der Notdurft zu verun- 
reinigen, und die von hier aus sich ergebenden Gebrauche (B. II 148) der sorg- 
faltigen Verbergung der Exkremente. So wurde der Spaten dem Essener ein 
heiliges Werkzeug, das gleich beim Eintritt dem Novizen des ersten Grades 
gegeben wurde®. Hiermit hangt weiter die Sorgfalt zusammen, mit der sie 
beim Baden auf die Bedeckung der Scham achteten (B. II 129). Neben dem 
weiBen Kleid und dem Spaten wird als drittes Werkzeug dem Novizen das 
Hiifttuch gegeben °. 

Wenn die Essener den Eid unbedingt verwarfen (Jos. B. Ii 135, Philo 
M. II 458, vgl. Jos. A. XV 371 f.), so liegt allerdings auch hier ein dem Geist 
des Judentums fremder, freilich nicht geradezu widersprechender Zug vor. 
Parallelen finden sich in Ost und West, doch braucht man einen fremden Ein- 
fluB nicht notwendig anzunehmen. Wir erinnern uns, da& die Essener beim 
Eintritt in den Orden dem Novizen furchtbare Eide abnahmen. Vielleicht 
mag sich an diese Ordenssitte die Verwerfung des Eides im profanen Leben 
angeschlossen haben. — In ahnlicher Weise erklart sich vielleicht die ebenfalls 
unjidische Verwerfung des Salbé6ls bei den Essenern (B. II 123) 
aus gegebenen Voraussetzungen. Ich glaube, daB man diesen Zug falsch ver- 
steht, wenn man ihn als Aeu®erung einer asketischen Lebensweise auffaBt. 
Die Verwerfung des Oels ist wahrscheinlich ein mit der Verwerfung des Tier- 
opfers zusammenhangender Protest gegen das alttestamentliche Priestertum, 
dessen Autoritaét auf der Salbung beruht. Man schatzte die Weihe und Reini- 
gung durchs Wasser so hoch und ausschlieBlich, daB8 man die Oelweihe und 
in fanatischem Eifer auch jede Oelsalbung verbot ¢. 


1) Das ist um so gewisser, als wir unter den mit den Essenern im Zusammenhang 
stehenden spiteren Sekten auch eine finden, die ausdriicklich als die der Sonnenverehrer 
bezeichnet wird. Philaster nennt sie (haer. 10) Heliognostici, Epiphanius (haer. 53) 
Seuyatot. Die Berichte beider gehen wahrscheinlich bereits auf Hippolyts Syntagma 
zuriick. 

*) Diese Scheu, das Sonnenlicht (die Elemente) zu verunreinigen, ist echt orientalisch 
(babylonisch-iranisch). 

*) Hierher gehért auch noch die Sitte, nur nach links hin auszuspucken. B. II 147. 

*) Es mag hier auch Polemik gegen ein sonst geiibtes, von der Sekte der Essener 
verworfenes Oelsakrament vorliegen. Einige der spaiteren mit den Essenern zusammen- 
hangenden Sekten nahmen die Oelsalbung wieder auf, vor allem die Sekte der Elkesaiten. 
In der Schwurformel dieser Sekte (Hippolyt, Philosophumena IX 15) findet sich das 
Oel unter den »sieben Zeugen«, wihrend in der, wie es scheint, alteren Schwurformel der 
klementinischen Homilien (Aiucetveia ’IaxmBov) das Oecl nicht erwahnt ist. Beide 
Formeln, die altere und die jiingere nebeneinander, bringt Epiphanius in seinen Aus- 
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- Fraglich ist es, ob die Essener den Genu8 von Fleisch und Wein 
verwarfen. Ausdricklich gesagt ist das inden Quellen nirgends. Ein SchluB 
aus den dieser Sekte verwandten Richtungen der Therapeuten, Pythagoreer 
und Ebioniten ist allerdings nicht von vornherein beweiskraftig. Schirer 
(Il 664 Anm. 55) ist der Meinung, die Nachricht, daB die Essener Tierzucht 
trieben, mache den Fleischgenu8 der Essener wahrscheinlich, und die Tatsache 
andererseits, daB Josephus die Ruhe bei der essenischen Mahlzeit darauf zurick- 
fihre, da8 sie Speise und Trank nur bis zur Sattigung genossen, lasse auf den 
‘Genu8 des Weines schlieBen. Ein zwingender Beweis ergibt sich, wie Schtrer 
gesteht, von hier aus nicht. Das Gegenteil kénnte man wieder andererseits 
erschlieBen aus der Angabe des Josephus, daB bei den Mahlzeiten der Essener 
nur je ein Gericht aufgetragen wurde (B. II 130). Auch der Bericht des Josephus 
uber die aus dem Orden AusgestoBenen, welche, da ihnen Speise von andern anzu- 
nehmen verboten sei, sich selbst vergeblich durch Pflanzenkost (anstatt zube- 
reiteter Speise) zu ernahren suchen (II 143), deutet auf Pflanzenkost der Essener. 
Die Frage scheint nach unsern Quellen nicht klargestellt werden zu kénnen. 

Jedenfalls geben alle’ die letzthin aufgezihlten Eigentiimlichkeiten 
keinen sicheren Anhalt, die Essener von einer uns sonst bekannten 
religionsgeschichtlichen Erscheinung abzuleiten. Will man die hier vor- 
liegende Frage férdern, so wird man, wie schon oben gesagt, an dem 
Hauptpunkt einsetzen und die Frage stellen missen:’ Wo finden sich 
Seitenstiicke zu dieser Erscheinung. einer auf sakramentalen Institu- 
tionen (faufakten, gemeinsamen Mahlzeiten) beruhenden, crdeshmiaiig 
organisierten, religidsea Genossenschaft ? ; 

Die Sekte der Essener verdient unser besonderes Interesse, weil sie 
uns einen Begriff davon erweckt, was alles auf dem Gebiet auch des pala- 
stinensischen Judentums méglich war. Im zeitgendssischen Judentum 
scheint ihr Einflu8, so hoch sie 4uBerlich im Ansehen standen, nicht grok 
gewesen zu sein. Nicht zu unterschatzen aber ist ihr 
weiterer Hinflu8 auf den Gang der Religions 
geschichte. Diese Sekte scheint der Kanal gewesen zu sein, durch 
welchen dem jungen Christentum in seiner ersten Entwicklung manche 
fremdartigen Elemente (Sakramentswesen, Verwerfung des Kultus ?) 
zugestrémt sind. Der Zusammenhang zwischen ihnen und den auch fur 
die Religionsgeschichte der folgenden Jahrhunderte (bis zum Aufkommen 
des Islams) nicht belanglosen judenschristlichen Sekten des Ostjordan- 


lands ist offenkundig. 


ANHANG. DIE THERAPEUTEN 


In seiner Schrift zegi Biov Gewontixod (G izerHv)1, die man doch wohl als 
echt wird anerkennen miussen, berichtet Philo tber eine zweite merkwirdige 


fiihrungen iiber die Ossier, Haer. XIX 1,6 (vgl. upagcus auch fiir die Schiitzung oe Oels 
Recognit. I 44f.). 
1) Die Echtheit dieser Schrift ist namentlich seit Lucius Arbeit (die Therapeuten und 
ihre Stellung in der Geschichte der Askese. StraSburg 1879) eine stark umstrittene. 
Handbuch z. Neuen Test. 21: Bousset. 3. Aufl. 30 
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jidische Sekte, die mit den Essenern bis zu einem gewissen Grade den moénchs- 
artigen Charakter gemeinsam hat. 

Wenn Philo im Eingang seiner Schilderung behauptet, daB sich zhee 
peuten) iberall in der Oikumene, im Land der Griechen wie der Barbaren, 
namentlich aber in allen agyptischen Gauen finden, so ist das gewiB nicht nur 
eine vom Schriftsteller beabsichtigte und durch ein Wortspiel (Segazevrai) 
erzielte Uebertreibung, durch die er die Aufmerksamkeit des Lesers wecken 
will (Wendland 733 f.), sondern auch Tatsache. Aber was er bei seiner lebendi- 
gen Schilderung der Therapeuten vor Augen hatte, war eine bestimmte K o- 
lonie von Einsiedlern an dertiuvy Mageie« (c. 3). Hierher 
haben sich nach Philo dic, in denen die Liebe zum therapeutischen Leben 
erwacht ist, zurickgezogen, nachdem sie ihr Hab und Gut ihren Verwandten 
geschenkt haben. Hier wohnen sie in einzelnen, nicht zu weit voneinander 
entfernt liegenden Siedlungen. Jede dieser Wohnungen hat ein heiliges Gemach, 
asursiov, wovactjocov genannt, weil sie darin »allein« die Mysterien des Lebens 
voliziehen. In sie darf Speise und Trank nicht gebracht werden. Nur die 
heiligen (jidischen) Schriften, Gesetz,; Propheten, Hymnen, liegen in. ihnen 
(c. 3)3. Neben jenem (inneren) Gemach hat die Klause der Therapeuten viel- 


Auch Schiirer III 687—691 entscheidet sich fiir die Unechtheit. Dennoch ist durch die 
neuesten. eingehenden Untersuchungen von Massebieau (Revue de hist. des relig. 
XVI 1887, 170—198, 284—319), Conybeare (in seiner kritischen Textausgabe der Schrift: 
Philo about the contemplative life ... critically edit. with a defence of its genuiness. 
Oxford 1895) und namentlich von Wendland (Die Therapeuten. Jahrb. f. klass. Philol. 
Supplement 22, 1896, 692—770) die philonische Herkunft der Schrift mit starken Griin- 
den verteidigt und erwiesen. Ebenso urteilt Ed. Meyer, Ursprung II 368 ff. Die Gegen- 
griinde, an denen Schiirer noch festhalt, sind auBerordentlich matt gegeniiber den 
massenhaften Beweisen, welche die Verteidiger der Echtheit auf Grund der Ueber- 
lieferung, des Sprachstils, der allgemeinen Anschauungen der Schrift beigebracht haben. 
Das argumentum e silentio, das Schiirer fiir die Nichtexistenz der Therapeuten aus den 
ibrigen philonischen Schriften gewinnt, ist bei dem bekannten abstrakten Charakter 
der philonischen Schriftstellerei nicht zwingend (vgl. ibrigens dagegen Wendland 716 f.}. 
Was wissen wir denn iiberhaupt aus den Schriften Philos, wenn wir von einigen aktuellen 
Werken absehen, von dem Milieu seiner Schriftstellerei! Wenn Schirer einwendet, 
da8 die absolute Weltflucht und ménchische Askese von Philo nicht gebilligt wurde 
und er deshalb die Therapeuten nicht so habe verherrlichen kénnen, so muB doch von 
Schirer selbst zugestanden werden, da8 die Primissen zur ménchischen Weltanschauung 
bei Philo gegeben waren (s. 0. 8. 444f.). Uebrigens war Philo auch nicht Essener und hat 
doch diese Sekte wie jene verherrlicht. Die »Verhéhnung« des Symposions Platos (§ 7} 
oder besser der heftige Widerspruch, den Philo hier gegen den sonst verehrten Meister 
erhebt, kann keinen Grund fiir die Unechtheit der Schrift abgeben. Weshalb hatte 
Philo hier, wo sein jiidisches sittliches Empfinden so unmittelbar getroffen wurde, nicht 
selbst gegen Plato auftreten sollen? Wenn Philo in demselben Zusammenhang auch 
den platonischen Mythus vom Urmenschen bekampft, so ist das kein Beweis fiir die 
Unechtheit der Schrift; sondern nur ein Beweis dafiir, da8 Philos Lehre vom Urmenschen 
nicht aus der platonischen Philosophie stammt und aller Wahrscheinlichkeit nach 
orientalischen Ursprungs ist. — Ist die Schrift echt, so ist weiter die Vermutung an- 
sprechend, daB sie einmal die Fortsetzung zu der bei Eus. Pr. Ev. VIII 11 sich findenden 
Schilderung der Essener war, und da -beide Schilderungen demgema8 der Schrift. 
4 bmie "Iovdciwy a&nodoyle entstammen, die wiederum mit den Yno9etxd (Schiirer 
IIT 685 f.; Wendland 702 ff.) wahrscheinlich identisch ist. 

1) AuBer den alttestamentlichen Schriften besaBen sie auch Schriften ihrer eigenen. 
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leicht noch ein zweites Gemach gehabt. Hier ftihren sie ein Leben in auBerster 
Dirftigkeit. Sehr einfach ist ihre Kleidung. Sie sind Pflanzenesser, ihre Nah- 
rung besteht aus Brot und Salz, das hier und da mit etwas Ysop gewirzt wird 
{c. 4). Erst nach Sonnenuntergang nehmen sie Speise und Trank zu sich. Einige 
von ihnen sollen sich zu Virtuosen.im Fasten ausgebildet und nur alle vier 
oder gar nur alle sieben Tage etwas genossen haben (c. 4). Ein Gewerbe treiben 
sie nicht. Sie widmen sich, ohne ihr Haus zu verlassen, die sechs Tage der 
Woche hindurch in ihrem xovaotijeyv religidsen Uebungen, namentlich dem 
Studium, nach Philo der allegorischen Auslegung der Schrift. Sie sind ge- 
wohnt, zweimal am Tage, bei Sonnenaufgang und Sonnenuntergang zu beten. 
Sie sind in ihren Gedanken so bestandig mit Gott beschaftigt, da® sie selbst 
im Traume die Herrlichkeit der géttlichen Eigenschaften und Krafte (destroy 
zai dvvduswy) schauen und die Lehren ihrer heiligen Philosophie in Traum- 
visionen verkinden (c. 3). Der Orden besteht aus Maénnern und Frauen (c. 3, 11). 
Die Ehelosigkeit und Jungfraulichkeit ist bei ihnen hochgeschatzt, aber, wie 
es scheint, nicht durchaus gefordert (c. 8, Wendland 737 f.). 

Bemerkenswert sind vor allem ihre Zusammenkinfte an den Festtagen. 
Die Feier des siebenten Tages scheint sich allerdings nicht sehr von der allgemein 
jadischen unterschieden zu haben. An diesem Tage kam man im gemeinsamen 
_ Heiligtum zusammen. Manner und Frauen waren durch eine Scheidewand, 

die es in zwei Teile zerlegte, getrennt. Der Aelteste oder Erfahrenste hielt den 
tblichen Vortrag (c. 3). Aber eigenartig war bei ihnen die 
Feier jedes finfzigsten Tages. Sie kamen, wie es scheint, am 
Vorabend (d. h. mit dem Beginn) des Festes in weiBer Kleidung zusammen. 
Nach einem gemeinsamen Gebet legten sie sich, die Manner rechts, die Frauen 
links, zur gemeinsamen Mahlzeit nieder. Nach dem Uublichen synagogalen 
Vortrag trugen sie der Reihe nach alte oder neue, selbstgedichtete Hymnen 
vor. Dann brachten jingere Mitglieder der Sekte — nicht, wie sonst wohl die 
Sklaven, aufgeschtrzt ? — den Tisch mit der heiligen Speise (Brot, Salz, Ysop 
und Wasser). Auf die Mahlzeit folgte die heilige Nachtfeier (aavrvyic). Es 
bildeten sich zwei Chére der Manner und der Frauen, beide unter einem Leiter. 
Unter Klatsch- und Stampfreigen, bald wechselnd, bald zusammen, sangen 
die Chére ihre Hymnen. Philo vergleicht diesen Chorgesang mit jenem, den 
die Israeliten einst nach dem Durchzug durchs Rote Meer unter Moses und 
Mirjams Fuhrung angestimmt hatten. 

Bei der philonischen Schilderung der Therapeuten kénnte hier und da der 
Gedanke auftauchen, als zeichne Philo auf eigene Faust und ohne allen tat- 
sachlichen Hintergrund ein Idealleben frommer, monotheistischer, allegori- 
sierender Philosophen. Man kann sich denken, daB, wenn Philo sein Leben 
ganz nach Wunsch hatte ausgestalten kénnen, etwa das Leben der Therapeuten 
dabei herausgekommen ware. Jedenfalls hat er bei der Schilderung der Thera- 
peuten vieles aus seinem Eigenen hinzugetan. Immerhin bleiben doch eine 
Reihe anschaulicher Ziige, so namentlich die Schilderung der aavvvyzic, die es 
undenkbar erscheinen lassen, da8B hier reine Erdichtung vorliege. 

Was erhalten ist von dem Bilde der Therapeuten, ist doch spezifisch 


Sekte (svyyodupata neludy évdodv). Nach deren Muster dichten sie auch selbst Lieder 
und Hymnen (ec. 3). 

1) Kine gewisse Ausnahme in der strengen Lebensweise machten sie am siebenten 
Tage. An diesem pflegen (Acxalvw c. 4 ist bildlich zu verstehen) sie nicht nur die Seele, 
sondern auch den Leib. 

2) Die Sklaverei verwarfen auch die Therapeuten (c. 9). 

30* 
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von der Eigenart des essenischen Ordens_ verschieden. 
Dort hatten wir eine vorwiegend sakrale, auf gemeinsamen heiligen Hand- 
lungen ruhende Gemeinschaft. Hier treten die gemeinsamen heiligen Hand- 
lungen stark zurtick. Von Waschungen héren wir gar nichts. Eine Einweihungs- 
feier, geheime Lehren, geheime Schriften, einen furchtbaren Eid, mit dem man 
sich verpflichtet, die Geheimnisse des Ordens nicht zu verraten, gibt es hier 
nicht. Die gemeinsame heilige Mahlzeit ist nicht das alltagliche Band des 
Ordens, sie wird hier nur alle finfzig Tage begangen. — Haben wir dort einen 
Orden, so haben wir hier eine Gilde von Einsiedlern. Und an Stelle der heiligen 
Handlung ist hier als Charakteristikum die beschauliche Betrachtung, das 
Studium, die Beschaftigung mit der heiligen Schrift getreten. War dort das 
Ideal ein arbeitsames, praktisches Leben unter den einfachsten Verhaltnissen, 
so ist es hier das méglichst unbehinderte Leben der Gelehrten. Die Gemein- 
schaft und das gemeinschaftliche Leben kommt nur als eine immerhin hier 
und da notwendige Erholung von dem asketischen, herben und strengen Ein- 
siedlerleben in Betracht. 

Mit Recht sind die Therapeuten von Wendland als eine Schar ein- 
siedlerisch lebender Schriftgelehrten charakterisiert. DaB 
das Ideal einer weltentriickten Gelehrsamkeit sich nach dieser Richtung hin 
entwickein und steigern konnte, ist sehr wohl denkbar. Mit Recht erinnert 
Ed. Meyer an Verhaltnisse, wie sie im Orient oder in RuBland noch heute 
herrschen; Beispiele sind die persischen Sufis oder Tolstoi: » Religiéds gestimmte 
Leute werden, oft nach bewegter Jugend, im héheren Alter vom mystischen 
Drange erfaBt, machen, wie die Perser sagen, die Bekehrung (éébe) und ziehen 
sich von der Welt in die Einsamkeit, in einen Orden oder in ein Kloster zuriick«. 
Fremde Einfliisse werden bei den Therapeuten mitgewirkt haben. Vor allem 
kann hier das ganz der Betrachtung geweihte Leben dgyptischer Priester, 
wie Chéremon es uns geschildert hat, herangezogen werden, obwohl sie. die 
Heiligtiimer zum Schauplatzihres philosophischen Daseins machten (Porphyrius 
de abstinentia [IV 6—8). Charemon war Stoiker (um 50 n. Chr.). Besonders 
verbreitet war dies ménchische Ideal eines gottgeweihten Lebens bei den 
Neupythagoraern; das klassische Beispiel daftr ist Apollonius von Tyana. 
Sagenhafte Vorbilder waren die indischen Brahmanen oder die Athiopischen 
Gymnosophisten; mit demselben Heiligenschein wurden bisweilen die syrischen 
Juden umkleidet bei Klearch (Jos. Ap. 176 ff. s.o0. 8. 64), Megasthenes. (Clem. 
Strom. I 15, 72) und Theophrast (Porphyrius de abst. II 26); vgl. Ed. Meyer, 
Ursprung II S. 28 Anm. l. Auf Zusammenhange der Therapeuten mit den 
Neupythagoraern weist nicht nur das gemeinsame Lebensideal, sondern auch 
manche Hinzelheit wie das Pflanzenessen oder die Heiligkeit der Zahl finfzig. 
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ACHTER ABSCHNITT 


KAPITEL XXV 
DAS RELIGIONSGESCHICHTLICHE PROBLEM 


Ks hat, wie wir sahen, in der Periode des spathellenistischen Judentums 
ein ganz bedeutender Fortschritt der Anschauungen, Gedanken und 
Einrichtungen, auch ein Wandel der religiésen Grundstimmungen statt- 
gefunden. Eine jiidische »Kirche« hat sich gebildet und eine. welt- 
weite Verbreitung und Ausdehnung gefunden, der Kult des Tempels ist 
zurickgetreten vor dem Gottesdienst der Synagoge; neben und an die 
Stelle des Opfers und des Priestergepranges ist die Gemeindeversammlung 
in der Synagoge, das gemeinsame Gebet, die Lehre, Erbauung und Er- 
meahnung getreten. Ein heiliger Kanon ist entstanden und eine auf be- 
stimmten Regeln tuBende Auslegung der Schrift; die Theologen haben 
die Fihrung in der Religion itbernommen, Ansitze zum Bekenntnis und 
zur theologischen Spekulation sind nachweisbar. Der nationale Hoffnungs- 
und Zukunftsglaube hat sich méchtig erweitert, er hat sich mit einer 
Diesseits und Jenseits umspannenden Weltanschauung verbunden, mit 
der man sich die Ratsel des Lebens, die Herkunft und Ursache des Uebels, 
des Todes und des gesamten Weltlaufes, die Frage nach dem Zweck und 
Sinn der Welt zu deuten suchte. Die Gedanken von aufeinander folgenden 
Weltperioden, von diesem und jenerm Aion, von Weltuntergang und 
Weltgericht, Welterneuerung und Auferstehung der Toten sind lebendig 
geworden. Unausgeglichen stehen sie neben und tiber den alten »messiani- 
schen« Gedanken. Auch eine gewisse dualistische Stimmung ist in die 
jidische Religion hineingekommen. Die Annahme, dah in und mit dieser 
Welt bése Damonen ihr Spiel und Wesen treiben, lahmt die Frische und 
Zuversicht des Glaubens und lastet auf der Volksseele Israels. DaS das 
Oberhaupt dieser Scharen, der Teufel, zum Teil wenigstens die Welt 
regiere, und da® dies erst anders werde, wenn Gott im persénlichen 
Kampf den Erbfeind besiegt habe, ist in Jesu Zeitalter vielfach die 
Ueberzeugung der Frommen. Der Glaube an den emen allmachtigen Gott 
beherrscht nach wie vor die Religion des Judentums, aber Gottes Wesen 
ist’ auf der andern Seite dem frommen Glauben undurchsichtig und tiber- 
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weltlich geworden. Der frohe und kraftige Glaube an den Gott alles 
Weltgeschehens, der das Leben seines Volkes in seiner starken Hand hilt, 
ist erschiittert und ins Wanken gekommen. Mittelwesen beginnen sich 
zwischen Gott und die Frommen einzudringen, seltsame Anschauungen 
iiber Gott und sein geheimnisvolles Wesen kommen auf. Machtig erwacht 
daneben der religidse Individualismus und gewinnt seinen starken Halt 
an dem Gedanken der jenseitigen individuellen Vergeltung. Die Ethik 
des Judentums hat ebenfalls begonnen mit der Individualisierung, sie 
ist verwickelter geworden und durchdringt die einzelnen Verhaltnisse 
des individuellen Lebens. 

Es erhebt sich das nicht abzuweisende Problem, ob diese starken 
Verinderungen in der israelitischen Religion noch als eine innerhebraische 
Entwicklung aus der Religion der Propheten heraus zu begreifen 
seien, oder ob hier nicht en mannigtaches Einstrémen 
fremder Religionsbestandteile mit in Anschlag zu 
bringen sei. 

Auch wer' die Einwirkung fremder Religionen fiir wahrscheinlich halt, 
wird doch zunachst auf die innerjiidische Entwicklung 
achten miissen; denn das Judentum konnte das Fremde nur dann in sich 
aufnehmen, wenn es selbst reif dafiis geworden war. Keine Saat wachst, 
es sei denn der Boden fiir sie bereitet. Die Lésung des hier vorliegenden 
Problems ist deswegen so schwierig, weil es an Literatur fehlt, um die 
Fortschritte der jiidischen Religion in der nachexilischen Zeit genauer 
zu verfolgen; man muBf sich daher mit wenigen groSen Ziigen begnigen, 
Aus dem Ueberblick, der diesem Abschnitt vorangestellt ist, ergibt sich 
die eine Tatsache mit gro8er Deutlichkeit, daB die prophetische 
Religion tberwunden ist. Geblieben ist nur die prophetische 
Ethik; die Zusammengehérigkeit von Sittlichkeit und Religion, die die 
Propheten zuerst deutlich erkannt und verkiindet haben, ist dem Juden- 
tum nie wieder verloren gegangen und zu einer so selbstverstandlichen 
Voraussetzung geworden, daf sie seitdem nicht wieder, ausdriicklich 
betont zu werden braucht. Aber véllig versagt hat schon die Vorstellung 
einer diesseitigen Vergeltung im Leben der Einzelnen wie der Volker, 
Damit war die Grundlage erschiittert, auf der die ganze prophetische 
Drohung vom Untergang Israels aufgebaut war, das Exil sei die gerechte 
Strafe Gottes fiir die Siinde seines Volkes. Denn gerade diese prophetische 
Auffassung wird man mit Entschiedenheit abgelehnt haben je langer je 
mehr, weil sie dem nationalen SelbstbewuBtsein widersprach und iiberdies 
mit der Wirklichkeit ebenso unvertriglich war wie die moderne Schuld- 
lige gegen Deutschland; Israel war nicht schuldiger als andere Volker 
und hatte den Untergang nicht verdient. Von den Geisteskampfen, die 
um diesen Gedanken gefiihrt worden sind, erfahren wir nichts; aber da8 
sie vorhanden waren, sieht man aus dem Erfolg: die jenseitige 


- 
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Vergeltungslehre ist an die Stelle der diesseitigen getreten 
oder, richtiger gesagt, neben die diesseitige. Denn nach dem: Gesetz 
der Tragheit, das fir die religiése Welt noch gréBere Geltung hat als 
fir die profane, kénnen die alten Vorstellungen nicht verschwinden, 
sondern héchstens in den Hintergrund gedriingt werden, um bei giinstiger 
Gelegenheit wieder ihren Einflu8 auf die gedankenlosen Massen auszu- 
tiben. Fiir die Betrachtung in’ diesem Zusammenhang aber kommt es 
nur auf das grundsitzlich Neue an. 

Am Buche Hiob, dessen unbekannter Verfasser die einzige groBe 
Persénlichkeit des Judentums in der persischen Zeit gewesen ist — denn 
Ksra und Nehemia waren trotz der Bedeutung, die sie fiir die nationale 
Wiederherstellung des jiidischen Priesterstaates gewonnen' haben, doch 
nur klein im Geist — sieht man noch das gewaltige' Ringen um das Pro- 
blem der Vergeltung, das damals die Leidenschaften des ganzen Volkes 
bis ins innerste aufgewihlt haben mu8. Und man geht gewi8 nicht fehl, 
wenn man hier in dieser sittlich-religidsen Frage den Angelpunkt sucht, 
von dem aus die prophetische Religion umgestiirzt wurde. Man erkennt 
aber zugleich, welcher ungeheuren Kraft es bedurfte, bis dies Ziel erreicht 
werden konnte; denn trotz seines faustischen Ringens um die Wahrheit, 
das —- aus Religion! — vor keiner Gotteslasterung zuriickschreckt, hat 
der Verfasser den Gedanken einer jenseitigen Vergeltung vielleicht geahnt, 
aber nicht klar erfa®t; er begniigt sich mit der negativen Erkenntnis, da8 
sich hier auf Erden aiuferes Schicksal und innere Haltung des Menschen 
nicht entsprechen. Immerhin war damit neuen Gedanken die Tir gedffnet. 
Und dieselbe Beobachtung kann man bei Hesekiel machen: Er streift 
die Vorstellung einer Auferstehung vom Tode und kommt 
ihr so nahe, da’ man meinen sollte, er miibte sie notwendig ergreifen; 
aber er hat sie tatsichlich nicht ergriffen oder sie jedenfalls nicht fest- 
gehalten. Auch hier war der Boden fiir fremde Einwirkung bereitet, und 
doch bedurfte es noch eines halben Jahrtausends, bis sich die neue An- 
schauung siegreich durchsetzte. Der Glaube an die Auferstehung ist 
noch im Daniel deutlich mit der Vergeltung verbunden; denn er be- 
schrankt sich auf die Frommen, die im Jenseits eine besondere Belohnung, 
und auf die Gottlosen, die im Jenseits eine besondere Strafe empfangen 
sollen. Zweifellos haben die schweren politischen Ereignisse der Makka- 
bierzeit, die auf der einen Seite die Martyrer, auf der anderen die Ab- 
triinnigen als zwei besondere Schichten im Volk aussonderten, den hier 
aufgezeigten Entwicklungsgang der Religion beschleunigt, aber sie haben 
ihn weder veranlaf’t noch zum Abschlu8 gebracht. Die Hoffnung avf die 
Auferstehung oder allgemeiner die Vorstellung einer jenseitigen Ver- 
geltung sind iiberdies nur Einzelheiten aus einem UmwandlungsprozeB, 
den’ die jiidische Religion damals in ihrer vollen Breite und Tiefe erlebte 
und der sie aus einer Diesseitsreligion zu einer Jen- 
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seitsreligion machte. Gewif blieben die diesseitigen Ziige nach 
wie vor als Ueberlebsel der prophetischen Vergangenheit in verhaltnis-, 
maiBig weitem Umfange, namentlich in der Eschatologie bestehen, aber be- 
zeichnend sind doch die neuen, aufs Jenseits gerichteten Anschauungen : 
die immer starkere Ueberhéhung der Gottheit ins Ueberweltliche, die. 
immer gréSere Fille himmlischer Miitelwesen, die immer mehr ins 
Kosmische emporgehobene Gestalt des Menschensohnes, die immer. 
umspannender ins Universale geweiteten endzeitlichen Hoffnungen, 
wahrlich eine erstaunliche Umwandlung, die ihresgleichen sucht! Es 
gibt nur wenige Religionen in der Geschichie der Menschheit, die auf 
eine so grundstiirzende Entwicklung zuriickschauen kénnen, und noch 
dazu in einer verhaltnismaBig so kurzen Zeit, wie sie der israelitisch- 
jiidischen beschieden war. Zweifellos hat es an den innerhebraischen 
Triebkraften nicht gefehlt, aber ebenso zweifellos ist, da®& sie allein zur 
Erklarung nicht ausreichen und da8 es zur Erginzung der Annahme 
fremder Einwirkung bedarf. 

Es sind zunachst Erwagungen allgemeiner Art, die zu 
diesem Schlu8 hindrangen. Der Grundcharakter des spat- 
hellenistischen Judentums ist durchaus epigonen- 
haft und unschoépferisch. Originale Geister fehlen, von denen 
die neuen Gedankenmassen hitten in Bewegung gesetzt werden kénnen. 
Wir geraten an keinen Punkt, an dem wir Halt machen kénnen, um die 
Ueberzeugung zu gewinnen: hier liegen die neuen Anfange. Es ist nur 
Schein, wenn wir diesen Eindruck z. B. vom Danielbuch erhalten; dieser 
Schein wird dadurch erweckt und bei oberflachlicher Betrachtung immer 
wieder genihrt, weil uns hier — zufallig! — die neuen Gedanken zuerst 
entgegentreten und weil man zwischen Bezeugung und Entstehung nicht 
scharf genug unterscheidet. Bei naherem Eindringen in seinen Charakter 
gewahren wir, da8 auch hier in vielen Stiicken oder so gut wie tiberall 
nur tberliefert, nur bereits Gangbares auf bestimmte Verhaltnisse und 
Umstainde angewandt wird: Die Frommen selbst, die Trager der reli- 
gidsen Entwicklung, haben ein bestimmtes BewuBtsein von diesem Tat- 
bestand. Die neuen Wahrheiten werden nicht persénlich errungen und 
durchgekampft: was sie neues wissen und glauben, ist ihnen auf dem 
Wege geheimnisvoller Offenbarung zuteil geworden. Neue Schriften sind 
ihnen geschenkt, uralte Offenbarungen — lange verborgen — haben sich 
ihnen erschlossen. Die dunkel angedeuteten Quellen, aus denen sie schépfen, 
werden freilich nirgends genannt. Aber klar ist: Der neue Glaube ist 
Buchweisheit, er ist nicht auf dem Wege schépferischer persénlicher 
Offenbarung entstanden, er ist angeeignet und angelernt. 

-Eime weitere Beobachtung, die darauf fihrt, fremden Ein- 
flu8 in der Entwicklung der Gedankenwel. des Judentums anzunehmen, 
ists ihre Uneinheitlichkeit und Verworrenheit, 
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Das wird weiter unten an besonders schlagenden Beispielen noch erlautert 
werden, bei denen wir die Spriinge und Risse aufzeigen und deutlich auf 
fremden Einflu8 zurickfiihren kénnen. Hier kommt es mehr darauf an, 
da8 wir das allgemeine Wesen der Religion ins Auge fassen. Und einer 
threr Grundziige ist die Disharmonie. Ueberall steht Altes und Neues 
notdiirftig verbunden nebeneinander. Das Neue bricht sich nicht wuchtig 
Bahn, verkiindet und getragen von machtvollen Persdnlichkeiten, aus 
dem Alten emporwachsend, es sprengend wie der Kern die Schale. Wir 
haben tiberall neue Flicken auf einem alten Kleid, neue Schlauche, aber 
keinen neuen Wein, neue Ansitze, die sich nicht auswirken, Keime, die 
sich nicht entfalten. 
. Endlich spricht der allgemeine Charakter! der Zeit, in welcher das 
Judentum aufwuchs, mit. Die Zeit Alexanders des Groen 
und der Nachfolger ist eine Zeit der allgemeinen 
Verschmelzung. Die Grenzen der Vélker verschwinden, die 
Nationen beginnen eine gemeinsame Sprache zu reden, auBerlich betrachtet 
und auch geistig. Dieselben Gedanken durchfluten die Vélker, die Reli- 
gionen flieBen ineinander. Sollte allein das Judentum nicht an dieser 
Bewegung teilgenommen haben? Es ist wahr, seit der Makkabaerzeit 
herrscht das Bestreben auf Verengung und AbschlieBung vor. Aber die 
in den vorhergehenden Jahrhunderten vollzogene Annaherung zwischen 
dem Judentume und der umgebenden Welt, deren Folgen am Ende der 
vormakkabiischen Zeit deutlich und unheilvoll in die Erscheinung treten, 
lieB sich nicht einfach riickgingig machen und austilgen, als ware sie 
nicht gewesen. Und neben der zentripetalen Kraft im palastinensischen 
Judentum wirkt die Zentrifugalkraft des Diasporajudentums. Beide 
aber, palastinensisch-babylonisches und Diaspora-Judentum bilden eine 
hdhere Einheit, sie bedingen und beeinflussen sich gegenseitig. Die Macht 
der Verhaltnisse ist starker als der starkste Wille in dieser Zeit. Das 
Judentum mochte sich abschliefen, wie es wollte, durch alle Poren 
seines Daseins drang dennoch fremdes Wesen; griechische Sprache, 
griechisches Wissen und Denken, babylonische Himmelskunde, baby- 
lonische (agyptische) Magie und vieles andere zwangte sich herein. In 
tausendfachen Kandlen strémte das Fremde hinzu; mit der Atmosphare, 
in der es lebte, atmete das Judentum es ein. 

Bereits wenn wir die Entwicklung des Judentums im grofen und ganzen 
ins Auge fassen, zeigen sich die prinzipiellen Zusammen- 
hange mit der umgebenden AufSenwelt. Ueberall in 


1) Vgl. zum Folgenden Ed. Meyer, Geschichte des Altertums III 1, S. 167 ff.; Gunkel, 
Zum religionsgesch. Versténdnis d. NI 14—20; Wendland, Hellenistisch-rém. Kultur 
18 ff.; Reitzenstein, Hellenistische Mysterienrel. 3 ff.; Ed. Meyer, Ursprung II 17 ff.; 
Alfred Bertholet, Das religionsgeschichtliche Problem des Spitjudentums. Tiibingen 
1909. 
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der Mittelmeerwelt erfolgt — bald stirker, bald weniger stark — der 
Zusammenbruch der national bestimmten Reli- 
gionen. Ebenso ist der nationale Charakter der jidischen Religion 
in der Auflésung begriffen. Machtvoll dringen iberall universale Ge- 
danken ein.) Das Diasporajudentum befindet sich auf dem Wege zur 
Weltreligion. Die Eschatologie des Judentums erhalt einen weltum- 
fassenden Charakter, der zu den ererbten, beschrankt »messianischen « 
Hoffnungen nicht recht passen will. Ueberall, hier wie dort, beginnt die 
Religion sich vom nationalen Leben, dem Leben der Volker und ihrer 
Gegensiitze, von der Politik, von Kampf und Krieg. abzulésen. — Und 
hier wie dort erwacht der prinzipielle religiése Indivi- 
dualismus. Der Einzelne beginnt, sein Recht und seinen Anteil 
am Leben zu fordern, und die Religion soll ihm die Befriedigung dieses 
Anspruches verschaffen. Hier wie dort beginnt eine triibe und weltfremd 
gewordene Frommigkeit die Schranken dieses Lebens zu sprengen und 
den Blick auf ein anderes Leben zu lenken. Der Glaube ans Jen- 
seits und der Gedanke an eine individuelle Vergeltung vor dem Richt- 
stuhl der Gottheit riicken in den Mittelpunkt. Ueberall herrscht die 
Neigung, die Gottheit mehr und mehr zu ver- 
geistigen, Gemeines und Irdisches von ihr méglichst fern zu halten, 
tiberall auch das Streben, die Gottheit aus dem Leben der Menschen und 
Volker herauszunehmen, sie von der Alltaglichkeit: zu entfernen. Hier 
wie dort wendet man dieselben Mittel in der kiinstlichen Umdeutung 
alter naiver Ueberlieferung an, Symbolik, Allegorese und Ausdeutung 
alter Schriften, die nun den Rang heiliger Schriften einnehmen. Ueberall 
werden die Fiihrer im religidsen Leben die Wissenden, die 
Gelehrten, die Theologen, die sich im Besitz der Kunst der Umdeutung 
und Ausdeutung der alten heiligen Ueberlieferung befinden: die Philo- 
sophen der stoisch-kynischen, neupythagoreischen und platonisierenden 
Schulen, die jiidisch-alexandrinischen Theologen, die rabbinischen Schrift- 
gelehrten, die chalddischen und dgyptischen Astrologen, die mit geheim- 
nisvollen Spekulationen iiber das Wesen der Gottheit beschaftigten 
Mager. Die Religion wird lehrbar. Die stoisch-kynische Verktindigung, 
welche die ethische und religidse Weisheit der Schule auf den. Gassen 
predigt, die Schriftstellerei eines Philo, die Synagoge und der religidse 
Jugendunterricht im Judentum, die geheimnisvollen Lehren mancher 
Mysterienreligion, es sind alles parallele Erscheinungen. Und endlich, 
auch das ist nicht unwichtig, sehen wir — infolge des Zusammenbruchs 
der nationalen Religionen und infolge des Mangels einer wirklichen und 
lebendigen Fortentwicklung der Religion itber den einmal erreichten 
Zustand. hinaus — iberall eine Rickentwicklung. statt- 
finden. Uralter, lingst iberwundener Aberglaube, der von den 
fihrenden Kreisen der religidsen Entwicklung einmal unterdriickt wurde 
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und wahrscheinlich in den breiteren Massen der Glaubigen unaustilgbar 
sein unterirdisches Dasein weiterfristete, dringt nun‘ wieder an die Ober- 
flache. Er erringt die Herrschafi, wo man langst seiner Herr geworden 
zu sein glaubte. In jahem Sturz sinkt eine iibergeistig gewordene From- 
migkeit wieder zuriick auf die niedrigste Stufe uralten Glaubens. Dev 
Glaube an kleine und kleinste Geister, an Damonen, die iiberall ihr Wesen 
treiben, an die Macht der Gespenster, an .Zauberei und die Macht des 
Namens, die wilden Formen der Ekstase, der Glaube an magisch wirkende 
materielle Mittel, das alles wird wieder in erneuter Kraft lebendig. 

Das sind freilich nur gleichlaufende Entwicklungen der Religionen, 
wie sie sich ohne unmittelbare gegenseitige Einwirkung aus gleichen Ver- 
haltnissen heraus ergeben konnten. Aber immerhin legen solche Beob- 
achtungen den Gedanken einer wirklichen Beeinflussung doch zum minde- 
sten nahe. Ehe wir jedoch an diese Untersuchung herantreten, mag erst 
die Frage erhoben werden, welche Religionen etwa einen 
merklichen Einflu8 auf das Judentum haben ausiiben kénnen, und auf 
welchen Gebieten im allgemeinen ein solcher Einflu8 zuvorderst zu suchen 
ist. | | 

Ks handelt sich also zunachst nur‘um allgemeine Erwagungen, die uns 
vielleicht ungefahr die Richtung zeigen kénnen, in der sich unsere Unter- 
suchung bewegen mu. Entscheidend ist natiirlich nicht das, was hatte 
sein k6nnen, sondern das, was wirklich gewesen ist. 

Es kommen schlieSlich von den Religionen, die uns bekannt sind, nur 
drei oder vier in Betracht. Zuerst richtet sich unser Blick auf die b a b y- 
lonisch-assyrische Religion. Mit Assyrien und Babylonien 
ist Israels Geschichte unldslich verbunden. Starke Spuren des Einflusses 
dieser Religionen zeigen sich im Alten Testament im Mythus und in der 
Sage und namentlich in den Einrichtungen des Kultus. In Babylon 
befand sich seit der Verbannung der eine Mittelpunkt des Judentums. 
Man wird sehr geneigt sein, der babylonischen Religion einen starken 
Einflu8 auf die Entwicklung der jiidischen Religion zuzusprechen. Aber 
sofort erheben sich Bedenken und Schwierigkeiten. Hrstens,.von der 
spaiteren Entwicklung der babylonischen Religion wissen wir noch recht 
wenig 1, immerhin fehlt es nicht an einzelnen Zeugnissen, die ihr Fort- 


1) Die Assyriologen und Historiker beschrinken sich meist und mit Recht aui die 
Darstellung der babylonisch-assyrischen Religion in der Zeit, wo Babylonien und Assyrien 
noch selbstindige politische Reiche bildeten. Hier sollen nur die Hauptwerke genannt 
werden, die die Religion zusammenfassend behandeln: Morris Jastrow, Die Religion 
Babyloniens und Assyriens. Bd. I. GieBen 1905; Bd. II 1—2. GieBen 1912 (mit Bilder- 
mappe), jetzt vielfach itberholt durch Bruno MeiBner, Babylonien und Assyrien. Ba. II. 
Heidelberg 1925. Fiir die Bezichungen Israels zu Babylonien-Assyrien liegen zahlreiche 
Einzeluntersuchungen vor, von denen fiir unsere Zwecke besonders in Betracht kommen 
die Werke Gunkels, Schépfung und Chaos. Géttingen 1895; Zum religionsgeschicht- 
lichen Verstaindnis des NT. Géttingen’ 1903, beide vielfach verbessert durch seinen 
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leben im mesopotamischen Tiefland bis tief in das christliche Mittelalter 
lehren und die uns zugleich tiber ihre Umwandlung AufschluB 
geben. Bezeichnend fir diese Umwandlung ist zunichst das Zuriicktreten 
der Mythologie gegeniiber der Abstraktion, eine starke Vermenschlichung 
und Vergeistigung der Gdtter und eine Vertiefung der sittlich-religidsen 
Auffassung. Bezeichnend ist ferner die Verschmelzung der babylonischen 
Religion mit der iranischen, die mit der persischen Fremdherrschaft 
beginnt; wahrend die griechische Religion spater seit Alexander nur die 
auBere Form und die kiinstlerische Darstellung beeinfluBt zu haben 
scheint, haben die Babylonier aus der iranischen Religion wesentliche 
Stiicke wie die Eschatologie und die Ethik entlehnt oder sich wenigstens 
aufs stirkste in diesen Punkten bestimmen lassen. Bezeichnend ist 
endlich die véllige Umwandlung in eine Gestirnreligion; obwohl die Ge- 
stirne in Babylonien von jeher mit einzelnen Gétiern verbunden waren 
und fiir emen gro8en, vielleicht sehr groBen Teil der gottesdienstlichen 
Handlungen von jeher Bedeutung hatten, haben sie jetzt die ganze 
Religion durchdrungen und ihre astrale Eigenart immer scharfer heraus- 
treten lassen, so da alles andere demgegeniiber fast verschwindet. 
Zweitens ist es schwierig, die babylonische Religion gerecht zu 
beurteilen. Der polytheistische Charakter, der ihr wenigstens in den 
Augen der Juden schaden konnte, war stark zurtickgedrangt, wie das 
Beispiel des Berossos lehrt; Bel-Kronos, der Poldreher und Lenker des 
Schicksals, war zum »héchsten Gotte« geworden?. Der wissenschaftliche 
Geist der Astronomie, der Kidinnu (Kidenas), den Vorsteher der Ge- 
lehrtenschule von Babylon und Borsippa, um 314 vy. Chr. zum Entdecker 


Genesiskommentar®. Gdéttingen 1910 (=* 1914). Die beste zusammenfassende Dar- 
stellung mit zahlreichen Belegen, mit umsichtigem und vorsichtigem Urteil bietet H. 
Zimmern, Die Keilinschriften und das AT*. Berlin 1903, S. 343—653. Obwohl es in 
Einzelheiten tiberholt ist, darf man es immer noch als grundlegend betrachten. 

1) Ueber die babylonisch-assyrische Religion seit der persisch-hellenistischen Zeit 
vgl. an Einzelstudien besonders Weigand Naumann, Untersuchungen tber den apokry- 
phen Jeremiasbrief. Gie8en 1913; Paul Schnabel, Berossos und die bab.-hellenistische 
Literatur. Leipzig 1923; Otto Schréder, Das Pantheon der Stadt Uruk in der Seleu- 
kidenzeit. SBA 1916, XLIX 1180 ff.; P. Jensen, Aramaische Inschriften aus Assur 
und Hatra aus der Partherzeit. MDOG Juli 1920, Nr. 60, S. 11—51; Georg Hoffmann, 
Ausziige aus syrischen Akten persischer Martyrer. Abh. f. d. Kunde des Morgenlandes 
VII. Leipzig 1880; Landersdorfer, Programm des Gymnasiums von Ettal fiir das Schul- 
jahr 1913/4; D. Chwolsohn, Die Ssabier und der Ssabismus. 2 Bde. Petersburg 1856; 
M. Dozy et M. J. de Goeje, Nouveaux Documents de la Religion des Harraniens (Ver- 
handlungen des VI. Internat. Oriental. Kongr. zu Leiden 1883). — Zusammenfassend 
Cumont, Oriental. Rel. im rom. Heidentum?. Leipzig 1914; Ders., Astrology and Religion 
among the Greeks and Romans. New York 1912; GreBmann, Die Gestirnreligion im 
hellenistischen Zeitalter (Beihefte zum AO). Leipzig 1925; Hellmut Ritter, Picatrix, 
ein arabisches Handbuch hellenistischer Magie (Warburg-Vortrage 1921—1922). Leipzig 
1923, S. 94—124, 


*) Ueber den Titel des héchsten Gottes vgl. die Literatur o. S. 310. 
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der Prazession der Tag- und Nachtgleichen und damit vielleicht zum 
gro8ten Astronomen des Altertums hatte werden lassen}, war zum Teil 
so stark, da8 sogar in Babylonien selbst nur noch »Einige« der Astrologie 
huldigten, wahrend diese von der groBen Masse der Gelehrten als After- 
wissenschaft verworfen wurde *. Diese Bliite der Wissenschaft, die wenig- 
stens in einzelnen Kreisen vorausgesetzt werden mu8, kam natiirlich 
auch der Religion zugute; und es ist ein bedeutsames Zeichen fiir die 
Wertschatzung, deren sie sich damals erfreute, wenn die griechische 
Philosophie der Stoa und vor allem ein-so tiefer Denker wie Poseidonios 
die chaldaische Gestirnreligion in ihr System aufnahmen, in das sie 
freilich um ihres Determinismus willen vortrefflich hineinpaBte. Zweifel- 
los blieben die niederen Schichten der Religion neben dieser fortge- 
schrittenen Stufe bestehen; die Astrologie wird nach wie vor die Masse 
des Volkes beherrscht haben und mit ihr die ganze Wahrsagekunst, in 
der ja neben der Gestirnschau vornehmlich die Leberschau gepflegt 
wurde. Und mit dem Bannen und Beschworen der Damonen war der 
Damonenglaube und die Handhabung vielfaltigen Zaubers aufs engste 
verquickt. Aber man darf nicht vergessen: Mag uns heute der Wahrsage-, 
Damonen und Zauberglaube als Aberglaube primitivster Art erscheinen, 
so hatte er doch in den Augen der Zeitgenossen, sogar der Juden und 
spater noch der Christen, eine ganz andere Geltung. Und die babylonische 
Religion, mochte sie noch so sehr in dies Zauber- und Damonenwesen 
verstrickt sein, war doch vdéllig auf den Kampf eingestellt. Und sie 
bekimpfte es mit einer Kraft und Folgerichtigkeit, da man hier ebenso 
wie bei der Astrologie und Wahrsagekunst von einer Pseudowissenschaft 
reden darf, die bis in die Kreise der Philosophie hinein tiefsten Eindruck 
machte. An ihrer rational-pseudowissenschaftlichen Art hat. die chal- 
daische Religion eine Widerstandskraft sondergleichen besessen, die sie 
uber das christliche Mittelalter hinaus bis zum Zeitalter der Aufklarung 
am Leben erhielt. Schwierig ist drittens sich vorzustellen, daB sich 
gerade das Judentum von der Gestirnreligion tiefer hatte beeinflussen 
lassen, weil der astrologische Fatalismus mit dem sittlichen Gottes- 
gedanken der Propheten kaum vereinbar zu sein scheint.. Aber ebenso 
unvereinbar mit ihm scheint der Daimonen- und Zauber- 
glaube zu sein, und doch ist kein Zweifel méglich, daB gerade diese 
niedrigen Schichten der babylonischen Volksreligion auf das persisch- 
hellenistische Judentum stark eingewirkt und es in geradezu unheilvoller 
Weise umgestaltet haben*. Ferner hat das, was man als babyloni- 
sches Weltbild bezeichnen kann, auch im Judentum Verbrei- 
tung gefunden. Die Anschauung vom Himmel und den itbereinander 


1) Schnabel, Berossos S. 219, 227 Ef. 
2) Strabon XVI 1, 6. 
3) GreBmann ZAW 1925, 8. 9 ff. 
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gelagerten himmlischen Orten, ‘von den leuchtenden Wesen, die dort 
oben ihr Regiment fthren, der Glaube an die Bedeutung der sieben 
Planetenmichte, die Annahme von der Einheit und berechenbaren 
Dauer dieses Weltverlaufs und von aufeinander folgenden Weltzeiten, 
alle die mannigfachen Zahleniiberlieferungen, mit denen die jiidische 
Apokalyptik arbeitet und vieles andere, das weiter unten besprochen 
werden soll, stammt wahrscheinlich unmittelbar oder mittelbar aus 
Babylon. Damit ist man aber schon sehr nahe an das innerste Wesen 
der Gestirnreligion herangertickt. Wie nahe ihr das Judentum wirklich 
gekommen ist, kann man im voraus nicht bestimmen; das kann nur die 
sorgfiltige Analyse der einzelnen Gestalten, Vorstellungen und Brauche 
lehren. An und fiir sich laBt sich, vielleicht den Fatalismus ausgeschlossen, 
dem Einflu8 des Gestirnglaubens keine Grenze ziehen. Im Gegenteil, 
es ware sonderbar, wenn diese héchstvollendete Stufe der chaldaischen 
Religion an der jiidischen spurlos voriibergegangen ware, wahrend der 
niedrigstehende Zauberglaube starke Furchen in ihr gezogen hatte. 
Man darf nicht vergessen, da8 im ersten Jahrhundert v. Chr. so gut 
wie alle orientalischen Religionen in Gestirn- 
religion umgewandelt sind; und das Judentum der. frih- 
hellenistischen Zeit sollte nicht auf dem Wege dahin gewesen sein? In 
der spathellenistischen Zeit — mit den Makkabaern — ist dem fremden 
Einflu8 im allgemeinen ein Riegel vorgeschoben; man bewahrt nur, was 
man bereits iibernommen hat. Aber ehe die Entwicklung durch das 
Erstarken der nationalistischen Strémung gehemmt wurde, war das 
Schwergewicht der babylonischen Kultur, das auf 
dem ganzen vorderen Orient bis nach Griechenland lastete, vermutlich 
auch im Judentum fiihlbar. Und wenn etwas »Mode< ist, dann gibt es 
fiir die meisten Menschen und Vélker keine Grenze! 

Einen viel wesentlicheren Einflu8 wird man von vornherein von seiten 
der iranisch-zarathustrischen Religion! annehmen 
diirfen. 


1) Die besten Gesamtdarstellungen sind W. Jackson, Zoroaster the prophet of ancient 
Tran. New York 1899; Ders. im Grundri8 der iranischen Philologie, hrg. von Geiger 
und Kuhn II 1896 S. 612—708; Edv. Lehmann, Zarathustra, en bog om Persernes 
gamle tro, 2 Bde. Kopenhagen 1899—1902; Ders., Lehrbuch der Religionsgeschichte* 
II. Tiibingen 1925, S. 199—279; Geldner, Perser und Parsismus in RGG IV. Tibingen 
1913, S. 1361—1383; J. H. Moulton, Early Zoroastrianism. London 1913; R. Pettazzoni, 
La religione di Zarathustra. Bologna 1920 [zu den beiden letztgenannten Werken vgl. 
die weithin zustimmende Rezension von Louis H. Gray, Some Recent Studies on the 
Iranian Religions, The Harvard Theological Review 1922 XV 87—95; zu dem letzten 
die kritische Stellungnahme von G. Levi Della Vida in Rivista di Cultura 30. April 1921, 
S. 177—179]; Eduard Meyer, Ursprung und Anfange des Christentums. Bd. II. Stutt- 
gart 1921, S. 58—94; Chr. Bartholomae, Zarathustra, Leben und Lehre. Heidelberg 
1924. — An Einzeldarstellungen vgl. F. Cumont, Textes et monuments figurés relatifs 
aux mystéres de Mithra. 2 Bde. Briissel 1896—99; Ders., Die Mysterien des Mithra?. 
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Auch. hier freilich drangen'sich zunachst Einwande und Schwie- 
rigkeiten verschiedener Art vor. Die iranische Religionsurkunde, das 
Avesta, von dem. uns nur Trimmer erhalten ‘sind, ist erst im Zeitalter der 
Sassaniden gesammelt und endgiltig bearbeitet. Auf Grund dieses Tatbestandes 
hat bekanntlich Darmesteter? behauptet, daB das Avesta und die in 
ihm enthaltenen Gedanken, namentlich die Anschauungen der Gathas, die 
man bisher als den Altesten Bestand des Avesta annahm, erst in den ersten 
nachchristlichen Jahrhunderten entstanden seien. Von hier aus hat Darme-— 
steter das auch von ihm beobachtete Verwandtschaftsverhaltnis zwischen der 
jadischen und persischen Religion als Abhangigkeit der persischen von der 
judischen Religion — wenigstens an einer Reihe von Punkten — deuten wollen. 
Darmesteters Verfahren hat jedoch wenig Freunde gefunden: Vielmehr haben 
erneute Untersuchungen an einer ganzen Reihe von Punkten ergeben, daB die 
Gedanken des Avesta ein viel héheres Alter haben und zum groéB8ten Teil minde- 
stens in die Achamenidenzeit zurtickreichen. Von groBer Wichtigkeit sind hier 
namentlich die griechischen Zeugnisse tber die persische Religion aus der 
Diadochenzeit bis hinunter zu Plutarch, durch die namentlich auf dem Gebiet 
der Apokalyptik und Eschatologie, aber auch auf dem der religidsen Spekula- 
tion uber Gott und géttliche Wesenheiten der Vorrang des Parsismus gesichert 
scheint *. — Neuerdings hat Pettazzoni (und ahnlich urteilen Moulton, 


Leipzig 1923; N. Sdderblom, La vie future d’aprés le Mazdéisme & la lumiére des croyances 
paralléles. Annales du Musée Guimet IX 1901 [vg]. dazu Bousset ThLZ 1901, Nr. 19]; 
B. Geiger, Die Amesha Spentas. Wien. Akad. 1916. — Die Frage des Zusammenhanges 
der iranischen und der hellenistischen Religion des Judentums haben besonders unter- 
sucht Erik Stave, Einflu8 des Parsismus auf das Judentum 1898; E. Béklen, Ver- 
wandtschaft der jiidisch-christlichen mit der parsischen Eschatologie 1902. Wahrend 
Séderblom und Wellhausen (Skizzen und Vorarbeiten VI 215 ff.) emen Zusammenhang 
aufs schroffste ablehnen, hat Ed. Meyer den. SchluBfolgerungen Boussets weithin zuge- 
stimmt. Dasselbe gilt von den Untersuchungen Reitzensteins, dessen zusammenfassende 
Schriften oben (S. 51) genannt sind. Dazu kommen von Dems., Die Géttin Psyche in 
der hellenistischen und friihchristlichen Literatur (Sitz.-Ber. Heidelb. Akad. 1917); 
Das mandiische Buch des Herrn der GréBe und die Evangelieniiberlieferung (ebd. 1919). 
Vgl. GreBmann, Zf{KG. XL N.F. III 1922, 8. 178 ff. Ferner O. G. von Wesendonck, Ur- 
mensch und Seele in der iranischen Ueberlieferung. Hannover 1924. Nur mit groBer 
Vorsicht zu benutzen ist J. Scheftelowitz, Die altpersische Religion und das Judentum; 
Unterschiede, Uebereinstimmungen und gegenseitige Beeinflussungen. GieBen 1920. 

1) In seinen Vorreden zu seiner Uebersetzung des Avesta, Annales du Musée Guimet 
Bd. 24; dagegen Tiele, Revue de Vhist. des rel. Bd. 29, S. 68 f.; Ders., Zur Frage nach 
dem Alter des Avesta iibers. v. Gehrich. AR I 337—360; Ders., Gesch. d. Relig. im 
Altert. iibers. v. Gehrich II, 1, 1898, S. 33—49; vgl. zuletzt Pettazzoni S. 4—25, — 
Teilweise fiir Darmesteter hat sich F. Cumont, Textes et Monuments I 3 ff. ausgesprochen 
(vgl. die dort S. 4 Anm. 1 angegebene Literatur). Doch sind auch Cumonts Griinde 
nicht stichhaltig. Vgl. AR IV 157. und neuerdings L. Mills, Journ. of Royal Asiat. 
Soe. 1901, S. 553—568 Philos dvvcuecg and the Amesha Spenta. 

2) Sehr beachtenswert ist, daB Philo, von dem nach Darmesteter die Spekulation der 
Gathas iiber die géttlichen Hypostasen abhingig sein sollte, vielmehr seinerseits diese 
Anschauungen der Mager kennt: q. omnis probus liber 11, M. Ii 456. Vgl. vor allem 
dag in dieser Hinsicht auBerst wichtige Zeugnis Plutarchs, de Is. et Osir. c. 47, durch 
dag die persische Lehre von den Ameshas-Spentas (die Hypostasenlehre) und der groBte 
Teil der persischen Eschatologie fiir das Ende des ersten christlichen Jahrhunderts 
als vorhanden bezeugt werden. Da Plutarch mit einem Teil seiner Nachrichten tiber die 
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Gray u.a.) unter Ablehnung der ubertriebenen Thesen Darmesteters dennoch 


den Monotheismus und den Messiasglauben der Iranier von den Israeliten — 


ableiten wollen. Die Reform Zarathustras, die nach ihm erst »im Lauf des 
7. Jahrhunderts im nordwestlichen Iran« stattfand, war durch den Monotheis- 
mus der nach Medien verbannten Israeliten beeinfluBt (Il Reg 17 6); der strenge 
Monotheismus sei, soweit wir ihn geschichtlich verfolgen kénnen, nur einmal 
bei den Propheten Israels entstanden und durch Judentum, Christentum und 
Islam zum Siege gelangt. Aber diese entwicklungsgeschichtliche Hypothese 
wird schon durch den Monotheismus Amenophis IV zu Fall gebracht; und 
warum soll, was einem Echenaton méglich war, nicht auch einem so tief reli- 
gidsen Denker wie Zarathustra méglich gewesen sein? Im Ubrigen war die 
groBe Masse der Israeliten im 7. Jahrhundert noch keineswegs monotheistisch 
gerichtet, wie die Judenkolonie in Elephantine uns gelehrt hat. Den vorexili- 
schen Messiasglauben Israels kénnen wir hier auf sich beruhen lassen; die 
kihne Vermutung Eichhorns (bei-GreBmann S. 291 Anm. 2), daB er aus der 
iranischen Religion stamme, l4Bt sich nicht beweisen und ist in sich unwahr- 
scheinlich. Fur den Messiasglauben des spathellenistischen Judentums aber 
liegt das Problem klar: Wie kommt es, daB der Messias ebenso wie die Gottheit 
im Gegensatz zur vorexilischen Zeit eine tberweltliche GréBe geworden ist 
und im Zusammenhang mit einer transzendentalen Eschatologie und einem 
sittlich-religidsen Dualismus steht? Aus einer rein innerisraelitischen Ent- 
wicklung ist das deshalb nur sehr schwer zu erklaren, weil die groBen religiésen 
Persénlichkeiten fehlen, denen man einen solchen Fortschritt der Weltanschau- 
ung zutrauen kénnte. So gewiB das Judentum einer solchen Entwicklung aus 
eigenen Kraften zustrebte und die Vorbedingungen daftr aufwies, so wahr- 
scheinlich ist doch von vornherein ein fremder Einschlag. Nun haben wir 
andererseits in der iranischen Religion eine transzendentale Eschatologie 
und einen sittlich-religidsen Dualismus schon in den Altesten Schichten der 
Gathas, einen hochstehenden Glauben, den wir auf die Persénlichkeit eines 
Zarathustra zurtickfihren kénnen. AuBerdem wissen wir aus dem Zeugnis 
des Eudemos von Rhodos, eines Schilers des Aristoteles, daB damals bereits 
die Lehre vom Zarvan_ bestand, durch die der zoroastrische Dualismus 
monistisch tiberbriickt werden sollte’; fir die iranische Religion ist nicht der 
Dualismus, sondern der Monismus ein religionsgeschichtliches Problem, das 
man wohl mit Recht durch die Annahme babylonischen Einflusses gelést hat 2. 
Gerade umgekehrt ist nicht der Monismus, sondern der Dualismus das religions- 
geschichtliche Problem des Judentums; es legt sich darum von vornherein nahe, 
diesen Dualismus auf dié Einwirkung der iranischen Religion zurtickzufihren. 

Zweitens pflegt man gegentiber der Annahme einer Beeinflussung der jidi- 
schen Religion durch die iranische die Frage zu erheben, an welchem Ort sich 
Judentum und Parsismus dauernd so nahe bertihrt hatten, daB jene Annahme 


Eschatologie auf Theopomp zuriickgeht, haben wir wenigstens fiir diesen Teil einen 
Zeugen aus dem vierten vorchristlichen Jahrhundert. Die Zeugnisse der Griechen iiber 
die Zoroastrische Religion sind gesammelt von Carl Clemen, Fontes historiae religionum 
ex auctoribus Graecis et Latinis collecti. Fasc. 1. Bonn 1920; Ders., Die griech. und 
lat. Nachrichten tiber die persische Religion (Relgesch. Versuche und Vorarbeiten XVII 1). 
GieBen 1920. 

*) Damascius, De prim. prince. 125; Kopp S. 384. 

®) Vgl. vor allem Heinrich Junker, Ueber iranische Quellen der hellenistischen sions 
Vorstellung (Warburg-Vortrige 1921—1922). Leipzig 1923, S. 125—178. Dazu’ L 
Troje, Die Dreizehn und die Zwélf im Traktat Pelliot. Leipzig 1925. 
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auch nur méglich erscheinen kénne. Die Beantwortung dieser Frage ist sehr 
einfach, Der Bertthrungsort ftir Parsismus und Juden- 
tum war Babylon und das babylonische Tiefland. In 
Babylon war, wie gesagt, seit dem Exil der eine Mittelpunkt der jidischen 
Religion. Und viele Spuren deuten darauf hin, da® andererseits die iranische 
Religion ihre alten Grenzen tberflutend weit nach Westen gedrungen und sich 
im alten babylonischen Stammland mit der chaldaischen Gestirnreligion ver- 
Schmolzen hat*. Als Alexander der GroBe seinen Einzug in Babylon hielt, 
zogen ihm in erster Reihe die »Magi«, d.h. die iranischen Priester entgegen, 
erst in zweiter folgten die Chaldaer, die Priester der babylonischen Religion 2. 
In der griechischen Ueberlieferung gilt Zarathustra (Zoroaster, Zaratus usw.) 
vielfach als Assyrier oder Babylonier?. Das bedeutet, daB die griechischen, 
nach Osten reisenden Weisen die zarathustrische Religion im babylonischen 
Tiefland herrschend vorfanden. In der jiidisch-christlichen Literatur wird Nim- 
rod, der sagenhafte Herrscher von Babylon (Assur), Zoroaster gleichgesetzt 4. 
Noch weiter nach Westen dringt die iranische Religion schon in der uns an- 
gehenden Zeit in der Gestalt der mit ihr sehr eng verwandten und aus gemcin- 
samen Wurzeln stammenden Mithrasreligion. Antiochus von Kommagene 
(um die Mitte des ersten vorchristlichen Jahrhunderts) war, wie aus dessen 
berihmtem Grabdenkmal$ mit Sicherheit hervorgeht, einer iranisch-chaldaisch- 
hellenistischen Mischreligion ergeben. Die Religion der von Pompejus besiegten 
Seerduber, deren Hauptsitze Cilicien und Cypern waren, soll der Mithrasdienst 
gewesen sein ®. Berthrungspunkte zwischen Judentum und iranischer Religion 
waren schon in den letzten vorchristlichen Jahrhunderten zur Gentige vor- 
handen. Ueberdies ist noch darauf hinzuweisen, daB das Verhaltnis des Juden- 
tums zum persischen Reich von Anfang an sehr freundlich gewesen ist. Den 
Persern verdankt das Judentum zu einem guten Teil seine Wiederherstellung ?. 
Und in den folgenden Jahrhunderten scheint es, solange die Perser herrschten, 
im wesentlichen unbelastigt und in vélliger Freiheit der Entwicklung geblieben 
zu sein. 


In der iranischen Religion traf eine miachtige, einfluBreiche und ein 
Stiick Welt beherrschende, auch den Griechen eindrucksvolle Religion, 
die wenigstens in ihrerreineren Gestalt derjitidischen 
Religion ebenbiirtig war, mit dieser zusammen. In keiner 
andern Religion au8erhalb der jiidischen herrschte, wenn wir einmal von 


1) Siehe oben 8. 290, 476. 

2) Q. Curtius Rufus, vita Alexandri V I 22; vgl. III 39-10. Andere Zeugnisse fir das 
Vorwartsdringen der iranischen Religion nach Westen und das ZusammenflieBen mit 
der babylonischen Religion: Cumont a,a.O. I 8—10, 14, 223 ff., 233; Bousset, AR 
IV 245f.; Ed. Meyer, Ursprung II 72 ff.; Pettazzoni S. 157—182. 

2) Die Zeugnisse tiber Zoroaster sind am vollsténdigsten von Jackson, Zoroaster 
S. 226—273 gesammelt. Windischmann, Zoroastrische Studien 261 ff., bespricht sie, 
kommt aber zu der falschen Annahme von zwei Personen, cinem Mager Zoroaster und 
einem Assyrer Zaratus. 

4) Ps.-Klement. Hom. IX 4f., etwas anders und sekundir Recogn. IV 27—29. 

5) Humann und Puchstein, Reisen in Kleinasien und Nordsyrien. Berlin 1890, 8. 157 ff. 

6) Plutarch, Pomp. 24. Ueber die allmahliche Verbreitung des Mithrasdicnstes 
nach Westen s. Cumont I 241 ff. 

7) Es ist das Verdienst Ed. Meyers, erst recht klargestellt zu haben, wie stark bei dor 
Wiederherstellung des Judentums das Eingreifen des persischen GroBkénigs war. 

Handbuch z. Neuen Test. 21: Bousset. 3. Aufl. 3l 
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der starken dualistischen Neigung absehen1, eine so ausgesprochene 
und siegreiche Richtung des Glaubens zum Monotheismus. Ahura Mazda 
ist unter simtlichen Gottheiten der das Judentum umgebenden Welt 
entschieden diejenige Gestalt, die am ehesten Jahwe zur Seite gestellt 
werden kann. Wir haben auch hier eine starke Neigung zur Vergeistigung 
und Ueberweltlichkeit, eine innige Verbindung der Religion mit ernsten 
sittlichen Kraften. Und im einzelnen wie viele Aehnlichkeiten und Ueber- 
einstimmungen! Hier wie dort steht der Gedanke an das Jenseits und 
das Gericht im Mittelpunkt, hier wie dort steht neben einer ausgebildeten 
Lehre von der Zukunft der Welt (Apokalyptik) die individuelle Vergel- 
tungslehre; in beiden Religionen ist eine dualistische Strémung vorhan- 
den, ist das Reich Gottes, Ahura Mazdas, dem des Teufels Angra-Mainyus, 
entgegengesetzt; in beiden finden sich merkwiirdige Aehnlichkeiten in 
ihren Spekulationen tiber Gott und géttliche Wesenheiten (Hypostasen = 
Ameshas Spentas), in beiden tritt das Opfer und der Kult vor dem Ritus 
und dem Zeremonialwesen zuriick, beide Religionen kann man als Reli- 
gionen der Observanz (des Gesetzes) charakterisieren. In beiden wird 
auf die Armenpflege ein starkes Gewicht gelegt. Tritt in der jiidischen 
Religion neben das Priestertum der Stand der Schriftgelehrten, so be- 
kommen die Mager bei den Persern mehr und mehr den Charakter von 
Theologen, Bearbeitern und Bewahrern einer alten heiligen Schrift- 
iiberlieferung. Bildet sich in der jiidischen Religion der hellenistischen 
Zeit ein Kanon heiliger Schriften, so scheint auch die persische bereits 
damals Anfinge einer solchen Sammlung besessen zu haben 2. — Es ist 
wahr: bei alledem braucht an sich noch keine Abhangigkeit vorzuliegen, 
es kénnte das alles Parallelbildung sein. Aber die Uebereinstimmung 
an so vielen Punkten ist doch duSerst merkwiirdig und zwingt zu einer 
naheren Untersuchung. Denn es handelt sich hier um Fragen, die das 
innerste Wesen beider Religionen angehen. 

Dabei aber muB eines noch ganz besonders hervorgehoben werden. Das 
Judentum berihrte sich, wie wir oben andeuteten, mit der iranischen Religion 
namentlich in Babylon. Wir werden daher annehmen missen, 
daGies diese Religion nitht incvihrer Rern khert Sson- 


dernineinerstarken Zersetzung durch babylonische 
Bestandteile kennen gelernt hat. Die Vermischung der 


1) Die man neuerdings mehrfach mit Unrecht geleugnet hat. 

*). Unsere Nachrichten sind hier allerdings recht unsicher. Nach iranischer Ueber- 
lieferung, die unglaubwiirdig ist, wenn man an das ganze Avesta denkt, soll der offizielle 
Text der heiligen Urkunden in Alexanders des GroBen Zeit vernichtet sein. Erst der 
Arsakide Vologeses (III? 147—191) soll dann begonnen haben, die zerstreuten Urkunden 
sammeln und redigieren zu lassen, ein Werk, das erst unter dem ersten Sassaniden, 
Ardeshir I (226—241), vollendet sein soll. Darmesteter sah hier ein Zeugnis fiir den 
Ursprung des Avesta, eine Ansicht, die sich kaum halten lassen wird. Vielmebr 
diirfen wir darin eine Nachricht titber die Sammlung und Bearbeitung des iranischen 
Kanons heiliger Schriften erblicken. Vgl. Pettazzoni S. 172 ff. 
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chaldaischen mit der iranischen Religion darf iberhaupt als eine der wichtigsten 
Tatsachen in der Geschichte des religidsen Synkretismus der letzten vorchrist- 
lichen Jahrhunderte gelten?. Sie wird auch fir die Entwicklung des Juden- 
tums von groSer Bedeutung gewesen sein. Man wird daher crwarten diirfen, 
da8 die chaldaische Religion in mancher Hinsicht durch das Medium der 
iranischen Religion hindurch die jidische beeinfluBt hat. So wird man denn 
die Herkunft mancher ftir das Judentum einfluBreich gewordener Ideen nicht 
mehr mit Sicherheit feststellen kénnen und wird sich beschrinken miissen, 
im allgemeinen von iranisch-chaldiischen Bestandteilen zu reden. 

Die dritte in Betracht kommende Religion wire dann die 
hellenische* Auch ihren Einflu8 wird man von vornherein nicht 
gering veranschlagen diirfen. Der Hellenismus ist nun allerdings keine 
Kinheit, sondern eine Zusammenstellung aller méglichen Gestaltungen 
und sich durchkreuzender EHinfliisse. Fiir das Judentum kommt der 
national bedingte, wesentlich polytheistische, hellenische Volksglaube 
kaum in Betracht. Auch ein unmittelbarer Einflu8 hellenischer Mysterien- 
religion wird fiir die Entwicklung des Judentums kaum irgendwie anzu- 
nehmen sein. Es ist vor allem die allmihlich sich ausbildende, an die 
Philosophie Platos und seiner Schiiler, wie an die der mittleren und 
jungeren Stoa und des Neupythagoreismus, endlich an orphisches My- 
sterienwesen sich anlehnende Religion der Gebildeten, die mit ihrer auf 
Monotheismus gerichteten Neigung, ihrem anthropologischen Dualismus 
zwischen Seele und Leib, ihrem Streben nach Vergeistigung, ihrer zum 
System und zur Kunst gewordenen Umdeutung der alten religidsen 
Ueberlieferung und des volkstiimlichen Glaubens durch Allegorie und 
Symbolik, mit ihrem stark eschatologischen Charakter, ihrem Glauben 
an eine Vergeltung nach dem Tode und ihrer bestimmten ethischen 
Haltung ein kraftiger Sauerteig fiir die Entwicklung der Religionen im 
Orient und Okzident geworden ist. Dem Gedanken von der himmlischen 
Heimat der Seele und der pessimistischen Auffassung des an den Leib 
gebundenen stofflichen Lebens hat diese hellenistische Religion der Ge- 
bildeten weithin Geltung verschafit. Auch auf dem Gebiet der Ethik, 
in der Wertschatzung der Einzelpersdnlichkeit, scheint die griechische 
Kultur einen gar nicht zu tiberschdtzenden Einflu® auf den Orient aus- 


_ geiibt zu haben. 


1) Es ist besonders das Verdienst Cumonts, diese Tatsache in seinem Werk tber 
die Mithrasreligion erwiesen zu haben. Vgl. Boussets Aufsatz iiber Die Himmelsreise 
der Secle AR IV 245f. und Gunkel, Zum religionsgeschichtlichen Verstindnis des NT 
§. 18—21. Schon vor Cumonts Untersuchungen hatte Anz, Ursprung des Gnostizis- 
mus (TU XV, 4) die gnostische Religion aus einer Mischung babylonischer und iranischer 
Bestandteile zu erklaren versucht. 

2) Vgl. hier vor allem die Arbeiten von A. Dieterich, Abraxas 1891. Nekyia 1893; 
Mithrasliturgic? 1910; auch H. Useners Religionsgeschichtliche Untersuchungen I—ITI, 
1889—1899; GreSmann, Die Umwandlung der orientalischen Religionen unter dem 
Einflu8 hellenischen Geistes (Warburg-Vortrige 1924). 
, BA 
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Vor allem kommt natiirlich das Diasporajudentum in Be- 
tracht, und hier kann auf alles das hingewiesen werden, was in den Ka- 
piteln XXII und XXIII ausgefiihrt ist. Da eine Erscheinung wie 
Philo innerhalb des Judentums méglich ist, zeigt, welch tiefgehenden 
Einflu8 der Hellenismus mit seiner die Schranken der Vélker tiber- 
windenden Zauberkraft selbst auf den allersprédesten Stoff auszuiiben 
imstande war. Aber auch fiir das palistinische Judentum 
ist er nicht ganz ohne Einilu8 geblicben. Da8 neben der realistischen 
Hoffnung der leibhaftigen Auferstehung eine individualisierende spiri- 
tualistische Eschatologie aufkam und die Kompromiflehre vom Zwischen- 
zustand notwendig machte, ist doch wohl in erster Linie den Einflissen 
der Diaspora und damit des Hellenismus zuzuschreiben. Es mu8 weiter 
die Frage gestellt werden, ob nicht in der jiidischen Spruch-Moral mit 
ihrer schirferen Erfassung der konkreten Einzelheiten, des alltaiglichen 
Lebens, ihrer der Welt zugekehrten reicheren und freieren Art mittelbar 
hellenischer Geist sich auswirkt, der an diesem Punkt seinen Einflu8 
auch ins Evangelium hinein erstrecken wirde. Mit der teilweisen Herr- 
schaft griechischer Sprache zog auch griechische Art des Denkens und 
der Begriffsbildung bis zu einem gewissen Grade in Palistina ein. Was 
an diesem Punkt in der Verschmelzung griechischen und jiidischen Geistes 
méglich war, zeigt am besten die Theologie des Paulus. Denn Paulus 
' wird die allgemeinen Formen seines Denkens schwerlich erst seit seiner 
Bekehrung ausgebildet haben. Anderseits aber wird man ihn doch nicht 
eigentlich einen Diasporajuden nennen diirfen. Aber bedeutsamer als 
alle Einwirkungen war der Gegensatz gegen den helleni- 
schen Geist, vor allem gegen seine kiinstlerische und dichterische 
Vermenschlichung der Gottheit, ein Gegensatz, an dem sich das Juden- 
tum erst des itberweltlichen and sittlichen Charakters seiner Religion 
klar bewubt geworden ist }. 

Einen geringeren Einflu8 wird man von vornherein der ag ypti- 
schen Religion® zuzusprechen geneigt sein. Mit Unrecht meint 
man, sie habe sich zur hellenistischen Zeit im Zustande volliger Erstarrung 
befunden; mit gréBerem Recht kann man von einer allmahlichen Auf- 
lésung reden, obwohl sie sich auf der anderen Seite in heftiger Reaktion 
gegen das Eindringen hellenischen Geistes auf ihre Eigenart besinnt 
und ihr innerstes Wesen tibertreibend zum kraftigsten Ausdruck bringt, 

1) Dieser Gedanke ist weiter durchgefithrt in dem genannten Warburg-Vortrag 
Grefimanns. 

*) Vgl. Adolf Erman, Die agyptische Religion®. Berlin 1909; Wilhelm Weber, Aegyp- 
tisch-griechische Gétter im Hellenismus. Groningen 1912; Ph. D. Scott-Moncrieff, 
Paganism and christianity in Egypt. Cambridge 1913; W. Schubart, Einfihrung in 
die Papyruskunde. Berlin 1918, 8. 334 ff.; Otto Weinreich, Neue Urkunden zur Sarapis- 


religion. Tibingen 1919; H. Gre8mann, Tod u. Auferstchung des Osiris (AO. XXIII 3). 
Leipzig 1923. 
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wie sich besonders in der immer absonderlichere Formen annehmenden 
Tierverehrung und im Totenkultus zeigt. Daneben diirfen als bedeutsame 
Ziige in dem Entwicklungsbilde der damaligen Religion Aegyptens 
hervorgehoben werden die bis tief in die Provinzheiligtiimer nachweisbare 
Durchsetzung mit babylonischer Gestirnreligion, die vielleicht damit im 
Zusammenhang stehende Umbilduag der Osirismysterien und die mehr 
in den griechischen Schichten wurzelnde Sarapisreligion. Dazu kommt 
ein wilder und wirrer Volksglaube niedrigster Stufe an Magie und zauber- 
kraftige Formeln. 

Von jiidischer Seite wird die volkstiimliche agyptische Religion mit 
tiefster Verachtung betrachtet. Ueberdies ist auch die Agyptische natio- 
nale Religion eine Religion der Observanz und der Exklusivitat geworden, 
die in hochmiitiger Abgeschlossenheit bei ihrer durch Jahrtausende ge- 
heiligten Ueberlieferung beharrte und nicht darauf ausging, Propaganda 
za machen. »Deshalb wiirde kein Aegypter und keine Aegypterin je einen 
Griechen kiissen, oder sein Messer, seinen BratspieB oder seinen Kessel 
gebrauchen oder von dem Fleisch eines sonst reinen Ochsen essen, der mit 
einem griechischen Messer geschnitten wdre.« Da ist also das jiidische: 
Selbstbewnrktsein noch tibertrumpft 1. 

Von der Frage der Beriihrung der igyptischen Volksreligion 
mit den Judentum ist freilich die andere scharf zu unter- 
scheiden, inwiefern etwa das Judentum von der 
auf agyptischem Boden sich entwickelnden Form 
deshellenistischen Synkretismus beeinfluBt ist, 
wie dieser in den wertvolleren hymnenartigen Stiicken der Agyptischen 
Zauberliteratur, in der sogenannten hermetischen Literatur und in 
spateren astronomischen, astrologischen, alchimistischen Werken vor- 
liegt 2. Und sofern in diesem hellenistischen Synkretismus natirlich 
viele Ziige agyptischer Volksreligion enthalten sind, kénnte man dann 
von einem mittelbaren Einflu8 agyptischer Religion reden. So médgen 
immerhin Philos theosophische und mystische Ausftihrungen hier und da 
einen streng agyptischen Bestandteil allerdings bis zur Unkenntlichkeit 
entstellt oder verdiinnt enthalten (s. 0. S. 453). Das einzige Buch in der 
spateren volkstiimlichen Literatur des Judentums, bei dem man wirklich 
von einem starkeren Einflu$8 dieses aigyptischen Synkretismus reden 
kann, ist das slavische Henochbuch, das doch immerhin 
selbst in der krausen und bunten spatjiidischen Literatur eine ganz 
besondere und eigentiimlich bizarre Erscheinung ist °. 


1) Herodot II 41. 
2) Diese Frage ist zuerst von Reitzenstein in seinem verdienstvollen Werk Poimandres 
(Leipzig 1904) behandelt worden. Vgl. Boussets Rezension dazu GGA. 1905, 5. 705 f. 


709 f. 
3) Vgl. dazu die eben genannte Rezension 710 f. 
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Wenn man aber von dem dgyptischen Synkretismus absieht, so b1ei- 
ben die Berthrungen,. wie es scheint, auf geringfigige 
und verschwindende Einzelheiten beschrankt. Wenn Artapanus 
den jiidischen Gesetzgeber als Urheber eines Sttickes agyptischer Kultur 
und igyptischer Religion feiert und in die Beschreibung seines Lebens 
Legenden speziell agyptischer Herkunft hineinwebt, so haben wir hier 
doch nicht mehr als einen immerhin ziemlich vereinzelt gebliebenen 
Versuch eines durch die Kunst der Apologetik verdrehten Kopfes. Was 
man sonst bis jetzt an speziellen Beziehungen zwischen jiidischer und 
dgyptischer Religion nachzuweisen vermeint hat, ist samt und sonders 
auSerordentlich fragwirdiger Natur. Doch mag zugestanden werden, 
da8 auch hier die Fragen noch im Flu8 sind und immerhin manche Einzel- 
heiten noch beigebracht werden médgen, durch die aber das Urteil im 
groBen und ganzen kaum verandert werden dirite*. 

An diesen Ueberblick tiber die bei der Frage nach der Weiterentwick- 
lung der jiidischen Religion méglicherweise in Betracht kommenden 
fremden Religionen schlieBen wir eine Umschau tiber die Gebiete, 
auf denen wir vor allem diesen Einflu8 suchen 
und erwarten dirfen. Man kénnte zunichst versuchen, ihn in den 
religidsen Institutionen und Organisationen des spat- 
hellenistischen Judentums finden zu wollen. Man kénnte die Frage 
erheben, ob nicht die Gemeinde-Organisation des Judentums, die Aus- 
bildung eines Kanons heiliger Schriften, die Schriftauslegung, der Schrift- 
gelehrtenstand, der synagogale Gottesdienst, die Zuriickdringung des 
Opfers, das liturgisch formulierte Gebet, der religiése Jugendunterricht, 
die geregelte Armenpflege, die ganze Entwicklung der Religion des Juden- 
tums zu einer Religion der Observanz, die Ausbildung von Ménchssekten, 
wie die der Essener und Therapevten, und manches andere sein Seiten- 
stiick und vielleicht auch seinen Ursprung in fremden Religionen haben 
kénnte. Die iranische Religion bietet, wie bereits hervorgehoben wurde, 
gewisse Parallelen. Dennoch kann auf diesem Gebiet die Frage vor- 

1) Ich verweise vor allem auf die interessante kleine Apokalypse Agyptischer Her- 
kunft, das Tépferorakel, das Wessely, Denkschr. Wien. Akad. 42 (1893) Nr. 2 8. 3 #f. 
zuerst veréffentlicht und dann Reitzenstein NGGW 1904 S. 309—332 behandelt hat. 
In der Tat erinnert der ganze Stil an jiidische Apokalypsen und sibyllinische Weis- 
sagnngen (vgl. namenitlich die Weissagung: »zet téte f Alyuntoc cipoardjostou, endy 6 
td nevtjxovta mévtE ety Evusrig badeywor éxd lov nagayérntae Buoikede &yadarv dorio< 
{nach Reitzenstein: Euergetes IL] und dazu Sib. III 652; vgl. 286, 47 £. V 108). Ueber 
andere agyptische Weissagungen (unter dem Namen des Petosiris) aus dem zweiten 
und ersten vorchristlichen Jahrhundert s. Kroll, Gesch. d. Astrologie N. Jahrb. f. klass. 
Altert. VII 573 ff. Vgl. ferner Wilcken, Hermes 1905, 8. 544—560; Lietzmann, Der 
Weltheiland. Bonn 1909, 8. 25, 53f.; Ed. Norden, Die Geburt des Kindes. Leipzig- 
Berlin 1924, S. 54 ff. — Zusammenhinge mit einem Agyptisch-jiidischen Stoff hat 


GreBmann in dem christlichen Gleichnis »vom reichen Mann und armen Lazarusé¢ er- 
wiesen. Abh. Berl. Ak. Phil.-hist. Kl. 1918, Nr. 7. 
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laufig noch nicht zum Abschlu8 gebracht werden. Denn es fehlen fir 
die Kenntnis der Organisation der iranischen Religion (teilweise auch fir 
die der Mithrasmysterien und iiberhaupt des griechischen Mysterien- 
wesens der Diadochenzeit) genauere und zeitlich bestimmt festgelegte 
Queilen. Die dufere Organisation des Judentums ist uns viel sorgfaltiger 
und sicherer tiberliefert als die irgendeiner anderen Religion aus der 
umgebenden Zeit. ' 

Ausgeschlossen bleibt von dieser Untersuchung andererseits 
ein grofer Teil des innersten Gebietes der Frémmigkeit, das indi- 
viduelle religiédse Gemits- und Glaubensleben. 
Solange eine Religion noch irgendwie lebendig und im Flu8 bleibt, wird 
sie sich im Innersten ihres Wesens nicht beeinflussen lassen, sondern 
selbstandig eigene Wege wandeln. Hier wird man zwar auch durch die 
allgemeine Zeitlage hervorgerufene gleichlaufende Entwicklungen beob- ° 
achten kénnen — es sei an das Streben zur Transzendenz und Vergeisti- 
gung des Gottesglaubens, an das Hervorbrechen des Individualismus 
erinnert — aber das beweist noch keine Abhangigkeit. Der streng jiidische 
Gottesglaube und seine Besonderheiten, das tiefe Buf gefiihl, die ent- 
scheidende Stellung des Gedankens der Siindenvergebung, auf der andern 
Seite das Drangen auf Erfiillung des Gesetzes, das Ringen um die Ge- 
rechtigkeit Gottes, daneben das Erwachen des Bewu8tseins von der 
Notwendigkeit und Bedeutung des Glaubens, die Ueberzeugung von der 
Unzulanglichkeit der menschlichen Natur — das alles in seiner Dishar- 
monie und seinem verwirrenden Nebeneinander ist ein eigentiimliches 
Merkmal des spathellenistischen Judentums, das kaum in au8eren Hin- 
fliissen seine Erklarung findet. 

Der Gebiete, auf denen die Einwirkungen fremder Religionen deutlich 
werden kénnen, bleiben doch eine ganze Reihe. Zunadchst kommt hier 
der ganze Umfang des niederen Volks- und Aber- 
elaubens in Betracht: die Zauberei, das Vertrauen auf die Macht 
geheimnisvoller Namen und Formeln, auf das zauberkraftige Gebet, 
die Angst vor Démonen und ihren Schadigungen und im Gegensatz 
dazu der Glaube an gewisse Arten ihrer Bekaimpfung. Daran schleBen 
sich bestimmte Naturanschauungen, Vorstellungen von 
fabelhaften Tieren, unférmigen Mischwesen, merkwiirdigen und wunder- 
baren Orten der Erde. Etwas tiefer in das Wesen des Judentums dringen 
wir ein mit den Sagen aus der Urzeit, die in jeder Religion ihre Rolle 
spielen. Fir uns sind hier vor allem die weiteren Ausbildungen 
der Genesissagen wichtig: die Sagen von dem ersten Menschen 
und vom Paradies, von der Sintflut, vom Turmbau, vom Engelfall und 
der Vermischung der Engel mit den Menschentéchtern, die Sagen von den 
Ur- und Erzvatern, wie Seth, Henoch, Abraham, von den Helden der 
Vorzeit wie Nimrod. Noch dichter an die Religion selbst riicken wir mit 
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den Vorstellungen kosmogonischer und kosmo- 
logischer Art tber Entstehung der Welt, ihre Anordnung und 
Einteilung, die Art der himmlischen Spharen und die Natur der Sterne, 
den Engelstaat und seine Gliederung. Wenigstens teilweise gelangen 
wir mit unserer Fragestellung sogar in den Mittelpunkt der religiésen 
Begriffswelt. des spithellenistischen Judentums. Hierher gehéren vor 
allem die gesamten eschatologischen Vorstellungs- 
inhalte, sowohl die Apokalyptik und der mit ihr im Zusammenhang 
stehende Dualismus, wie die individuelle, transzendente Eschatologie. 
Man bedenke nur das eine, da8 ein Glaube, der so gewaltig die Frémmig- 
keit beeinflu®t, wie der an die Auferstehung der Toten und 
an ein ewiges Gericht in den Umkreis dieser neu auftauchenden Gedanken 
fallt, deren Herkunft zu untersuchen es gilt. Auch die allerdings mehr 
der Theologie eigentiimlichen Anschauungen itiber Gott und gétt- 
liche hypostasenartige Wesenheiten sind hier heran- 
zuziehen. 

Man wird von vornherein geneigt sein, einen Einfluf fremder Reli- 
gionen auf dem Gebiet der niederen aberglaubischen 
Volksvorstellungen wunumwunden zuzugestehen. Hier liegen 
die allgemeineren Zusammenhinge zum Greifen deutlich vor. Auf der 
andern Seite herrscht hier wieder eine derartige Gleichférmigkeit und 
Einténigkeit auf Religionsgebieten verschiedenster Art, daB es aus diesem 
Grunde schwer wird, sichere Schritte zu tunt. Wir beginnen daher 
unsere Untersuchung sofort mit den vorhandenen Beziehungen der ver- 
schiedenen Religionen auf dem Gebiete der Sagen und Le- 
genden aus der Urzeit. Auf Vollstandigkeit kann die folgende 
Darstellung keinen Anspruch machen. Es seien hier nur einige besonders 
bezeichnende Beispiele hervorgehoben. 

Man lese z.B. die Schilderung des Paradteses “if Hen Ga, 
Rez. A.: » Und in der Mitte der Baum des Lebens ... und jener Baum ist unaus- 
sagbar durch Schénheit und Duft und geschmiickt mehr als alle Kreatur ... aus- 
sehend wie Gold und purpurn...under bedeckt das ganze Paraéies. 
Erhat von allen Pflanzungen der Béume und von allen 
Frtichten. Seine Wurzel ist im Paradies am Ausgang der Erde. Rez. B.: 
» Und der andere Baum daneben einOelbaum, flieBen lassend Oel immerdar. 
Unmodglich kann der Verfasser diese Schilderung der Genesis entlehnt haben. 
Sollte er hier ganz freie Phantasie entwickeln? Die iranische Literatur kennt 
den Baum Allsamen, der den Samen aller Friichte tragt und von dem 


aller Same auf die Erde herabkommt?, und die Haomapflanze; ihre 
Frucht ist der Haomasaft, der den Glaubigen am Ende der Welt als Unsterb- 


1) Solche Gleichsetzungen wie die des Dimons *Aopddave (Acuodatoc) Tob. 38 mit 
dem persischen Aeshma Daeva werden auBerst selten gelingen, und auch diese ist nicht 
allgemein anerkannt. 

*) Vgl. Rashnu Yast X 17 = SBE XXIII 173; Bundehesh IX 5 = SBE V 31; XVIII 
9 = ebd. V 66; Minokhired LXII 37—39. 
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lichkeitsspeise gegeben werden soll', Wunderbare Baume und Pflanzen sind 
aber auch der chalddischen Mythologie gelaufig: Die Lebenss peise im 
Adapa-Mythus, das Lebenskraut im Gilgamesch-Epos, der Wein als 
Lebenstrank; die Hymnen wissen auch vom Lebens6l®. Daran 
erinnert der Oelbaum des slav. Henochbuches und noch genauer der Ausdruck 
im Leben Adams ?*: »Das Lebensél vom Baum der Barmherzigkeit«. Hinter 
dem Lebensbaum, »der das ganze Paradies bedeckt«, und hinter dem Baum 
»Allsamen« steht die mythologische Vorstellung von dem Weltbaum oder 
dem die Erde iberspannenden Himmelsbaum, von dem durch Regen 
alle Fruchtbarkeit herabkommt und an dem die Sterne wie goldene Friichte 
hangen. Diese schon im Alten Testament bezeugte Anschauung‘ scheint 
durch ihre Verbindung mit dem gestirnten Himmel® chaldaischer Herkunft 
zu sein. Die iranisch-chaldaischen Vorstellungen haben im slavischen Henoch 
die Genesiserzahlung derart tberwuchert, da8 ihr urspritingliches Merkmal, 
der Baum der Erkenntnis des Guten und Bésen, verschwunden ist. 

Das ist eines der auffalligsten Beispiele. Aber auch andere Zige in den 
Erzahlungen vom Paradies und den ersten Menschen sind sichtbar Lehngut 
fremder Herkunft. Nach iranischer Vorstellung lag das Paradies auf hohem, 
in den Himmel ragenden Berg. Auf dem Berg Hukairya, der zu dem_Gebirge 
Hara-berezaiti gehért, lag der Garten des Yima, des Kénigs der goldenen 
Urzeit, urspriinglich des ersten Menschen. Von dort strémen zwei groBe Stréme 
herab (Spiegel, eranische Altertumskunde. I 191 ff., 462 ff.). Diese Anschauung 
hat ihren Ursprung allerdings wohl kaum in der iranischen Religion. 
Spuren finden sich bereits in der Alteren israelitischen Literatur. Aus Gen 2 10-14, 
84 kann die Vorstellung freilich nur unsicher erschlossen werden (Gunkel, 
Genesiskommentar*® 34 ff.). Doch Ez 2814 wandelt der Urmensch auf dem 
heiligen Gétterberg. In den eschatologischen Hoffnungen auf das Jerusalem 
der Endzeit spielt die Vorstellung von dem paradiesischen Gétterberg eine 
Rolle (s.o. S.283f.). Hebraische und iranische Vorstellungen werden auf eine 
gemeinsame Quelle (babylonische Religion) zurtickgehen. Aber es sind in der 
altisraelitischen Literatur eben nur Spuren und kaum noch verstandliche An- 
deutungen vorhanden. Wenn nun in der spiteren Literatur die zugrunde 
liegende Anschauung deutlicher heraustritt, so wird man ein neues Einstrémen 
dieser Gedanken in das Judentum und diesmal wohl unter Vermittlung der 
chalddaisch-iranischen Mischreligion anzunehmen haben. Jub 426 werden unter 
den vier Orten, die Gott gehéren, der Garten Eden und der »Berg des Ostens« 
genannt. I Hen 24f. schaut Henoch den Paradiesesbaum auf dem héchsten 
der sieben Berge. Wenn es II Hen 8 hei®Bt, das Paradies sei zwischen der Ver- 
weslichkeit und der Unverweslichkeit, d. h. zwischen der irdischen und himm- 
lischen Welt, so liegt hier dieselbe Vorstellung zugrunde, vgl. den Zusatz zu 
Il Hen 42. Weit verbreitet ist die Vorstellung in den spateren Adamssagen 
(namentlich in der syrischen Schatzhéhle; vgl. noch GreBmann, Ursprung d. 
israclit. jid. Eschatologie 98 ff.). 

Auch so manche Ziige, die vom ersten Menschen berichtet werden, 


1) Vgl. Bundehesh XVIII 1—6 = SBE V 65; IX 6 = ebd. V 31; XXIV 7 = ebd. 
V 91; XXVII 4 = ebd. V 100 usw. Schon Vendidad XX 4f. = SBE IV 221 u. 6. 

2) Zimmern KAT® 8. 523—527; MeiBner, Babylonien und Assyrien II 8. 123 u. 6. 

3) Bu. Ad. 9 ff.; Vit. Ad. 36 ff.; vgl. II Hen 22s. Bousset. AR IV 1392. 

4) Dan 4 (LXX); Ez 31 (vgl. 4712); Sach 41 ff.; Js 344. Gunkel, Schopfung und 
Chaos 127 ff.; Zum religionsgesch. Verstiindnis 8 3. 

5) Philo, De quaest. in Gen I 10. 
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verraten deutlich fremde Herkunft. Wenn es Vita Adae 16, 17 (vgl. IV Bar 4) 
heiBt, daB Adam bei der Vertreibung aus dem Paradies seine Herrlichkeit 
(dd&a 133) verloren habe, und wenn in spaterer talmudischer Theologie das 
Dogma feststeht, daB Adam bei seinem Fall des » Glanzes« verlustig gegangen 
sei (vgl. Weber? 222 und Fabricius, cod. pseudepigr. vet. test. i114 T4oas 
so erinnern wir uns, daS auch in der iranischen Theologie Yima durch seinen 
Fall des géttlichen Glanzes verlustig ging (Yast XIX 34; Spiegel III 43). 

Hier mag auch darauf hingewiesen werden, daB die Gestalt des Yima 
auf die jidische Eschatologie und die Gestalt des Messias einen 
bemerkenswerten EinfluB gettbt haben mag. Yima, des Vivanhant Sohn, 
in der indoiranischen Mythologie der erste Mensch, eine Auffassung, die sich 
in der indischen Ueberlieferung von Yama, dem Sohn Vivasvants,: erhalten 
hat, ist im iranischen Mythus der Kénig des goldenen Zeitalters geworden, in 
dem es keinen Hunger und Durst, keine Kalte und Hitze, nicht Alter noch 
Tod und keinen Neid gab (Yast IX 8ff., XV 15f. Yasna IX 4f.). Vor dem 
tuber die Welt hereinbrechenden verderblichen Winter aber ist das Reich des 
Yima gerettet worden. Yima ist mit den Seinen in ein weltfernes unauffind- 
bares Wunderland versetzt. Dort lebt er als Paradieseskénig mit den Frommen 
der Vorzeit weiter (Vendidad II). Nun erscheint der Messias schon in der 
altisraelitisch -eschatologischen Tradition in unmittelbarer Verbindung mit 
dem Gedanken des Paradieses (so deutlich Js 11). Und ganz deutlich tritt, 
wie oben S. 259 ff. nachgewiesen werden konnte, diese Auffassung in der spa- 
teren jiidischen Literatur heraus. Der praexistente Menschensohn in den 
Bilderreden des Henoch ist in der Tat der Kénig des Paradieses, der dort mit 
den Frommen der Urzeit weilt. Wie Yama neben seinem Vater Vivasvant, 
Yima neben Vivanhant steht, so steht dort der Mensch neben dem »betagten 
Haupt« 461. So mégen zwischen der iranischen Yimasage und der jidischen 
Messiasgestalt verborgene Beziehungen vorliegen (GreBmann, Ursprung der 
israel. jiid. Eschatologie 290 ff.), freilich nicht unmittelbare, sondern nur 
mittelbare; denn weder die Gestalt des » Menschensohnes« noch die des » Hoch- 
betagten« wird von hier aus verstandlich. Dasselbe gilt von der Beobachtung 
Boeklens (Die Verwandtsch. a. jiid. christl. m. d. pers. Eschatologie 136 ff.}, 
daB die Sage von dem paradiesesgleichen, glicklichen Land, in dem die zehn 
Stamme wohnen (vgl. besonders Sib. II 170 ff., Commodian Inst. II 1, Carm. 
apolog. 936 tf., die tbrigen Stellen s.o.S 237f.) und eine verwandte Ueber- 
lieferung Uber das ferne Wunderland der frommen Rechabiter (Narratio Zosimi 
T. St. II 3) auffallige Parallelen zur Yimatiberlieferung zeigen. Es mag daher 
kein Zufall sein und in diesen Zusammenhang hineingehéren, wenn IV Es 
1312.39 ff. der Messias-Menschensohn die in ein fernes Land gewanderten 
10 Stamme zu sich ruft. Die ganze Sage hat in der spateren jidischen Literatur 
noch weitere Kreise gezogen, und ihren Niederschlag in dem phantastischen 
Reisewerk des Eldad had-Dani (Zusammenstellung d. Ueberlief. b. Muller, 
Denkschr. d. Wiener Akad. phil.-hist. Klasse 41, 1892; ferner »the Chronicles 
of Jerahmeel« Kap. 61—63, ed. Gaster in Oriental Translation Fund, New 
Series IV 1899) und in den mittelalterlichen Sagen vom Priesterkénig Johannes 
gefunden; vgl. Kampers, Alexander d. GroBe (Studien und Darst. a. d. Gebiet 
d. Gesch. von Grauert I 2—3) 1901, S. 100 ff. u. 6. 

Sicher fremdartigen Ursprungs sind die Henochsagen, denen wir in 
der jiidischen Ueberlieferung begegnen. Berossus erwahnt in seiner Liste den 
Urkonig als siebenten Herrscher (auch Henoch ist der siebente von Adam), 
den Eveddgayog (KAT® 531; Mei®ner, Babylonien und Assyrien II 54, 113}. 
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Dieser Euedorachos ist sicher identisch mit dem keilinschriftlichen Enm eduranki, 
dessen Name schon (Oberpriester oder Kundiger des Verbindungsortes von 
Himmel und Erde, KAT? 540) an die Gestalt Henochs erinnert. In einem Text 
aus der Bibliothek Assurbanipals wird er als bertihmter Gottesmann, als der 
Besitzer aller Orakelgeheimnisse und der Geheimnisse Himmels und der Erden, 
deren Kenntnis sich immer vom Vater auf den Sohn vererbt hat, gepriesen. 
Die Beziehung der Henochgestalt zu diesem babylonischen vorflutlichen Weisen 
der siebenten Generation kann kaum geleugnet werden. Wenn nun die Literatur 
des spathellenistischen Judentums in den Henochbiichern unendlich viel mehr 
von diesem Henoch zu berichten wei8, wenn hier Henochs wunderbare Reisen 
an alle geheimnisvollen Orte der Erde und vor den Thron Gottes, seine Predigt 
an die Engel, seine ekstatische Entriickung durch die Himmel berichtet werden, 
wenn er als der Erfinder und Urheber aller geheimnisvollen Weisheit, vor 
allem der Astronomie, gefeiert wird, so dirfte es auGBer allem Zweifel sein, 
daB dies nicht aus Gen 5 21-24 herausgesponnen ist. Wir haben in den Henoch- 
erzahlungen sicher babylonisches Lehngut zu erblicken. — Auch Zige anderer 
verwandter Sagengestalten sind in der Ueberlieferung mit der Person Henochs 
verbunden. Wenn I Hen 651 ff. (vgl. 100sf.) erz&hlt wird, daB Henoch an den 
Enden der Erde wohnte, und da8 ihn dort Noah resp. sein Sohn Methusalah 
aufsuchten, so wird man an die babylonische Sage erinnert, die den Flutmen- 
schen an die » Quelle der Stréme«, ins Paradies versetzt und dort den Gilgames 
sich Rat von ihm holen 1a8t. Was ferner von Henoch als dem géttlichen Schrei- 
ber berichtet wird (s. namentlich I1 Hen 2211 ff.), erinnert an die Gestalt 
des Schreibergoites Nabu KAT? 404. — Auch Ztge aus den Sagen, die sich 
um die Gestalt des iranischen Religionsstifters Zarathustra woben, scheinen 
auf Henoch tbertragen zu sein; vgl. die spateren Zarathustrasagen, wie sie 
von Jackson nach den spateren Pehlevischriften Dinkard (Auszug aus dem 
Avesta) VII (SBE XLVII) zusammengestellt sind. Namentlich erinnern die 
Reisen, die Zarathustra von Engeln geleitet unternimmt, um géttliche Offen- 
barung zu empfangen, an die Reisen Henochs (Jackson, Zoroaster 36—55). 
Auch ist die Sage von der Entrickung Zarathustras bei Dio Chrysostomus 
(Rede an die Borysthener 36 ed. Dindorf II 60 f.) mit der Entriickung Henochs 
(vgl. Il Hen 67; Sepher ha-Yaschar bei Migne, Dict. des apocryphes II 1093 bis 
1096) zu vergleichen. Endlich erinnern die Sagen von der Geburt Noahs, 
I Hen 106, an die Sagen von Zarathustras Geburt. — Ueber die Identifikation 
Henochs mit dem Messias, spater mit Metatron s.o. S$. 353f. 

Mit der Henochsage hingt, wenigstens nach der spateren Ueberlicferung, 
die Sage vom Herabsteigen der Engel und ihre Vermischung 
mit den Menschentéchtern eng zusammen. Auch diese Sage ist in der Genesis- 
erzahlung nur leise angedeutet. Es ist unmégiich, daB aus dieser Andeutung 
der Genesis im spathellenistischen Judentum, das doch seiner ganzen Art nach 
diesen bizarren und wilden Sagen fremd gegentiberstand, die ausfihrliche 
Erzahlung sich entwickelt haben kénnte. Wir finden sie tberdies in zwei 
verschiedenen Fassungen, deren eine hauptsachlich in I Hen und den Jubilaen 
(Gen 6) vorliegt, wahrend dic andere, bruchstiickweise vom II Henoch bezeugt, 
in ausfihrlicherer Gestalt in den klementinischen Homilien IX 11—20 vorliegt. 
Nach der einen Variante (Gen 6, I Hen, Jub.) steigen die Engel, zweihundert 
an der Zahl, unter zwei Anftihrern Semjasa und Asael?, in offener Empérung 
den Himmel verlassend, herab, um mit den Menschentéchtern in geschlecht- 


2) Dio Darstellung des Henochbuches ist nicht einheitlich. Bald erscheint Semjasa, 
bald Asael als der eigentlich Fihrende. 
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icher Gemeinschaft zu leben. Nach der andern Form der Sage steigen die 
Engel vom Himmel herunter, um die Menschenkinder zu bessern und kommen 
bei diesem Wagnis zu Fall. Nach spatester jiidisch-arabischer Ueberlieferung 
(die Quellen s. in Grimbaums unten zitierter Darstellung) geraten sie in das 
Netz einer Buhlerin, die ihnen die geheimnisvolle Zauberformel, durch die sie 
wieder in den Himmel aufsteigen kénnen, entlockt. Nun schwingt sie sich 
zum Himmel auf, wahrend jene auf der Erde bleiben mtissen. In allen Erzah- 
lungen sind die Nachkommen der Engel die Giganten. In der arabischen 
Ueberlieferung heiBen die Engel Harut und Marut. Lagarde vermutete in 
diesen Namen die persischen Ameshas-Spentas, Haurvatat und Amerectat. 
Hat L. recht, so waren wir hier wieder auf persischem Religionsgebiet. Be- 
merkenswert ist es, da® schon der II Henoch, Rez. B. 33, diese Namen der 
Engel zu kennen scheint. Sie hei®en hier Arioch und Marioch. Es wird ibrigens 
auch im Avesta, Vendidad III 7 (24), vgl. Yasna IX 15 (46), erzahit, daB sich 
zu Zarathustras Zeit die Daevas und Drujas fleischlich vermischt und die 
Damonen auf Erden sich stark vermehrt hatten, bis jener sie vertrieben hatte. 
Zu diesem ganzen Sagengebiet vgl. M. Grinbaum, Beitrage zur vergleichenden 
Mythologie ZDMG XXXI 183—359; Neue Beitrage z. semit. Sagenkunde 279. 
Eine agyptische Parallele bei Reitzenstein, Poimandres 141. E. Littmann, 
Hurat und Marut (Festschrift Friedrich Carl Andreas). Leipzig 1916. S. 70-87. 

Auch in der Ueberlicferung der Flutsage lassen sich ahnliche lehrreiche 
Beobachtungen machen. Es ist seit der Entdeckung des alten babylonischen 
Flutepos (vgl. z. B. die Uebersetzung von Ebeling in GreBmanns »Altorien- 
talischen Texten« (2. Aufl.) zweifellos, da& die Berichte der Genesis Bear- 
beitungen des babylonischen Epos sind. Es finden sich nun tber die Genesis 
hintiber Spuren direkten Einflusses der babylonischen Ueberlieferung in der 
spateren jiidischen Tradition?. Im ersten Sibyllenbuch (V.254—256) schickt 
Noah nicht, wie im Genesisbericht, zuerst den Raben und dann dreimal die 
Taube aus, sondern nacheinander zwei Tauben und dann »den schwarzge- 
fiederten Vogel« (den Raben), der dadurch, da er nicht wiederkehrt, anzeigt, 
daB die Flut aufgehért hat. Dies ist nun genau die Reihenfolge des baby- 
lonischen Flutberichts und ersichtlich das Urspriingliche. Wenn im baby- 
lonischen Flutbericht erzahlt wird, daB der zu zweit ausgesandte Vogel mit 
von Lehm beschmutzten FuBen heimkehrt, so hei8t es auch in der Sibylle, 
daB die zweite Taube cin wenig auf feuchtem Gefilde ausruht I 249. Auch 
Jos. A. I 92 hat diesen Zug bewahrt und zwar noch deutlicher als die Sibylle 
(érecve,9ovons J& nennhouivyg dua nol 9adiov chalag zoucotonc). Die Schilderung, 
wie Noah Sib. I 230 ff., nachdem Gott der Flut Einhalt getan, den Decke} 
der Arche emporhebt und tber die verwitistete Erde schaut, erinnert lebhaft 
an die entsprechende des babylonischen Berichts. Wenn es I Hen 89 (vgi. 101) 
heiBt: » Hiner von jenen vier (Engeln) ging hin zu jenem weifen Farren (Noah) 
und lehrte ihn ein Geheimnis, wahrend er zitterte«, so erinnert das an die geheim- 
nisvolle Art, mit der dem babylonischen Flutmenschen dies Bevorstehen der 
Flut (durch Ea) mitgeteilt wird. Wenn es 89 9 unmittelbar nach der Flut hei&t: 
» Sener weike Farre (Noah) entfernte sich von ihnen«, so liegt hier eine Anspielung 
auf die Entrickung des babylonischen Flutmenschen vor. In dem babylonischen 
Flutbericht, der uns aus Berossus und Abydenus aufbewahrt ist (vgl. die Zu- 
sammenstellung bei Usener, Sintflutsagen 13—15; Schnabel, Berossos 264 ff.) 
wird berichtet, da8 der Flutmensch (Xisuthros, Sisithros) den Befehl bekommen 


*) Vgl. zum folgenden J. Geffcken, Die babylonische Sibylle NGGW 1900, 88—102. 
Bousset ZNW III 23 ff. 
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habe, in der Sonnenstadt Sippar die auf Tafeln eingegrabene Weishcit der 
Vorfahren zu vergraben. Die mit dem Flutmenschen Gerettcten erhalten dann 
den Befehl, die Tafeln wieder auszugraben. Etwas weiter ausgebildet und 
mit der Lehre vom Weltuntergang durch Wasser und Feuer verbunden liegt 
diese Sage Vita Adae 50 vor (Eva befiehlt ihren Nachkommen, Adams und ihr 
Leben auf ténernen und steinernen Tafeln aufzuzeichnen, damit diese, sei es 
daB Gott die Welt durch Wasser oder Feuer richte, erhalten bleiben). Eine 
Variante der Sage findet sich Jub. 83: Kenan findet die Schrift, welche die 
Vorvater auf Felsen eingegraben haben.. Nach Jos. A. I 70f. zeichnen die 
Sethiten ihre Wissenschaft auf zwei Saulen von Ton und Stein auf. Vgl. 
Il Hen 33; Bousset ZNW 1902, 42—491. Ueber cine agyptische Parallele aus 
Ps. Manetho (Syncellus ed. Dind. I 72) Reitzenstein, Poimandres S. 139. 
Andere Entsprechungen bei R. Ganszyniec, Der Ursprung der Zehngebote- 
tafeln. Berlin 1920. 

Nach der babylonischen Flutsage wird der Held derselben schlieBlich ins 
Jenseits entriickt und zu einem ewig lebenden Halbgott erhoben. Dort, so 
erzahlt die Sage, habe ihn der babylonische Heros Gilgamesch besucht. Dieser 
Zug ist in die jiidisch-christliche Nimrodsage tbergegangen. Nach ihr sucht 
Nimrod den am fernen Weltende wohnenden vierten Sohn des Noah Jonitus 
(? Jonton usw.) auf. Aus dem babylonischen Fluthelden ist hier also ein Sohn 
des Noah geworden. Die Ueberlieferung mag alt sein, obwohl sie sich erst in 
spateren Quellen, nachweisbar zuerst in der syrischen Schatzhéhle (tbers. 
von Bezold S. 33), dann z. B. in den Revelationes des Ps. Methodius findet 
{vgl. Sackur, Sibyll. Texte u. Forsch. 1898 S. 15 ff.; Kampers, Alexander 
d. GroBe, S. 8, 113, 140; KAT 581). Man vgl. tibrigens, was I Hen 651 ff. 
(1061 7f.) Uber Noahs (Methusalahs) Besuch bei Henoch an den Enden der Erde 
erzahlit wird. 

DaB die Erzahlung vom Turmbau die Ueberarbeitung einer 
heidnischen Sage — wahrscheinlich einer babylonischen Lokalsage — war, 
darf man auf Grund der Erzahlung selbst vermuten. Die biblische Fassung 
scheint in Assyrien entstanden zu sein und dort weiter gelebt zu haben. Mit 
dieser heidnischen Sage 14Bt sich noch in spathellenistischer Zeit eine Berthrung 
nachweisen. Das dritte Buch der Sibylle beginnt bekanntlich, so wie es uns 
vorliegt, mit der Erzahlung vom Turmbau III 97 ff. und verbindet damit 


1) Bemerkenswert ist es, daB sich in unserer Sibyllenliteratur vielfache Spuren einer 
in Phrygien zu lokalisierenden Flutsage finden. Vgl. III 401 ff. I 196, 261; V 130f.; 
VII 12 ff. Auch eine Reihe anderer Spuren, vor allem Miinzen aus dem dritten nach- 
christlichen Jahrhundert, mit der Darstellung, wie Noah und seine Frau aus der Arche 
steigen, und der Ueberschrift Nwe, deuten darauf hin, da8 in Phrygien (bei Apameia) 
vielleicht eine heidnische Ilutsage lokalisicrt war, die dann spiter mit der jiidischen 
Sage verschmolzen wurde (s. das Material bei Schiirer III 18 f. Usener, Sintflutsagen 
48 f.). Ebenso ist vielleicht die Henochsage mit der phrygischen Nannacus-Attissage 
verschmolzen. Das alte Spriichwort 16 éni Navrexov ziatoey [lies mit den besseren 
Zeugen, Zenobius Prov. VI 10 (Paroemiographi Gracci edd. Leutsch et Schneidewin 
I 164), Suidas, Lexik. s. v. Névraxog gegen Stephanus Byzant. s. v. ’Ixdriov (die Stellen 
bei Schiirer III 19) Névvaxog, nicht "Avvazxog] wird darauf zuriickgefiihrt, daB zur 
Zeit eines alten phrygischen Kénigs Nannacus, der mehr als 300 Jahre gelebt habe, 
die Phryger das Orakel bekommen hitten, daB sie alle in einer Flut umnkommen wirden. 
Der phrygische Kénig Nannacus gehért in den Umkreis der Attissage. Die Nannacus- 
klage ist urspriinglich eine Attisklage. Dann wurde die Gestalt des Nannacus (Annacus) 
kiinstlich mit der Henochgestalt kombiniert. 
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eine bemerkenswerte, euhemeristisch umgestaltete Erzahlung der griechischen 
Sage von den Titanenkiémpfen, in der Kronos, Titan und Japetos als mensch- 
liche Herrscher der altesten Zeit auftreten. Es ist auBerordentlich wahrschein- 
lich, daB der Verfasser als seine Vorlage eine dltere hellenistisch-chaldaische 
Sibylle (Sambethe? mit Namen) besaf&, die bald nach dem Tode Alexanders 
des GroGBen geschrieben sein mag. Bei den Benutzern dieser Sibylle, Alexander 
Polyhistor (nach Eusebius, Chronikon ed. Schoene I 23), dem von Alexander 
abhangigen Jos. A. I 118, und dem wahrscheinlich von ihm unabhangigen 
Abydenus (Eusebius Pr. Ev. IX 14) kommt der heidnische Charakter dieser 
Sibylle noch deutlich zum Vorschein. Vgl. J. Geffcken, tber die babylon. 
Sibylle NGGW 1900, 88—102. Bousset, Die Beziehungen der altesten jidischen 
Sibylle zur chaldéischen Sibylle. ZNW III 23—41. Wenn diese Vermutung 
sich bestatigt, ergibt sich ein fesselndes Resultat. Der Verfasser der jidischen 
Sibylle benutzt ganz unbekimmert ein heidnisches, ebenfalls bereits synkre- 
tistisches Gedicht und tbermittelt so heidnische Zige der Turmbausage und 
eine euhemeristisch umgestaltete hellenische Géttersage. Zugleich wurden 
sich von hier aus am besten die babylonischen Zige im Flutbericht von Sib. I 
erklaren (s.0.), wenn man annehmen dirfte, daB in Sib. I der Flutbericht, 
der cinmal in dem verloren gegangenen Anfang von Sib. III stand, verarbeitet 
ist. Da8& die jidische Sibyllendichtung im umfangreichsten Ma tberhaupt 
heidnische Orakel in sich aufgenommen hat, dtirfte nach den neuesten For- 
schungen von Geffcken (Komposition und Entstehungszeit der Oracula Sibyllina 
T.-U; N.F. VIII 1) feststehen. Wie stark auf diesen und ahnlichen Wegen 
fremde Elemente in die jtiidische Sagenerzahlung hineingekommen sind, zeigt 
z. B. der Bericht tiber die Zeit von der Flut bis zu Abraham bei Eupolemus 
(Eus. Pr. Ev. IX 17) und dem Anonymus (ib. IX. 18). Vgl. das Fragment 
des Thallus bei Theophilus ad Autolycum IIT 29. 

Die Erzihlung von der Dreiteilung der Erde unter die Séhne 
des neuen Ahnherrn des Menschengeschlechts 148t sich auch in der iranischen 
Ueberlieferung nachweisen (Darmesteter, Annales du Musée Guimet 24, LVIII f. 
22). Wenn z. B. in den Jubilaéen die Teilung der Reiche sehr viel ausfithrlicher 
beschrieben ist, als in der Genesis, so mag auch hier fremder Einflu8 vorliegen. 
Zum mindesten ist hier der Genesisbericht nach dem Bestand der volkstim- 
lichen geographischen Kenntnisse hellenistischer Zeit durchgearbeitet (Gut- 
schmidt, Kleine Schriften V 585—717). 

Auch die Abrahamsgeschichte wird mit manchen fremdartigen 
Zigen spaterer Sagenmischung durchsetzt. Was hier innerhalb des Judentums 
mdéglich war, zeigt der Bericht des Eupolemus (Eus. Pr. Ev. IX 17) und vor 
allem der des Kleodemus Malchus (ib. IX 20), in welchem die Geschichte 
Abrahams und seiner Nachkommen mit der Geschichte des Herakles und 
seines Zuges nach Afrika in Verbindung gesetzt wird. In den Legenden, in 
denen Abraham als Trager und Kampfer des monotheistischen Glaubens ver- 
herrlicht wird, steckt ebenfalls wertvolles religionsgeschichtliches Material. Hier 
gilt spater Nimrod als der gewaltige Gegner Abrahams, und Nimrod wird dann 
wieder mit Zoroaster identifiziert und als Trager und Vertreter der Feucranbetung 
charakterisiert (vgl. die Quellenin B. Beer, Leben Abrahams 1859;s. 0. S. 196 f.). 

Das Toliste an synkretistischer Verwirrung leistet dic Geschichte des 
Mose, wie sie bei Artapanus (Eus. Pr. Ev. I 23), teitweise noch bei Josephus 


*) Die Sambethe ist identisch mit der im Gilgames-Epos eine Rolle spielenden Gottin 
(Siduri-)Sabitu (KAT? 439, 582 und Kampers, Alexander d. Gro8e 180f.). Zur Titanen- 
sage Sib. III 110 ff. vgl. KAT? 351. 
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(A. IL 201 ff.), vorliegt. Hier werden auf Mose dic gesamte agyptische Kultur, 
die Hinteilung Aegyptens in Distrikte (vouo/), agyptische Gebrauche, ja manche 
Zige des 4agyptischen Kultes, die Verehrung des Ibis usw. zurtckgefthrt. Die 
Geschichte des Mose wird mit aigyptischen Legenden aufgeputzt, und nament- 
lich die Licke im Leben des Mose von seiner Flucht bis zu seiner Riichkehr 
nach Aegypten durch:Legenden von ersichtlich agyptischer Herkunft ausge- 
fullt. — Hier an diesem Punkt wird der Synkretismus so offenkundig, da dic 
Forscher stutzig geworden sind und cinen solchen Bericht einem Juden nicht 
haben zutrauen wollen. Doch ist der Bericht sicher jiidisch. Auch haben 
wir hier und in den Berichten des Eupolemus, Kleodemus Malchus usw. doch 
nichts mehr als besonders deutliche einzelne Erscheinungen jenes allgemeinen 
Zuges zum Synkretismus, der fast die gesamte spathellenistische Literatur 
durchzieht. Vgl. Reitzenstein, Poimandres 182. 

Ein reicher Sagenkreis hat sich um die Figur Salomos geschlungen. 
Der Gestalt des weisen zauberkundigen Kdénigs scheint sich auch die nicht- 
judische Sage bemachtigt zu haben. Andererseits sind sagenhafte Ztige von alten 
weisen Regenten in der jiidischen Ueberlieferung auf Salomo tbertragen. Ueber 
den Verkehr Salomos und des ebenfalls in der spateren synkretistischen Sage 
eine Rolle spielenden Hiram von Tyrus wissen auch phoénikische Chronisten 
zu erzahlen. Jos. Ap. I 106 ff. beruft sich auf hellenistische Schriftsteller, 
Menander und Dios, welche nach phdnikischer Ueberlieferung diese Erzah- 
lungen aufgezeichnet hatten. Wenn wir die Berichte der Kénigsbiicher, der 
Chronik und endlich des Eupolemus (Eus. Pr. Ev. IX 30—34) tber den Ver- 
kehr Salomos und Hirams mit dem des Josephus vergleichen, so wird deutlich, 
wie auch die Salomoerzaéhlung schon in der von uns behandelten Periode nach 
fremden Quellen ausgestaltect ist. Spiter ist sie sichtlich mit einzelnen Zugen 
der sagenhaften Gestalt des iranischen Yima (s. 0. S. 490) ausgestattet. Vel. 
Grinbaum, Neue Beitrage zur semitischen Sagenkunde, 198—239. Gesammelte 
Aufsitze 29 ff.; Georg Salzberger, Die Salomo-Sage in der sem. Lit. Berlin 
1907; Ders., Salomos Tempelbau und Thron. Berlin 1912.’ 

Der synkretistische Charakter der spithellenistischen Literatur des 
Judentums wird auch deutlich, wenn wir die Legenden, die es 
selbstandig und unabhingig von der Alteren israelitischen Literatur 
gebildet oder iiberliefert hat, ins Auge fassen. 

Ich will hier nur die wichtigsten in Betracht kommenden Stticke nennen, 
die Esther-, Tobit- und Judith-Legende und die erzahlenden Stticke des Buches 
Daniel. Ob im Estherbuche fremde Sage vorliegt, ist fraglich. Die 
Namen Esther und Mardochai hangen zwar wahrscheinlich mit Ischtar und 
Marduk zusammen, sind aber gebrauchliche Personennamen. Das Fest der 
Lose (Purimfest) wird irgendwie fremder Religion und Sitte entlehnt sein, 
wenn hier sicheres auch noch nicht herausgestellt ist}. Die Erzihlung des 


1) Vgl. zur Frage besonders Lagarde, Purim, e. Beitrag zur Geschichte der Religion. 
Abh. d. Gott. Ges. d. Wissensch. Bd. 34, 1887 (L. identifizierte das Purimfest mit dem 
persischen Totenfest, dem Farwardigan); H. Zimmern, Zur Frage nach dem Ursprung 
des Purimfestes ZAW XI 1891, 157—169. (Identifikation mit dem babylonischen 
Zagmuk); Jensen bei Wildeboer, Dic fiinf Moegilloth 173—175; Erbt, Die Purimsage 
in der Bibel 1900 (s. dort S. 1—5 weitere Literatur); Zimmern KAT? 514 ff. Weiter 
fihrt uns vielleicht Jastrows Nachweis (Religion of Babylonia and Assyria 685 ff.), 
da8 in Sippar, der Kultstatte des Schamasch (Sonnengottes), sich unter den sechs 
héchsten Festtagen der 15, Adar befand. Vielleicht dient auch das, was der Aruch, ed. 
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Tobitbuches_ scheint ebenfalls eine tiberraschende Beleuchtung von 
religionsgeschichtlicher Seite zu bekommen. Sie ist namlich vielleicht eine 
judische Umarbeitung der im Folklore weitverbreiteten Legende vom dank- 
baren Toten1. Nach der Legende schiitzt der Held den Leichnam des Toten 
vor MiGhandlung. Der dankbare Tote gesellt sich dann dem Helden als Reise- 
begleiter, er hilft inm, die reiche Braut zu erringen, und schitzt ihn vor dem 
Schlangendamon, der allen friiheren Verlobten der Braut in der Brautnacht ein 
rasches Ende bereitet hat. Ein Zusammenhang des Tobitbuches mit dieser 
Legende ist zum mindesten wahrscheinlich. Jedenfalls liegt dann im Tobitbuch 
eine auGerordentlich feine und verstindige Bearbeitung vor. Bezcichnend 
ist immer wieder dies, daB ein Jude wagt, eine so streng heidnische, auf niederster 
Stufe stehende Legende zu tibernehmen. Von hier aus lést sich noch ein Ratsel. 
Seit der Entdeckung der Achikarlegende (s.o. S.7) ist man auf die 
bedeutsamen, gar nicht wegzuleugnenden Beziehungen der Tobit- zur Achikar- 
legende aufmerksam geworden. Die Achikarlegende ist eine Erlauterung 
— vielleicht die alteste — zu dem Spruche: wer Andern eine Grube grabt, 
fallt selbst hinein. Achikar, der weise Minister des Assyrerkénigs Senacherib, 
wird von seinem mif®ratenen Neffen schindlich verraten, vom Kénige zum 
Tode verurteilt, von einem Beamten des K6énigs, dem er friher eine Gnade 
erwiesen, insgeheim gerettet. Als dann der Kénig in seinem Ratselwettstreit 
mit dem agyptischen Konig seiner bedarf, wird er wieder ans Tageslicht gezogen; 
er fihrt siegreich die Sache seines Kénigs und tberantwortet den schandlichen 
Neffen seiner wohlverdienten Strafe. Es kann heute kein Zweifel mehr sein, daB 
die Sage ihrem Ursprung nach heidnisch ist®. Wenn nun die jiidische Tobit- 
legende direkt auf jene Erzahlung anspielt, den Tobit zu einem Verwandten 
des Achikar macht und sich auch sonst in ihrer Spruchweisheit mit den Spriichen 
der Achikarlegende bertihrt, so 1a48t diese Beobachtung wohl nur die Deutung 
zu, daB die jiidische Literatur der spateren Zeit den Achikar zum jiidischen 
Helden umgestaltet hat. In ahnlicher Weise werden tibrigens auch die J u dit h- 
legende (KAT? 439) und die Jonaserzaihlung® zu beurteilen sein. 
Auch die Geschichtserzahlungen des Danielbuches_ unterliegen der 
gleichen Beurteilung. Jene Geschichten sind sicher nicht frei erfunden, viel- 
mehr werden wir fast in ihnen allen eine Umarbeitung babylonischer Erzah- 
lungen vermuten dirfen. An einem Punkt kénnen wir das auch noch nach- 
weisen. Die merkwirdige Erzihlung von Nebukadnezars Wahn- 
Sinn, die noch jetzt in der vorliegenden Form ihre heidnische Herkunft 
deutlich verrat (vgl. 410.14. 20-22), hangt sicher irgendwie mit der babylonischen 
Legende von einem Traum Nebukadnezars und dem Ende dieses Herrschers, 
welche uns der orientalische Chronist Abydenus aufbewahrt hat‘, zusammen. 


pr. 5 V zu der Anspielung in Sanhedrin 64 b itber Gebrauche der babylonischen Juden 
am Purimfest tiberliefert (vgl. Wiinsche, Der babylonische Talmud II 3, 111, Anm. 2), 
zur Erklirung des Charakters des Purimfestes (dazu W. Mannhardt, Baumkultus 311 ff., 
498 ff., 513 f., 520, 565 u.6.). Vgl. jetzt vor allem Gunkel, Esther. 

1) Nachdem bereits Simrock, »Der gute Gerhard und der dankbare Tote« (Bonn 1856) 
die Vermutung ausgesprochen (8. 131 ff.), ist die Untersuchung nach dieser Richtung 
von Cosquin (Rev. Bibl. VITI 50—82, 510—531) und M. Plath, St. Kr. 1901, 404 ff. 
wieder aufgenommen. 

*) Literatur zur Achikarlegende s. o. S, 7. 

*) Vgl. KATS 366, 3891, 508; Gunkel, Schépfung und Chaos 3223; und jetzt vor 
allem H. Schmidt, Forsch. z. Rel. u. Lit. d. AT und NT. H. 9. 

*) Bei Eus. Pr. Ev. TX 41 und besonders Chronicon I 59 ed. Schoene. Als seine Quelle 
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- Wenn uns in der Tobit- und Achikarlegende, eng mit der Geschichte 
'verwoben, eine ethische Spruchweisheit 1 in der Form von kurz gepragten, 
fast ohne Zusammenhang nebeneinander stehenden Sprichwortern be- 
gegnet, wenn die Kette von Sprichwortern in der Achikarlegende, soweit 
wir sie in ihrer urspriinglichen Gestalt herstellen kénnen, nichts spezifisch 
Jidisches zeigt, so drangt sich an diesem Punkt noch ein anderes Problem 
auf, namlich das der Herkunft der jidischen Spruch- 
weisheit. Die jiidische Spruchliteratur, wie sie uns in den Spriichen 
Salomos, im Siraziden, spater in den Testamenten der Patriarchen, in 
den Pirke Aboth entgegentritt, zeigt natiirlich in vielem einzelnen streng 
jidische Eigenart. Aber hinsichtlich ihres allgemeinen Charakters, der 
ruhigen, abgemessenen Haltung, des weltweiten, fiir alle Einzelheiten 
des Lebens offenen Blickes, der utilitaristisch euddimonistischen Be- 
_griindung, der knappen und ausdrucksvoll gepragten Form, nimmt diese 
Literatur eine einzigartige Stellung innerhalb der alttestamentlichen und 
spateren jiidischen Literatur ein. Sollte nicht auch sie wesentlich von 
auBen her beeinflu&t und nach fremden Mustern, der ethisch- popularen 
Literatur des synkretistischen Hellenismus, gearbeitet sein ? 2 
Auch auf dem Gebiet kosmologischer und kosmo- 
gonischer Vorstellungen sind die Berihrungen natiirlich 
zahlreich. Es mag hier nur einiges hervorgehoben werden. 


Vor allem bieten die Henochbicher reiche Ausbeute. Was hier méglich war, 
das zeigt besonders die II Hen c. 24 ff. vorgetragene Anschauung Uber die 
Weltschépfung. Hier ist eine fremde Kosmogonie mit der alttestamentlichen 
Schépfungsgeschichte zu einem ‘widerspruchsvollen Gebilde verbunden. So 


gibt Abydenus »o2 Xaddator«, also eine chaldaische Volkssage, an. Vgl. noch F. Hommel, 
Die Abfassungszeit des Buches Daniel und der Wahnsinn Naboneds. Theol. Litt.-Blatt 
1902 Nr.13. H. zieht zahlreiche babylonische Erzihlungen zum Danielbuch heran, 
um allerdings recht verkehrte Folgerungen aus seinen Beobachtungen zu ziehen. Vgl. 
jetzt Sidney Smith, Babylonian Historical Texts S. 46; dazu Journ. Royal Asiat. Soc. 
April 1925, 8.511. Ueber die Gestalten der Wachter, Da 410. 14.20, vgl. KAT? 629. 

1) In diesem Zusammenhang ist auch die hiibsche Erzihlung von dem Wettstreit 
der Pagen vor Darius, ebenfalls sicher Lehngut, im griechischen Esrabuch Kap, 3 zu 
nennen. 

2) Gunkel, Zum religionsgesch. Verstindnis d. NT 25 ff.; Reden und Aufsatze S. 137, 
ist der Meinung, daB diese synkretistische Weisheitslehre alter sei als die Epoche des 
spathellenistischen Judentums. Er verweist hier auf die Berichte des Kénigsbuches von 
der Weisheit Salomos und vor allem auf das Hiobbuch und vermutet namentlich agypti- 
schen HinfluB unter Heranziehung der agyptischen Unterweisung des Ani und des 
Duauf (vgl. auch van den Bergh van Eysinga »van hebreeuwsche tot alexandrijnische 
Wijsheid«, de Guid 1905, Nr. 9). Es ist aber doch anzunehmen, daB dieser Strom inter- 
nationaler Weisheitsiberlieferung nie versiegte und nach dem Zusammentreffen griechi- 
scher und orientalischer Kultur erst recht reichlich floB. Was fiir die dltere Zeit gilt (vgl. 
GreB8mann, Israels Spruchweisheit im Zusammenhang der Weltliteratur. Berlin 1925), 
- trifft auch auf die jiingere zu. Besonders hat dies Fr. Focke fir die Weisheit Salomos 
gezeigt (»Die Entstehung der Weisheit Sal.« Gottingen 1919). 

Handbuch z. Neuen Test. 21: Bousset. 3. Aufl. 32 
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erinnert namentlich die Schilderung von der Schépfung des Lichtes an die 
orphische Lehre von der Geburt des Phanes aus dem Welten- oder besser 
Lichtei; dieselbe Vorstellung ist aber auch in der phénikischen und iranischen 
Kosmogonie nachweisbar und urspriinglich babylonisch: » Und es kam herab 
der tiberaus groBe Adoel... Und siehe, im Leibe hatte er ein grofes Licht. Und 
ich sprach zu ihm: Lése dich auf, Adoel, und es werde sichtbar ein aus dir Abge- 
trenntes aus Dir. Und er léste sich auf, und es ging hervor ein sehr groBes Licht 
... und ich sah, daB es gut ward... »Und zu dem Licht sprach ich: Gehe Du 
hoher hinauf als der Thron und befestige Dich und werde das Fundament dem 
Obersten«?. ’ 
Im einzelnen wiire hier noch vieles aufzuzahlen. So hat Cumont, Textes et 
Monuments relatifs aux Mystéres de Mithra I 44, darauf hingewiesen, daB die 
Annahme von vier groBen Sternen, den Fuihrern der ubrigen 
(II Hen 11 3; vgl. I Hen 82 11 ff.), an iranische Vorstellungen erinnere (Bundehesh 
II 7. Spiegel, Eranische Altertimer II 73). In letzter Instanz wird sie ihrem 
ganzen Charakter nach allerdings wahrscheinlich aus der babylonischen Reli- 
gion stammen (Gunkel, Zum religionsgesch. Verstandnis 83). Das Feuer 
des Westens, der Feuerstrom, die groBen Stroéme der Unterwelt, die grofBe 
Finsternis, die schwarzen Winterwolken erinnern bald an griechische (Acheron, 
Pyriphlegethon und die tbrigen Hadesstréme), bald an orientalische Vorstel- 
lungen. Der »gro8Be Weltlauf«, I Hen 161, der, wie es scheint, 10 000 
Jahre dauert (I Hen 1816, 206), erinnert lebhaft an das platonische Welten- 
jahr, vgl. Jos. Ap. I 39 (105—107) und dazu Schnabel, Berossos 95, 183. Vgl. 
ferner I Hen 192 die Erwahnung der Sirenen. Zu dem, was I Hen 43, 59, 60 is 
uber die verschiedenen Arten der Blitze gesagt ist, vgl. die Ausfihrungen 
bei Plinius Hist. Nat. II 43 (79, 81) Uber die babylonische Blitzmantik (Orelli, 
Allgemeine Religionsgeschichte 202f.). Im vierten Baruchbuch vermutet 
Cumont in dem, was c. 6—8 erzahlt wird tber den Lauf der Sonne 
und die wunderbaren Sonnenvogel, den Sonnenvogel Phoénix, der 
vor der Glut der Sonne schiitzend seine Fligel ausbreitet, die Hahne, welche 
die Sonne begriiBen, die Krone, welche der Sonne taglich vom Haupt genommen 
wird, persischen HinfluB (1. c. 44, 1257, 1732). Die Sonnenvégel werden auch 
II Hen 12, 15 erwahnt. Hier werden neben den Phénixen — einer bekannten 
griechisch-agyptischen Vorstellung — die Chalkadren, genannt. Vielleicht gibt 
hier eine Stelle des Avesta, Vendidad 18 3 ff., 51 ff. Aufschlu8. Hier wird der 
heilige Hahn gepriesen, der jeden Morgen von Sraosha geweckt, die Menschen 
aufmuntert, aufzustehen, Gott zu preisen und die Daevas zu vertreiben. Der 
Vogel hei8t Parodars, aber die »schlecht redenden Menschen« nennen ihn 
Kahrkatag. Sollte nicht zwischen den Chalkadren des II Henoch (vel. 
die Erwahnung der Hahne IV Bar 6) und dem iranischen Kahrkatae eine 
direkte Beziehung vorliegen? * — Hier lieBe sich noch vieles beibringen, wenn 


1) Vgl. dazu Boussets Ausfihrungen in der Rezension von Reitzensteins Poimandres 
GGA 1904, S. 710f. und Plutarch de Iside et Osiride ec. 47 f. 

*) In der von Vassiliev (Anecdota Graeco-Byzantina, 179—188) veréffentlichten: 
Panagiotae cum azymita disputatio findet sich S. 185 ein Bericht iiber die beiden Sonnen- 
vogel gigg (Phonix) und yadédeec, welcher aufs starkste sowohl an II Hen wie an 
IV Bar erinnert, beiden gegeniiber aber selbstindig zu sein scheint. Ryssel bei Kautzsch 
II 452 c zieht als Parallele den Garuda der indischen Mythologie heran, auf dem in der 
Tat der Sonnengott Vischnu reitend gedacht wird. Vgl. M. Williams, Brahmanism 
and Hinduism, 8. 104, 288 u. 6. Liegen hier Beziehungen vor, so sind sie jedenfalls 
durch die iranische Mythologie vermittelt. Zu der Verehrung des Hahnes in jiidischer 
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die Nachweise im einzelnen nicht zu schwierig und langwierig waren, als da8 
sie in Kirze erbracht werden kénnten. Wie mechanisch auf diesem Gebiet 
die Entlehnungen in der judischen Literatur sind, zeigt unter anderm das 
geographische Kapitel I Hen 77. Der Verfasser dieses Kapitels 
kennt sieben grofe Flisse, die wohl deutlich (der Reihenfolge nach) als der 
Araxes, Euphrat, Tigris, Indus, Ganges, Oxus, Jaxartes gekennzeichnet wer- 
den. Das grofe Meer, das hier neben dem erythraischen genannt wird, ist 
das Kaspische. Daraus ergibt sich, daB diese Weltkunde etwa aus der Gegend 
des iranischen Hochlandes stammt und von dem jiidischen Verfasser einfach 
tbernommen ist. 

Ein bemerkenswertes Ueberlebsel, wie es scheint, des alten babylonischen 
Schépfungsmythus, sind die Vorstellungen tiber gewaltige Mischge- 
stalten, die Gott am Anfang der Welt geschaffen hat. Diese waren urspriing- 
lich die Gegner des Schépfergottes (Marduk), sie werden nun seine Schdpfung. 
So werden sie mehrfach (I Hen 607 ff.; IV Es 649; I] Bar 2 91) erwahnt. Die 
urspringliche Bedeutung ist allerdings ginzlich vergessen. Fur die jidische 
Phantasie gewinnen diese Gestalten eschatologische Bedeutung. Am Ende 
der Tage sollen sie zur Speise fir die Frommen dienen. Auch sonst zeigen sich, 
wie in der alttestamentlichen Literatur, noch hier und da Spuren von jenem 
alten babylonischen Mythus vom Kampfe des Gottes (Marduk) mit dem Unge- 
heuer der Tiefe. Vgl. Sir 4323, I Hen 1016 (Ps. Sal. 225, Ape Jo 121 ff.; hier 
ist der Mythus ins Eschatologische, Endgeschichtliche umgedeutet), besonders 
Manasse 3. Vgl. Gunkel, Schépfung und Chaos 79—81, 315—318 u.6. 


Wichtiger sind bereits die mannigfachen fremden Einfliisse auf 
die jiidischen Vorstellungen von Himmelsbewohnern 
(Angelologie) und himmlischen Orten. Besonders an einem Punkt tritt 
dies, wie bereits oben nachgewiesen wurde, stark heraus. Der babylonische 
Glaube an sieben héchste Gestirngétter ist von bestimmendem Einflu8 
auf die jiidische Angelologie gewesen?. Die jtiidische Lehre 
von den sieben Erzengeln ist auf diesem Wege entstanden 
(s. o. S. 325 ff.; KAT* 620 ff.). Der Polytheismus, der hinter dieser An- 
schauung steht und der z. B. Da 4, wo Gott durch das Kollegium der 
Wachter fast verdringt ist, noch sehr deutlich heraustritt, wird hier 
durch den starken monotheistischen Gedanken vollstandig iberwunden. 
Gott bleibt der unbeschrankte Herr, dem die Sieben (resp. Sechs) als 
vollkommen abhangige Diener sich unterordnen. Bemerkenswert ist, 
da8 in der iranischen Religion Ahura Mazda von seinen sechs, resp. 
sieben 2 Ameshas Spentas umgeben erscheint. Es ist méglich, daf die 
ganz analog angelegte jiidische Lehre in Anlehnung an die iranische 
entstanden ist. Aber auch die letztere wird wahrscheinlich ihrerseits 
wieder von der babylonischen Planetenverehrung beeinfluBt sein. (KAT? 


625). 


Ueberlieferung vg]. Griinbaum, Ges. Aufsitze 37 ff.; GreSmann, Der heilige Hahn zu 
Hieropolis in Syrien (Marti-Festschrift, Beiheft 41 zur ZAW 1925) S. 88 ff. 
1) Vgl. auch, was oben Kap. XVI tiber Vorstellungen von Elementargeistern, Schutz- 
geistern, Vélkerengeln usw. an religionsgeschichtlichem Material beigebracht ist. 
2) Bertholet und Lehmann, Lehrbuch der Religionsgeschichte* IL 221 ff. 
32* 
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Bemerkenswert ist in diesem Zusammenhang, da®B Henoch auf seiner Reise 
nach Siden sieben hohe Berge schaut, von denen der in der Mitte liegende 
und die ibrigen tiberragende ausdricklich als der Thronsitz Gottes bezeichnet 
wird. I Hen 24f. Die andern sechs symmetrisch geordneten Berge werden 
als Thronsitze der untergebenen Geister zu denken sein. Ueber ahnliche raum- 
liche Anordnungen Ahura Mazdas und der Ameshas Spentas vgl. Jackson AR 
I 363—366, uber sieben Erden MeiGner, Bab. u. Ass. I1 110. Zu der oben S. 325 
erwibhnten Symbolisierung der sieben Geister durch sieben Fackeln vor Gottes 
Thron (Apc Jo 45) vgl. die bildliche Darstellung von sieben flammenden 
Altaren, die offenbar die Planeten darstellen sollen, auf einer Reihe von Mithras- 
Altéren. Cumont l.c. I 115 II 232, 253, 311 u.6. Das Licht der Sterngétter 
wird schon in babylonischen Texten gern als »Fackel« bezeichnet (Mei®ner, 
loc. IIT 120). 

Im einzelnen kénnen wir freilich zwischen den Gestalten der sieben Erzengel 
und den sieben babylonischen héchsten Gottheiten resp. den Ameshas Spentas 
keine Beziehungen nachweisen, wenigstens nicht innerhalb der jidischen 
Literatur unserer Periode. Dazu sind die Gestalten der jiidischen Erzengel 
zu unbestimmt gezeichnet; nicht einmal fiir die Namen der sieben 14Bt sich 
eine feste und bestimmte Tradition nachweisen. Der einzige der sieben Engel, 
der eine scharf umrissene Gestalt aufweist, Michael, ist wenigstens in erster 
Linie eine Schoépfung streng jiidischer Phantasie. Auch die Namen der jidi- 
schen Engel sind ihrer Herkunft und Bedeutung nach ein, wie es scheint, 
schwieriges, jedenfalls noch nicht genigend geléstes Ratsel. Wenn neben den 
sieben Engeln dann in der jiidischen Spekulation Gruppen von vier, zwolf, 
vierundzwanzig (Apc Jo 4), zweiundsiebenzig (I Hen 89f. u.6.) erscheinen 
(s. 0. S. 326), so weisen auch hier bereits die Zahlen auf babylonischen Ursprung 
(s: 0. S248 KAT® 626 ff-) 6317), 633 T.): 


Zu den Vorstellungen von den Bewohnern der himmlischen Welten 
gesellen sich endlich bestimmte Anschauungen iiber diese selbst, die 
ebenfalls aus der Fremde stammen. Ueber dem sichtbaren Himmel 
tiirmen sich in einzelnen Stufen die verschiedenen Himmel, 
drei oder auch sieben an der Zahl}', in denen ihrem Range 
nach die einzelnen Engelklassen wohnen. Die Seele der Frommen durch- 
eilt nach dem Tode diese Himmelsraume, ja schon zu Lebzeiten erhebt 
sich der Fromme in der Ekstase durch die Himmel zum Thron Gottes. 
Zu einem ganzen System, der Lehre vom Wagen Gottes, 
bildete die pharisdische Theologie diese Anschauungen aus (s. 0. S. 355 f.). 
Hier lassen sich tiberall die Berithrungen mit Spekulationen babylonischer 
und iranischer Herkunft mit Hinden greifen 2. 


*) Die Vorstellung von sieben (resp. drei) itbereinander gelagerten Himmein la8t 
sich jetzt im Babylonischen nachweisen. Den sieben Himmeln entsprechen »sieben 
Erden« oder eine siebenfach gestufte Erde. Man kennt sieben »tubuk&ti«, d. h. wahr- 
scheinlich sieben auf der als Berg vorgestellten Erde in konzentrischen Parallelzonen 
gedachte Weltraume (das Vorbild der sieben »késhvare« der iranischen Religion). Ein 
Abbild dieser sieben tubukati sind die siebenstufigen Tempeltiirme der Babylonier, die 
man spiter auch mit den Planeten in Beziechung setzte. Jensen, Kosmologie 163 ff., 
255; KAT® 615 £.; MeiBner, Bab. u. Ass. II 108 ff. : 

*) Ich mu8 wegen des allzu umfangreichen und schwierigen Materials hier einfach 
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‘Wir gelangen so allmahlich zu der Frage einer Beeinflussung der reli- 
gidsen Vorstellungen, die im Mittelpunkt des Judentums stehen und 
entscheidende Bedeutung haben. Die Gebiete, die hier vor allem in 
Betracht kommen, sind die jidische Apokalyptik, die 
Eschatologie (Vorstellungen vom Schicksal der Seele nach dem 
Tode) und die Ansatze zu einer dualistischenWeltanschau- 
ung. r 

Die »messianisch « apokalyptischen Erwartungen des spathellenistischen 
Judentums sind jedenfalls zu einem Teil altes Erbgut der israelitischen 
Religion und bediirfen keiner weiteren Erklarung. Die Hoffnungen auf 
ein Eingreifen Gottes zugunsten seines Volkes, die Besiegung der Feinde 
Israels, die Wiederaufrichtung des Reiches und den glanzenden Neubau 
Jerusalems, die Sammlung der Zerstreuten in Palastina, einen Messias- 
K6énig aus Davids Stamm waren samtlich in Israel mindestens seit dem 
Exil durch die Jahrhunderte lebendig geblieben und brachen in triiben 
Zeiten immer von neuem empor. Wenn wir im hellenistischen Judentum 
nur solchen messianischen Hoffnungen begegneten, wie sie im 17. Psalm 
Salomos ausgesprochen sind, so lage kein Grund vor, an diesem Punkte 
weiter nach fremden Quellen der Volkshoffnung zu forschen. 

Aber daneben werden nun, wie wir gesehen haben, Zukunifts- 
erwartungen von eigenttiimlich anderer Art lebendig. 
Man beginnt, nicht mehr nur fir das Volk Israel eine gliickliche Wendung 
der Dinge in der Zukunft zu erhoffen. Diese Hoffnung bleibt zwar immer- 
hin die Hauptsache, aber sie erscheint gleichsam in einen viel weiteren 
Rahmen eingespannt. Man ersehnt nunmehr eine griindliche Umwand- 
lung der ganzen Welt, ja diese Erwartung steigert sich zu der eines volligen 
Weltuntergangs und des Beginnes einer neuen Welt. Man fa8t, von 
dieser Erwartung riickwarts schauend, diese Welt, genauer diesen Weltver- 
lauf (a>iv aidéy), als eine Einheit zusammen und {allt tber sie ein bestimmtes 
Werturteil. Dieser Aion zerfallt dann wieder fiir die apokalyptische 
Phantasie in eine Reihe von Abschnitten, deren Linge man genau anzu- 
geben und zu errechnen sich bemiiht. Gottes Eingreifen in die Geschichte 
bekommt so einen viel gewaltigeren Hintergrund, sein Erscheinen. be- 
deutet nun den Untergang dieser und die Schépfung einer neuen Welt, 
sein Gericht tiber die Feinde Israels wird zum Weltgericht. Denn mit 
der Idee von dem Untergang dieser und dem Beginn einer neuen Welt 
verbindet sich von Anfang an die Hoffnung auf die Auferstehung der 
Toten. 

Um es kurz zusammenzufassen: Mit dem national-messia- 
nischen Interesse der alten Prophetie verbindet 
sich in der Apokalyptik ein kosmologisch-uni- 
auf Boussets Untersuchung, Himmelsreise der Seele AR IV 136—169, 229—273 ver- 
welsen. 
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versales. Aus dem Messianismus des dlteren Israel wird hier eine 
Weltanschauung, die den ganzen Weltverlauf als ein grofes einheitliches 
Drama verstehen lehrt; s.o. Kap. XI—XIII. 

Nun wachsen diese neuen Gedanken nicht organisch aus den alteren 
messianischen Weissagungen heraus. Sie lagern sich vielmehr uber sie 
oder treten unausgeglichen neben sie. Die alten messianischen Gedanken 
verschwinden nicht, sie bleiben neben den neuen Ideen stehen. So ent- 
wickelt sich der verworrene, unausgeglichene Charakter des Zukunfts- 
bildes im apokalyptischen Judentum. Dicht nebeneinander finden sich 
in ihm die irdischen und die tberweltlichen Hoffnungen. Der klarste 
Beweis, da® die beiden Ideenkreise der jiidischen Apokalyptik nicht aus 
einer und derselben Wurzel erwachsen sind, liegt in der Vorstellung des 
Zwischenreiches (Chiliasmus); s.o. Kap. XIII. 

Alle Beobachtungen, die wir an der jidischen Aaials rial selbst 
machen konnten, deuten darauf hin, da sie keine Gestaltung aus einem 
GuB ist. Alles weist vielmehr auffremde Einfliisse, die vor 
allem auf dem Gebiet der kosmologischen Ideen 
und Spekulationen zu suchen sind. 

Nicht nur eine Religion scheint hier bestimmend in die Entwicklung 
der jiidischen Religion eingegriffen zu haben. Wenn wir recht sehen, 
ist es auch hier ein Gemisch babylonischer und persischer Religion, das 
wirksam geworden ist. 

Die Idee groBer Weltzeiten von bestimmter Lange, 
die Theorie aufeinander folgender Perioden von berechenbarer Dauer, auf der 
die gesamte fortgeschrittene Eschatologie des Judentums beruht, stammt, 
schon weil sie sicher auf astronomischen Berechnungen und Erwagungen 
beruht, wahrscheinlich aus der babylonisch-iranischen Reli- 
gion. Im Anfang des Diadochenzeitalters finden wir sie in ausgepragter 
form bereits bei Berossus. Nach der bekannten Ueberlieferung bei Seneca, 
Nat. Quaest. III 29, behauptete dieser einen periodischen Wechsel von Welt- 
brand und Weltflut (ut conflagrationi atque diluvio tempus assignet) und war 
der Meinung, daB8 wenn die Gestirne (Wandelgestirne) sich samtlich im Krebs 
begegneten, der Weltbrand, wenn sie sich im Steinbock trafen, die Weltflut 
erfolgen wiirde. Er gibt den zehn vorsintflutlichen Kénigen die Zeit von 
120 Saren? = 432 000 Jahren, wahrend altere Keilschrifttexte dafir 126 Saren 


4 Neren = 456000 Jahre rechnen. Wahrscheinlich dauerte ein Weltjahr 
12 x 12 = 144 Saren = 518 400 Jahre. Davon waren nach Berossus also bis 
zur Sintflut 120 Saren verstrichen; dazu kommen 10 Saren = 36000 Jahre 


bis zum Tode Alexanders, seit der Weltschépfung 468 000 Jahre (nach Cicero 
De divin. I 19: 470 000; nach Diodor II 31: 473 000). Es bleiben vom Tode 
Alexanders bis zum Weltende noch 14 Saren = 50400 Jahre ®. 

Obwohl die Angaben des Berossus jetzt durch keilschriftliche Texte bestatigt 
sind, bleibt doch das Alter dieser Spekulationen, ihre Art und ihre Herkunft 


hy 1 Sar = 3 600, 1 Ner = 600. 
; *) Zimmern KAT® 8, 538; Schnabel in den Mittl. Vorderas. Ges. 1908, Heft 5; MeiBner, 
Bab. u. Assyr. IL 112f., 117f£.; Zimmern ZDMG. N.F. III 1ff. 
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noch dunkel. Auch das mu8 nach wie vor als fraglich gelten, ob ein Zusam- 
menhang mit den Beobachtungen der sogenannten Praizession der 
Sonne besteht. Nach moderner Berechnung ricken die Aequinoktional- 
punkte in der Ekliptik langsam von Osten nach Westen fort, so daB die Sonne 
in ungefahr 25800 Jahren den Umlauf durch alle Tierkreisbilder vollendet. 
Diese Entdeckung soll nach griechischen Quellen zuerst Hipparch von Nikaa 
(um 146 v. Chr.) gemacht haben, aber Schnabel?! hat gezeigt, daB schon der 
babylonische Astronom Kidinnu (Kidenas) um 314 v. Chr. das tropische Jahr 
vom siderischen unterschied und da8 ihm infolgedessen die Ehre der wissen- 
schaftlichen Entdeckung gebihrt, wenngleich die im Altertum errechneten 
Zahlen die moderne Genauigkeit nicht erreicht haben. Wie weit man in einer 
noch alteren Zeit eine Prazession der Sonne aus Beobachtungen kannte und 
ob die von Berossus verwendete Zahl von 36000 Jahren mit der ungenau 
geschatzten Zeitdauer der Prazession zusammenhingt, 1aBt sich nicht sicher 
sagen, doch bleibt die Méglichkeit bestehen. Daran konnten sich dann allerlei 
Spekulationen von einer allgemeinen » Apokatastasis«, von der Riickkehr aller 
Dinge zum Anfang und der Wiederkehr des goldenen Zeitalters der Urzeit 
anschlieBen. Die Annahme einer endzeitlichen Weltflut war ja durch den 
bekannten urzeitlichen Mythus nahe gelegt. Aber es ist bemerkenswert, daB 
dre’ Idee eines Weltbrandes in der babylonischen 
Ueberlieferung bis auf Berossus bis jetzt nicht nach- 
weisbar ist. Was die alttestamentliche Prophetie betrifft, so scheint 
die Idee eines Weltbrandes mit Sicherheit erst bei Zephanja nachweisbar zu 
sein (13.13 ff.1s, 38). Andere Stellen *, die man fir das alte Israel angefihrt 
hat, sind entweder spaterer Herkunft oder nicht beweiskraftig, weil sie nicht 
tuber den Gedanken eines teilweisen Strafgerichts Gottes durch Feuer hinaus- 
gehen. Wenn aber der Gedanke eines Weltbrandes bei Zephanja in der vor- 
exilischen Literatur vereinzelt dasteht, so wird man kaum das Recht haben, 
zu vermuten, daB Zephanja ihn aus einer alteren und reicheren volkstimlich 
israelitischen Eschatologie entlehnt hat. Eine Entlehnung hat hier 
allerdings, wie das ungeniigend begrtindete Auftreten des Gedankens beweist, 
auf alle Falle stattgefunden. Aber die Annahme liegt ebenso nahe, da von 
Zephanja hier — vielleicht zum ersten Male — ein Bruchsttck einer fremd- 
artigen Eschatologie aufgegriffen ist. Die Idee vom Weltbrande wird weder 
in Paldstina noch in Babylon entstanden sein. Sie weist vielmehr auf ein 
Land zuriick, in dem sie sich durch die Erfahrung vulkanischer Ausbrtiche 
aufdrangen konnte. GreSmann bringt in seiner Untersuchung ein bemerkens- 
wertes Urteil Eichhorns, da8 der Gedanke vom Weltbrand seinen Ursprung 
in Iran haben werde, wo wir ihm in der Tat schon in der Altesten Literatur 
(den Gathas) standig begegnen. »In Iran gab es ... Vulkane, so daB dort die 
Idee von einem Weltuntergang durch Feuer sich bilden konnte« (2912). Man hat 
aber nicht nétig, eine Einwanderung persischer Ideen in Babylon schon ftr 
eine uralte Zeit anzunehmen. Es kann sehr wohl gerade in der Zeit Zephanjas 
bei dem damals stattfindenden Vordringen des medischen Volkes einer der 
gewaltigsten Grundgedanken iranischer Religion tber Babylon seinen Weg 
nach dem Westen gefunden haben*. Zephanja schrieb in den letzten Jahr- 


1) Berossos 8. 227 ff.; MeiBner a. a. O. II 418. 

2) Zimmern KAT® 560; Gunkel, Zum religionsgesch. Verstindnis des NT 22; Gref- 
mann, Urspr. d. israelit. jiid. Eschatol. 49 f. 

3) Die Gottesnamen Ahura Mazda und Mithra finden sich vielleicht bereits keil- 
inschriftlich in Stiicken der Bibliothek Assurbanipals KAT® 486. 
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zehnten des siebenten Jahrhunderts, in derselben Zeit, in der Meder und Baby-* 
lonier im Bunde die bisherige Welthauptstadt Ninive vernichteten. Die bei. 
Berossus vorgetragenen Ideen von wiederkehrenden Weltkatastrophen durch. 
Brand. und Flut sind aller Wahrscheinlichkeit nach erst eine Vermischung 
babylonischer und iranischer Vorstellungen, die sich in der Zeit des Zusammen= 
flieBens babylonischer und medopersischer Kultur vollzog?. 

Die Annahme von Weltperioden bestimmter Dauer hatte dann die weitere 
Einteilung dieses Aions in Unterperioden im Gefolge. 
Der Weltenlauf hat seine bestimmten Weltalter, das Weltenjahr, seine Jahres- 
zeiten, Monate und Wochen. Von diesen Spekulationen ist in den babyloni-: 
schen Quellen bis jetzt nur das S. 246 ff. Erwahnte nachweisbar ; dieWeltperioden, 
von denen die iranische Religion nach klassischen Nachrichten wei8 (Eduard 
Meyer, Urspr. d. Christentums II 70f., 189ff.), sind wohl schon von Baby-: 
lonien her beeinfluBt: Jedenfalls sei hier noch einmal (s. o. S. 2481) daran erinnert, 
da alle die Zahlen dieser Unterperioden, denen wir in der jidischen Apokalyptik 
begegnen, so die Vierzahl, Siebenzahl, Zw6lfzahl auf Herkunft aus astronomi- 
schen Spekulationen hindeuten. Besonders sei hier noch auf die vielfach vor- 
kommende Periodenzahl 72 hingewiesen, die wahrscheinlich auf die alte baby- 
lonische Woche von fiinf Tagen? zurtickfihrt. Denn nach dieser Rechnung 
hat das Sonnenjahr von 360 Tagen 72 Wochen, und man nahm an, daB wie 
das einfache Jahr so auch das groBe Weltenjahr seine 72 Wochen habe. 

Mit alledem verbindet sich dann schlieBlich eine sehr einfluBreich gewordene 
Spekulation tther die Weltregenten, die tber jeden dieser 
Zeitabschnitte ihre Herrschaft fihren. Wir werden auch diese Vorstellung 
als babylonisch ansprechen durfen, obwohl wir unsern Beweis nur aus ver- 
haltnismaBig spatem Material oder nur durch indirekte Schliisse gewinnen 
kénnen. Am klarsten liegt der Tatbestand in einer Ueberlieferung der mandai- 
schen Religion vor, nach welcher der Weltverlauf in sieben Perioden eingeteilt 
war, Uber deren jede je ein Planet regieren solite*. Derartige Spekulationen 
sind aber alter. Wenn in der Tiervision des Henochbuches von 70 (72) Hirten: 
die Rede ist, welche Israel weiden sollen und die 70 Hirten offenbar 70 Zeit- 
perioden der Not entsprechen, so steht die Meinung im Hintergrund, da8 den 
einzelnen Zeitepochen bestimmte Weltregenten, Engel (Gestirne) entsprechen, 
die uber den betreffenden Zeitabschnitt. herrschen. Die Zahl 70 (72) aber 
kennen wir als Periodenzahl gerade ftir Notzeiten aus dem Alten Testament 
(Jer 252, 2910; Chron 3621 f.; Da 92) und wahrscheinlich auch aus Babylonien: 
(Luckenbill im Am.. Journ. of Sem. Languages and Literatures XLI 1925 
S. 167). Erinnert sei an die Vorstellung von den 70 Vélkern und Vélkerengeln 
OVS. 326. 

Hierher gehoért ferner .die Symbolisierung der einzelnen Weltalter durch’ 


1) Bemerkenswert ist iibrigens in diesem Zusammenhang noch, daB nach der Bory- 
sthenischen Rede des Dio Chrysostomos den »Magern« mit ihrer mystischen Lehre vom 
geheimnisvollen géttlichen Himmels-Wagen und seinen vier Rossen (den vier Elementen). 
die Anschauung von periodisch wiederkehrenden Weltfluten und Weltbrinden hekannt 
war c. 48, 49, p. 451. Hier ist diese Lehre also ausdriicklich als persisch angegeben. Denn 
im allgemeinen wissen die Griechen zwischen Magern und Chaldiéern zu unterscheiden. 
Auch sonst finden sich in jener Lehre der Mager eine Reihe persischer Elemente. Daneben 
allerdings speziell griechische Spekulation. 

*) Vgl. Winckler, Altorient. Forschungen II 91 ff., III 195; Zimmern KAT? — 
MeiBner, Bab. u. Assyr. IT 396. 

5) KeBler, Artikel Mandier RE* XII 171. 
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sieben oder vier Metalle, der wir in iranischer und griechischer Ueberlieferung 
begegnen (vgl. Bousset, Himmelsreise der Seele AR IV 243—245). Denn die 
Metalle und die zu diesen Metallen gehérenden Farben entsprechen wieder 
nach alter, direkt bis ins Babylonische zuriickreichender Ueberlieferung den 
Planeten, den Weltherrschern der einzelnen Zeiten (Boll, Aus der Offenbarung 
Johannis S. 93f.). Auch die sechs Berge von verschiedenen Metallen, die. 
dereinst vor der Macht und Herrlichkeit der Ausérwahlten dahinschmelzen 
sollen I Hen 522 ff., missen ebenfalls in dem Umkreis dieser Spekulationen 
erwahnt werden. Die sogenannte tiburtinische Sibylle symbolisiert die ver- 
schiedenen Weltalter durch sieben verschiedenfarbige Sonnen (in der sekun- 
daren lateinischen Fassung sind es neun, in der urspriinglichen, durch die 
syrische und athiopische Ueberlieferung bezeugten sieben; vgl. dazu E. Sackur, 
Sibyllinische Texte und Forsch. 143; Basset, Les apocryphes éthiopiens Tom X). 
Der Scholiast Servius (Thilo et Hagen III 44) bemerkt zu Vergils Ecloge IV 
Sibylla, quae Cumana fuit et saecula per metalla divisit, diwxit etiam quis, quo, 
saeculo imperaret. Sackur erklart 1. c. 137 ff., 145 ff. die ganze Art dieser Speku- 
lationen fir chaldaisch, ebenso Eisler in seinen sehr beachtenswerten. Aus- 
fihrungen Chemiker-Zeitung 1925 Nr. 83, S. 577 ff und Nr. 86 S. 602 ff. Aus 
der Spekulation: sieben Zeitalter, sieben Planeten, sieben Weltherrscher begreift 
sich ferner, wie dem Verfasser der Johannesapokalypse die Siebenzahl der von: 
ihm geweissagten Herrscher einfach feststeht 1710. 

Ueberall begegnen wir der vielleicht in alte Zeit hinaufreichenden Vor- 
stellung, daB mit der neuen Weltzeit auch eine neue (Gestirn-)Gottheit oder 
ein Engelfiirst das Regiment ergreift. Wenn nun in den altbabylonischen 
Quellen vielfach das Regiment eines Herrschers in ganz bestimmten wieder- 
kehrenden Ausdricken als der Anbruch einer neuen Aera voll ungetribter 
Herrlichkeit und der Herrscher in Hymnen voll von mythischen Anspielungen 
als der Trager der neuen Aera und der Erléser von der alten Zeit. gepriesen 
wird 1, so werden wir annehmen dirfen, da hinter dieser Verherrlichung der 
regierenden Herrscher ? die Theorie steht: cin neues Weltalter, ein neuer Gott, 
ein neuer Herrscher *. 

Diese ganze Theorie hat auch in die griechiséch- 
rémische Kulturwelt machtig hineingewirkt. Schon 
oben ist darauf hingewiesen, daB hier die Anschauungen vom faaidedts owtijo 
eine groBe Rolle spielen. Man kann geradezu von einem messianisch-apokalypti- 
schen Hofstil reden. In diesen den Herrscher vergétternden Texten wirkt 
nicht nur griechische Heroenverehrung und orientalische Kénigsvergottung 
zusammen, sondern es kommt auch die Idee einer Weltperiode hinzu: zu einer 
neuen Weltzeit gehért ein neuer géttlicher Herrscher. So heiBt es in der Huldi- 
gungsinschrift von Assos fir Caligula: ovdiv dé uéteov yaoac elonrev 6 xdomoc, naoa 
82 nbhic zal né&v E9v0g ent thy tod FEod Oy Eonevtev OG KY TOD HdlotoOV aio 


1) Material bei Zimmern KA‘1? 380 ff. und Jeremias, Babylonisches im Neuen Testa- 
ment 28 ff. (agyptische Parallelen bei Cheyne, Bible Problems 237 ff.). Der gesamte 
altorientalische Stoff.ist jetzt am besten gesammelt von Lorenz Dirr, Ursprung und 
Ausbau der israelitisch-jiidischen Heilandserwartung. Berlin 1925. 

2) Zu dem ganzen hier entwickelten Hofstil vg]. Gre8mann, Urspr. d. israelit. jid. 
Eschatol. 250 ff. und Norden (s. 0. S. 225), der aber die babylonischen Bestandteile nicht 
geniigend betont. 

3) H. Gunkel nimmt — vielleicht mit Recht — an, daB in der Joh. Apok. Kap. 4 
urspriinglich die Szene der Inthronisation des Gottes des neuen Aions dargestellt sei. 
Zum religionsgesch. Verst. d. NT 60 ff. 


r 
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vog vir évect@tog. Seneca redet im ludus de morte Claudii I1 vom 
novus annus und initium saeculi felicissimi?. Die schon oben S. 225 
erwihnte Inschrift von Priene, in der Augustus so tiberschwenglich verherr- 
licht wird, ist eine Inschrift zur Einféhrung der Kalenderreform. 
Ganz deutlich greifen wir hier die Zusammenhange: Eine neue Aera beginnt, 
und ihr Traiger ist der kénigliche cwrje, den die Vorsehung den Menschen, 
um Frieden zu machen, auf die Erde gesandt hat. Wie auch immer im einzelnen 
die vierte Ekloge Vergils zu deuten sein mag (s. 0. S. 225), sie ist aus den An- 
schauungen und Stimmungen heraus geschrieben, die hier geschildert wurden. 

So hat die babylonische Religion den a4u8eren Rahmen fiir eine weit 
verbreitete Geschichtsbetrachtung und besonders fiir die spatere jiidische 
Apokalyptik geschaffen. Die Ueberzeugung, da% die Geschicke des 
jiidischen Volkes in einem gro8en, Himmel und Erde umfassenden Zu- 
sammenhang stehen, der sich der von Gott erleuchteten Weisheit des 
Apokalyptikers erschlieBe, daf dieser Weltenlauf eine innere Einheit 
von berechenbarer Dauer sei, daf die Weltendra wieder in bestimmte 
Unterperioden zerfalle, und diese Perioden ihre von Gott gesetzten Herr- 
scher und Gewalten haben, daf allen Dingen und Ereignissen in der gétt- 
lichen Vorsehung auf Tag und Stunde ihr ZeitmaS gesetzt sei, da8 alles 
kommen miisse, wenn seine Zeit sich erfillt habe, genug, diese 
Gesamtanschauung vom Weltverlauf als einem 
Dramain bestimmten Akten stammt aus der spiat- 
babylonischen Religion und ihren astronomisch bestimmten 
Theorien. Die Idee von der Riickkehr der Dinge zum Anfang der goldenen 
Urzeit und den Gedanken von dem gittlichen Erléserkénig, die ebenfalls 
bestimmend eingewirkt haben, kann man dagegen nicht mit derselben 
Sicherheit fiir babylonisch ausgeben. 

Und dennoch, die Zentralgedanken der jiidischen Eschatologie sind 
mit alledem nicht erreicht; was bisher ausgefihrt ist, betrifft nur die 
juBere Form. Von den wichtigsten Grundgedanken 
der Apokalyptik: den Vorstellungen des »Gerichtes«, der Auf- 
erstehung der Toten und der Errichtung der Herrschaft des einen all- 
machtigen Gottes nach Besiegung des Satans und der Damonen zeigt 
die babylonische Religion nur wenige Spuren. 
Hier miissen wir uns nach einer andern Religion umsehen, durch deren 
Vermittlung vielleicht auch erst die kosmologisch astronomischen Speku- 
lationen der Chaldaer recht eigentlich auf das Judentum gewirkt haben. 
Hier bietet sich als Faktor, den wir zum Verstandnis der jiidischen Reli- 
gion gebrauchen, die Apokalyptik der iranischen Reli- 
gion. In ihrer entwickelten Form liegt diese nun allerdings erst in 
einer sehr spaten Schrift der Sassanidenzeit, dem Bundehesh 2 vor und 


1) P. Wendland, Swnjo ZNW V 342 f. 
*) Vgl. namentlich c. 30, SBE V 120—130. Dazu vergleiche man den vorziiglichen 
Ueberblick iiber die Entwicklung der persischen Eschatologie bei Séderblom 223—279.. 
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zwar nicht mehr in der alten heiligen Sprache des Avesta, sondern in 
der Pehlevisprache des Sassanidenzeitalters. Aber der Bundehesh ist 
wahrscheinlich nur eine getreue Wiedergabe des entsprechenden Avesta- 
Abschnittes (Damdat-Nask) +. Und in allen wesentlichen Punkten wird 
diese Darstellung einerseits durch Plutarchs (1. Jahrhundert n. Chr.) 
wichtigen Bericht tiber die persische Eschatologie (de Is. et Osir. c. 47) 
bestatigt, der im wesentlichen wiederum nur ein Auszug aus viel alteren 
Zeugen (Theopompus, 3. Jahrhundert v. Chr., wird ausdricklich genannt) 
zu sein scheint. Andererseits finden sich in dem uns erhaltenen Avesta 
selbst und zwar schon in dessen altestem Bestand, den Gathas, wesent- 
Niche Grundziige der iranischen Apokalyptik wieder. Somit ware der 
zeitliche Vorrang der apokalyptischen Ideen des Parsismus im Vergleich 
mit denen des Judentums gesichert. 

Die iranische Apokalyptik hat nun eine prinzipiell spekulativ-universa- 
listische und kosmologische Haltung. Sie hingt zusammen mit der alten 
wahrscheinlich indogermanischen Lehre vom dereinstigen Untergang der 
Welt durch Feuer *, steht aber in einem noch engeren und unzerrei8baren 
Zusammenhang mit dem dualistischen Grundcharakter der iranischen 
Religion. Spezifisch nationale, »messianische« Tendenzen im engeren 
Sinn scheinen sich erst in spiterer Zeit mit der iranischen Apokalyptik 
verbunden zu haben. 

Die persische Apokalyptik setzt den Dualismus, den unversdhnlichen 
Gegensatz der beiden Geister, Ahura Mazdas, des héchsten Gottes, und 
Angra Mainyus, des bésen Geistes, voraus. Ihr Ringen um die Welt 
bildet den Inhalt der Weltgeschichte. Diese verlauft in einer Periode 
von 12000 Jahren. Davon fallen (die letzten) 6000 Jahre auf die Zeit 
des Kampfes*. Die erste Halfte dieser 6000 Jahre ist die Periode der 


Nach Séderbloms Untersuchung lassen sich simtliche Akte des eschatologischen Dramas 
im Bundehesh wenigstens bis zum jiingeren Avesta zuriickverfolgen. In den Gathas 
ist vieles nicht vorhanden, resp. ausdriicklich erwahnt. Aber vorhanden ist doch schon 
die der persischen Apokalyptik ihren Charakter verleihende Erwartung des groSen 
und furchtbaren allgemeinen Gerichtes durch Feuer. 

1) C. P. Tiele, Gesch. d. Relig. im Altert. IT 1, 14. 

2) Sdéderblom 236 f. 

8) Vgl. namentlich Bundehesh c. 1 (SBE V 3—10). Séderblom 223 ff. (vgl. ebendort 
den Nachweis einer Spur dieser Anschauung im Avesta, Vendidad pehlevi [Fragment } 
Ti 20. Sdéderblom 2486). Die ersten 3000 Jahre sind das Zeitalter, in dem die korperliche 
Welt noch nicht existierte (vgl. dazu II Hen 24 4: » Denn bevor alles Sichtbare war, wandelte 
tech allein unter dem Unsichtbaren«). In dem zweiten 3000 schafft Ahura Mazda die 
kérperliche gute Welt, vor allem die Ameshas Spentas und den Urmenschen. Dann 
am Anfang des dritten 3000 erhebt sich Angra Mainyu zum Kampfe. Als seinen Gegner 
areift er besonders den Urmenschen an (vgl. II Hen 313: »Und der Teufel erkannte, 
dap ich eine andere Welt schaffen will, weil dem Adam alles unterworfen war«). Die 
Periode der letzten 6000 Jahre kennt bereits Theopompusg 
pach Plutarch, de Is. et Osir. 47. — Zwischen dieser Annahme und der 
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ungebrochenen Herrschaft des bisen Geistes. Am Schluf der ersten 
3000 Jahre lebte Zarathustra: mit ihm beginnt bereits die Wendung 
zum Besseren. Am Schlu8 jedes der noch folgenden Jahrtausende tritt 
dann, wenigstens nach spaterer Auffassung+, ein Retter der Welt auf. 
Dennoch steigt, wie es scheint, trotz aller rettenden Machte auch die 
Macht des Bésen. Zuletzt erscheint, von einer Jungfrau geboren, die in 
einem See badend durch den dort geborgenen Samen Zarathustras 
empfingt, der Retter der Welt Saoshyant. Sein Werk ist die Vollendung 
der Welt bis zur Vollkommenheit (Sdderblom 255 ff.). Und dann beginnt 
das Weltende. Die Toten werden auferweckt und gerichtet. Vom Himmel 
stiirzt das Feuer herab und verbrennt die Erde. Alle Menschen miissen 
durch das Feuer hindurch: die einen wandeln leicht und ungefahrdet 
wie durch ein Bad von warmer Milch, die andern unter furchtbaren 
Qualen, denn das Feuer verbrennt die ihnen noch anhaftenden Schlacken 
der Unvollkommenheit. SchlieBlich werden alle gerettet (auoxatdotactc). 
Ahura Mazda zieht mit seinen Engeln zum Kampf gegen Angra Mainyu 
und die bésen Geister. Durch das Wort Ahuras, d.h. durch die zauber- 
machtige Formel des Gebets, werden die bésen Scharen vernichtet. Dann 
beginnt auf der erneuerten Erde, die nunmehr ohne Damonen, ohne 
schadliche Tiere, rein und eben (ohne Berge) sein wird, das neue selige 
Leben. 

Das etwa wird im Durchschnitt — abgesehen vielleicht von einigen 
spadteren Ztigen — die Gestalt der iranischen Apokalyptik in der uns 
angehenden Zeit gewesen sein. Die mannigfachen Berih- 
rungspunkte springen sofort in die Augen. In der persischen 
Eschatologie finden wir das, was wir suchen: eine von kosmologischem 
Blickpunkt bestimmte, die Welt umspannende, auf dem Grund einer 


der jiidischen Apokalyptik einer Weltdauer von 6000 Jahren (s. 0. 8. 246 f.) scheint 
eine direkte Verwandtschaft vorzuliegen. Eine immerhin bemerkenswerte Parallele 
ist auch bei der Hinteilung dieses Weltverlaufs in vier Perioden vorhanden, die im Juden- 
tum zuerst bei Daniel c. 2 sich nachweisen l&Bt, und die nach den spateren persischen: 
Schriften Bahman Yast c. 1 (SBE V 191) und Dinkard IX 8 (SBE XX XVII 180) bereits 
im alten Avesta-Nask, Stitkar, Fargard 7 sich fand. Es ist tbrigens recht 
wahrscheinlich, daB das ganze Zahlenschema der irani- 
schen Apokalyptik, in welchem wieder die Vier- und die 
Zwo6lf-Zahl eine bedeutende Rolle spielen, aus babyloni- 
schem Milicu stammt und erst spater eingedrungen ist. Die 
ajltere persische Eschatologie scheint noch nichts von ihm 
zu wissen. Entschieden alt sind nur die Gedanken der gro- 
Ben Katastrophe durch Feuer, der Welterneuerung und 
Auferstehung. Wir haben also vielleicht in der spdteren 
iranischen Eschatologie eine Mischung von Iranischem 
und Babylonischem. 


1) Diese spitere Erweiterung war zur Zeit der Entstehung der jiidischen Apokalyptik 
vielleicht nicht vorhanden, 
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Weltanschauung ruhende, eine Theodicee enthaltende Apokalyptik. 
Hier tritt ganz deutlich die Vorstellung von den beiden Weltaltern 
heraus. Auf diesen Aion der Not, der Verginglichkeit und des Leides 
folgt der erneuerte leidlose Aion?. Dieser Weltverlauf wird auch hier 
als eine innere Einheit aufgefa8t, von einem im wesentlichen einheit- 
lichen Charakter. Sein Charakter ist hier wie dort bestimmt durch die 
Herrschaft béser satanischer Machte, die ihr Wesen treiben und ihre 
Herrschaft ausiiben, so lange dieser Aion dauert 2. Eine bestimmte Zeit- 
grenze aber ist von dem allmachtigen oder wenigstens tiberragend mach- 
tigen Ahura Mazda (hier durch einen Vertrag mit dem bésen Geist, bei 
dem dieser getaéuscht wird) diesem Weltverlauf gesetzt. 

Man hat darauf hingewiesen, da® hier gerade auch ein tiefer 
Unterschied® zwischen der jiidischen und der persischen Apokalyp- 
tik vorliege. Die jidische Apokalyptik sei durchaus 
pessimistisch. Nach ihr verschlimmere der Weltzustand sich 
fortwahrend, bis durch Gottes plétzliches wunderbares Eingreifen der 


1) Es mag immerhin der persischen Eschatologie urspriinglich die halbphilosophische 
Idee zugrunde gelegen haben, daB die Welterneuerung durch das Feuer nur einen neuen 
Weltanfang bedeute, so daB sich dann in dem neuen Weltverlauf der Kreislauf des Da- 
seins einfach von neuem wiederholt (Apokatastasis im engeren‘Sinn), eine Spekulation 
vielleicht sehr alter Herkunft, welche dann von der stoischen Philosophie in ihr System 
aufgenommen und wissenschaftlich verarbeitet wurde. Aber es ist ganz klar, daB in der 
iranischen Religion aus jenem naiven Philosophem ein eschatologischer Glaube geworden 
ist. Die persische Religion bleibt bei dem Gedanken des Gerichts und der Welterneue- 
rung stehen und macht die gro8e Entscheidung am Ende zu einer absoluten. Der persische 
Dualismus bedarf als seiner Erginzung der Idee eines endgiiltigen Sieges des guten 
Gottes tiber den bésen. Je weiter wir in den Quellen hinaufsteigen — man lese die 
Gathas, so weit das einem Nichtfachmann méglich ist — desto klarer tritt der allerdings 
spater iiberwucherte Gedanke eines groBen endgiiltigen Gerichts als das Zentrum der 
zarathustrischen Frémmigkeit heraus. 

2) Ein Hauptwerk des Messias (Saoshyant) und seiner Freunde ist die Besiegung der 
in der Welt hausenden Dimonen. Yast 19 (Zamyad Yast) 92 ff., SBE XXIII 307. 

8) Es ist das Verdienst Sdéderbloms (vgl. seine Ausfiihrungen 301—322), die Unter- 
schiede zwischen der jiidischen und persischen Eschatologie mit aller Energie betont 
zu haben. Die oben folgenden Ausfithrungen sind vor allem eine Auseinandersetzung 
mit seiner Auffassung. Im allgemeinen ist gegen ihn einzuwenden, daB er eben doch 
nur die wesentlichen Unterschiede und nicht die starken Uebereinstimmungen zwischen 
der jiidischen und persischen Eschatologie hervorgehoben hat. Die Tatsache bleibt 
bestehen, daB keine der verschiedenen Eschatologien auch nur im entferntesten den- 
jenigen Grad von Verwandtschaft mit der jiidischen zeigt wie die persische. Kin Haupt- 
bedenken Séderbloms, da8 namlich die iranische Eschatologie wesentlich kosmologisch, 
die jiidische wesentlich messianisch-soteriologisch bedingt sci, erledigt sich bereits 
durch die im vorhergehenden gegebene Darlegung. Das, was uns als etwas Neues in 
der jiidischen Apokalyptik auffallt, ist ja gerade dic kosmologische, mit der messiani- 
schen nur notdiirftig verbundene Neigung. Gerade dies Neue bedarf einer Erklarung. 
Der Beweis Séderbloms fiir die Unabhangigkeit der jiidischen von der iranischen Escha- 
tologie schlagt, wenn man die Dinge recht betrachtet, in sein Gegenteil um. 
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Weltverlauf aufgehoben und ein plétzlicher neuer Anfang gesetzt werde. 
Die iranische Apokalyptik aber sei optimisti- 
scher Art. Schon mit Zarathustra trete die Wendung zum Besseren 
ein, diese Welt reife infolge der wiederholten Sendung messianischer 
Retter allmahlich der Vollkommenheit der neuen Welt entgegen?. Selbst 
wenn das ganz richtig ware, so ware damit kein Gegenbeweis gegen die 
Moglichkeit einer Herittbernahme des Vorstellungsmaterials der persischen 
Apokalyptik durch die jiidische erbracht. Dieses ist beide Male dasselbe. 
Die Stimmungen wechseln. Die persische Apokalyptik ist das Werk 
eines siegreich vordringenden weltbeherrschenden Volkes, die jiidische 
das einer ohne Aussicht auf Besserung geknechteten, leidenden Nation. 
Aber jene scharfe Bestimmung des Gegensatzes ist gar nicht einmal 
ganz richtig2. Auch in der persischen Apokalyptik steht trotz aller vor- 
hergehenden Ansitze zur Welterneuerung doch am Schlu8 die eine groBe 
Entscheidung, der Abschlu8 und die vollkommene Vernichtung dieser 
Welt, der entscheidende Kampf Gottes mit dem bésen Geist. Auch 
hat die persische Eschatologie jene optimistische Tendenz nicht immer 
gehabt. Die Gathas zeigen ein tiefes Gefiihl von der Verderbnis der 
Welt und eine ernste, gewaltige und lebendige Furcht vor dem herein- 
brechenden Gericht. Und eine wie pessimistische Betrachtung vom Laufe 
der Welt sich unter dem Eindruck einer au8eren drangvollen Lage mit. 
der persischen Eschatologie verbinden konnte, zeigt eine allerdings sehr 
spate, in der Pehlevischrift »Bahman Yast« vorliegende, iranische Apoka- 
lypse (SBE V 194 ff.). 

Die Uebereinstimmungen gehen noch weiter. In 
der persischen wie in der jiidischen Apokalyptik verbindet sich 
der Gedanke des Weltuntergangs mit dem der 
Auferstehung der Toten® und des allgemeinen 


1) Vgl. Séderblom 254 f. 

2) Der Schein entsteht durch die Annahme einer Reihe von messianischen Rettern in 
der iranischen Eschatologie. Gerade diese Annahme aber scheint doch erst, wie vielfach 
zugestanden wird, spateren Ursprungs zu sein, obgleich sie bereits dem jiingsten Avesta 
angehért (Yast XIII 13, 128). Die beiden andern Messiasse sind neben Saoshyant lange 
Zeit in der persischen Tradition nur Schattengestalten. Da8 ein gewisser Anfang der 
Erneuerung der Menschen bereits vor dem Erscheinen des Saoshyant beginnt, recht- 
fertigt nicht die Darstellung Sdderbloms 254 f. Aehnliches findet sich doch auch in der 
jiidischen Eschatologie. 

5) Es wird hier und da bezweifelt, ob die Annahme der Auferstehung der Toten der 
altpersischen Eschatologie angehére. In den Gathas ist sie, wie es scheint, nicht mit 
voller Bestimmtheit nachzuweisen. Entscheidend aber ist, daB8 nach einem doppelten 
spateren Zeugnis Theopomp (3. Jahrhundert v. Chr.) bereits die Lehre der Magier von 
der Auferstehung kannte (nach Diogenes Laertius, Prooem. 6 und Aeneas v. Gaza 
(5. Jahrhundert n. Chr.), Theophrast 77; vgl. Jackson, Zoroaster 1899, 241 f., 246). 
Demgegeniiber verfiingt es nichts, wenn Plutarch in seinem offenbar recht oberflich- 
lichen Auszug aus Theopomp (de Is. et Osir. 47) von der Auferstehung nichts zu berichten 
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Gerichts. In der Verbindung dieser Gedanken stehen jidische und 
persische Eschatologie einzigartig da}. Man hat auch hier behauptet, 
die jiidische Theologie habe gerade die Vorstellung der Totenauferweckung 
selbstandig ausgebildet. Das »beweise« der Umstand, daB sie hier in einer 
ganz eigenartigen Form vorliege, in der Annahme, da8 die besonders 
Guten einer Belohnung und die besonders Schlechten einer Bestrafung 
wert seien und daf darum nur diese Wenigen der Auferstehung teilhaftig 
wirden. In dieser Form entspreche sie durchaus jiidischen Voraus- 
setzungen von der Gerechtigkeit Gottes und sei auf dem Boden des jiidi- 
schen Messianismus von vornherein verstandlich. Auch in dieser Beob- 
achtung liegt etwas Richtiges. Der Auferstehungsgedanke hat in den 
Bedirfnissen des nachexilischen Judentums allerdings eine seiner Voraus- 
setzungen gehabt. Es gibt titberhaupt keine Entlehnung, wenn nicht 
der Boden dafiir irgendwie bereitet ist. Aber das, worauf es in diesem 
Zusammenhang ankommt, ist etwas ganz anderes. Was man von den 
Gegnern verlangen mu8, ist der Nachweis, daB das Ringen des Juden- 
tums um eine jenseitige Vergeltung gerade zu der Vorstellung der »Auf- 
erstehung« fiihren muBte, d.h. zu einem Hervorkommen des Leibes 
aus dem Grabe. Warum begniigte man sich nicht mit einem Weiterleben 
der Seele im Jenseits oder mit einer Wiedergeburt hier auf Erden? 
Und wenn man schon eine Auferstehung annahm, warum erwartete man 
sie in der Regel erst, wie in der iranischen Religion, am Ende der Tage? 
Warum nicht (oder nur ausnahmsweise) unmittelbar nach dem Tode, 
wie in der agyptischen Religion? Wir werden also sagen miissen, dab 
sich der jiidische Auferstehungsgedanke unter dem Einflu8 der iranischen 
Apokalyptik weiter ausgebildet habe, nachdem das Judentum durch 
eigene Entwicklung diesem Glauben entgegengereift war. Es kommt 
noch eine weitere Beobachtung hinzu. In der jiidischen Eschatologie 
wird neben der allgemeinen Auferstehung der Toten am Ende der Tage 
eine Vergeltung unmittelbar nach dem Tode jedes Einzelnen vorausge- 
setzt. Die beiden Gedanken scheinen sich gegenseitig aufzuheben. Den- 
noch halten sie sich nebeneinander. Fir dieses Nebeneinandergehen 
scheint. | (Doch vgl. zu Plutarchs »té,og & amodeineadae tov “Aténv« Boeklen, Die Ver- 
wandtsch. d. jiid. christ]. m. d. parsischen Eschatol. 102 f.) 

1) Auch Zimmern KAT* 643 bezeichnet es als 4uBerst fraglich, ob der Gedanke der 
Totenauferstehung im Babylonischen sein Vorbild habe. »Eine sich auf die ganze Mensch- 
heit erstreckende Auferstehungslehre, die die griechische Ucberlieferung (Diogenes Laert., 
Vitae philos. I 9) dem Glauben der Magier zuspricht, liBt sich einwandfrei in der 
babylonisch-assyrischen Literatur bis jetzt nicht nachweisen« (MeiBner, Bab. u. Assyr. 
II 149). Gunkel meint aus Stellen wie Da 123, Mt 1343, II Bar 5110, 1 Hen 397, 1042 
schlieBen zu kénnen, daB der jiidische Auferstehungsglaube aus einer Religion stammt, 
deren Gétter Sterne waren. Der SchluB ist nicht zwingend. Ein Motiv, das sich mit 
dem Auferstehungsgedanken verbindet, darf man nicht mit diesem gleichsetzen. Nur 
dag wird man schlie8en kénnen, da8 das Judentum zur Zeit der Heritbernahme des 
Auferstehungsglaubens daneben unter den Einflissen einer Astralreligion stand. 
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zweier ganz verschiedener jenseitiger Vergeltungsvorstellungen bietet 
wieder keine andere Eschatologie. ein Gegenstiick als die persische. Auch 
hier finden wir beide Gedanken, den der Vergeltung nach dem Tode in 
einer ganz ausgepragten Form und den andern der allgemeinen Auferste- 
hung der Toten am Ende der Welt, friedlich nebeneinander. 


Es ist endlich auch darauf hingewiesen worden, daB die Idee des Welt- 
unterganges durch Feuer, jene eigentimliche Idee der iranischen 
Apokalyptik, sich in der jidischen Apokalyptik gar nicht oder doch erst ganz 
spat finde. Aber es ist sehr gut denkbar, da8 die jiidische Apokalyptik sich 
zunachst den Gedanken einer vollstandigen Weltverwandlung im allgemeinen 
angeeignet habe. Die bestimmten Farben dieser groBen Weltverwandlung 
entlehnte man dann dem Prophetismus, dessen Weissagungen man nur etwas 
zu verallgemeinern, dessen Bilder man nur zu erweitern brauchte, um auch 
hier die Vorstellung einer groBen Weltrevolution zu finden. Tatsachlich ist 
dann aber auch im weiteren Verlauf und zwar mindestens schon im ersten 
christlichen Jahrhundert die Anschauung des Weltbrandes aufgenommen und 
nun mit den eigentimlichen Zigen der iranischen Eschatologie ausgestattet 
worden, so daS kein Zweifel ubrig bleibt. Man vergleiche die oben S. 281 
nachgewiesenen Vorstellungen von dem vom Himmel herabstrOmenden Feuer- 
katarakt, dem Sterne, der vom Himmel fallt und die Erde verbrennt, mit den 
Schilderungen des Weltbrandes in der persischen Eschatologie. 

Einen Gedanken freilich hat die jidische Apokalyptik bei ihrer Art vollsten 
leidenschaftlichen Gegensatzes und grimmigen Hasses nicht aufnehmen kénnen: 
den der Apokatastasis. Ob die persische Religion diese Idee von 
Anfang an gehabt hat, ist freilich die Frage. Vielleicht lag sie den Gathas 
und dem gewaltigen Ernst, mit dem diese vom Gericht Gottes als »dem furcht- 
baren, groBen Ereignis« sprechen, noch fern?. Aber allerdings hat die spatere 
persische Apokalyptik ihren streng kirchlichen Charakter darin gezeigt, da& 
sie in starkem Optimismus die Méglichkeit der Rettung aller, auch der schlechte- 
sten, mehr und mehr betont hat*®. Hier scheiden sich freilich die Wege der 
juidischen und der persischen Eschatologie. 

Am offenkundigsten ist die Heribernahme der iranischen Eschatologie im 
zweiten Buch der Sibylle vollzogen, wobei freilich zu bemerken 
ist, daB sich die jiidische Grundschrift hier kaum mit Sicherheit von der viel 
spateren christlichen Bearbeitung trennen la8t%. Hier hei®t es zundchst 


1) Bestimmtes li8t sich infolge der groBen Dunkelheit der Gathas nicht mehr aus- 
machen. Auch Séderblom (243) hilt es fiir méglich, daB nach den Gathas im Feuergericht 
nur die Frommen gerettet werden, wihrend die Boésen darin umkommen. Er hilt nur 
mit Recht die Idee einer ewigen Verdammnis fiir ausgeschlossen. Diese ist aber auch 
in der jiidischen Eschatologie nicht gerade hiiufig (s. 0. S. 278). 

*) Dieser Optimismus ging so weit, da8 in der spiteren Tradition sogar die Begnadi- 
gung der bésen Schlange, Azi Dahika, angenommen wird. Séderblom 266. — Auch 
die Annahme von besonderen reinigenden Strafen fiir die Bésen (dem Aufenthalt von 
drei Tagen in der Unterwelt, der »Ziichtigung der drei Nichte«), die eng verbunden 
mit der Lehre von der Apokatastasis erscheint, gehért erst der spiteren Tradition an. 
Sdderblom 265 f. 

*) Geffcken (Komposition u. Entstehungszeit d. Orac. Sibyll. TU, N. F. VIII 1 
47—52) nimmt an, daB auch die jiidische Grundschrift der ersten und zweiten Sibylle 
erst im dritten Jahrhundert entstanden sei. Zum Beweis macht er auf die eigentiimliche 
erst sehr spit nachweisbare metrische Erscheinung aufmerksam, da8 des éftern nach 
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V. 196—199: »Und dann wird ein mdchtiger Strom von brennendem Feuer vom 
Himmel herabstrémen und jeglichen Ort vernichten, das Festland und den groBken 
Ozean und das blaue Meer, Seen und Fliisse, Quellen und den unerbittlichen Hades. 
Demgema8 wird dann das Gericht tiber die Menschen geschildert. 238—240: 
»Wenn er aber die Toten auferweckt und das Todesschicksal gebrochen und wenn 
Sabaoth Adonai, der Donnerer, sich auf den himmlischen Thron gesetzt und die 
Sdule gefestigt haben wird (V.252f.), dann werden alle durch den brennenden 
Strom und das unausléschliche Feuer hindurchgehen«. Dann werden die Gott- 
losen furchtbar gepeinigt werden. Sie werden zur Sdule, um die rings das 
Feuer brennt, geftihrt und dort von den Engeln Gottes mit flammenden GeiGeln 
und feurigen Fesseln gefoltert werden. Sie werden in den Hades hinabge- 
stirzt werden und dort wtber ihr schreckliches Geschick weinen. Von den 
Gerechten hei®Bt es dagegen V. 315—317: » Engel werden sie durch die brennende 
Flut entriicken und zum Licht und zu einem Leben ohne Sorgen fiihren, wo der 
unsterbliche Pfad des grofen Gottes léuft«. Und selbst die Lehre von der Apo- 
katastasis findet sich in diesem Zusammenhang (V.331—339), wenn freilich 
ihre Auspragung griechisch ist. Den Frommen ist es verliehen, die im Feuer 
Gequalten durch ihr Gebet zu retten und sie aus dem Feuersee in das elysische 
Land zu versetzen. Im ganzen aber ist hier Zug um Zug die eigenttimlich 
iranische, sonst nirgends wiederkehrende Eschatologie abgeschrieben, wieder 
ein Beweis fiir das, was in dieser Beziehung im Judentum méglich war und 
fir die tatsachliche Berthrung der jiidischen mit der iranischen Eschatologie. 


Noch bis in manche Einzelheiten ! lieBe sich der Vergleich der jiidischen 
und persischen Apokalyptik durchfithren, doch kommt es hier nur darauf 
an, die Grundziige festzulegen. Da aber mu vor allem noch auf ein 
bedeutsames Gegenstiick geachtet werden, das uns zugleich auf ein anderes 
Gebiet hiniiberleitet: in beiden Religionen hangt die 
Apokalyptik eng zusammen mit einer dualisti- 
schen Wendung innerhalb der Gesamtanschau- 
ung. 


minnlicher Hauptzisur nur noch eine Kiirze folge. Immerhin kénnte diese Metrik 
erst durch den christlichen Redaktor, der seine Quellen (z. B. auch Sib. VIII) nicht 
wortlich ausschrieb, sondern umdichtete, eingebracht sein. Mir scheint es trotzdem 
wahrscheinlich, daB die jiidische Grundschrift im ersten nachchristlichen Jahrhundert, 
vielleicht noch vor 70 entstand. — S.o. 8.38 und Boussets Artikel, Herzog-Hauck 
RE? »Sibyllen« S. 273 f. 

1) Der persische Saoshyant (vgl. iber diesen Séderblom 255 ff.) hat z. B. im allge- 
meinen wenig mit dem jiidischen Messias zu tun. Aber es bleibt méglich, daB zwischen 
jener Gestalt und der Idee des Boten Gottes, der vor dessen Kommen zum Gericht 
alles zur Vollendung bringt und der nachtraglich auf den wiederkehrenden Elias ge- 
deutet wird, gewisse Beziehungen vorhanden sind. Es ist immerhin bemerkenswert, 
daB die prophetische Stelle, die zum erstenmal von diesem Boten Gottes redet, zugleich 
auch eine Anspielung auf das reinigende Feuergericht enthalt. Mal 31-6. Zu der irani- 
gchen Idee der Unsterblichkeitsspeise, welche aus dem Saft des Haomabaumes und dem 
Mark des vom Saoshyant geschlachteten Rindes Hadhayosh besteht, bieten die jidi- 
sehen Vorstellungen vom Oel des Lebensbaumes und der Verzehrung des Leviathan und 
des Behemoth durch die Frommen der Endzeit bemerkenswerte Parallelen; s. 0. 8. 284f, 
Ueber eventuelle Beziehungen zwischen der Yimalegende und dem jiidischen Megsias- 


glauben s. 0. 8. 490. 
Handbuch z. Neven Test. 21: Bousset. 3, Aufl. 33 
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Die iranische Eschatologie ist ganz und gar getragen von dem Gedanken 
des Gegensatzes und Kampfes zwischen Ahura Mazda und Angra Mainyu. 
Die ganze Geschichte des Weltverlaufs ist das Ergebnis dieses wechselnden 
Ringens. Das Weltende und Weltgericht fallt zusammen mit der vélligen 
Besiegung des bésen Geistes durch den héchsten Gott. Wir haben ge- 
sehen, wie dieser Dualismus allmahlich auch in die jiidische Apokalyptik 
eindrang, wie zunichst von einem Gericht tiber das Heer der Héhe, die 
abtriinnigen Engel, die Sohne und Geister Beliars und Mastemas (Jubilaen) 
sowie iiber die Engel, die ihr Strafrecht tibertreten haben, geheimnisvoll 
geredet wird, wie in der Assumptio Mosis die letzte Entscheidung bereits 
als ein Kampf Gottes mit dem Teufel aufgefa8t wird, wie in der Grund- 
schrift der Testamente und in der Sibyllenliteratur (Ascensio Jesaiae) 
Beliar 1 als der Gegner Gottes erscheint, wie im neutestamentlichen Zeit- 
alter der Glaube bereits volkstiimlich geworden ist, daB die Aufrichtung 
des Reiches Gottes mit der Besiegung des Teufels zusammenfalle. Es 
kann kaum ein Zweifel sein, daf an diesem Punkt eine direkte Abhangig- 
keit des Judentums vom Parsismus vorliegt. 

Immerhin mag man auch hier die Unterschiede zwischen dem 
jiidischen und persischen Dualismus hervorheben. Im Parsismus steht 
der unerschaffene Ahriman neben dem héchsten Gott, von diesem nicht 
ableitbar; aber er ist nicht Gott. Von Ewigkeit her ist die Welt der 
Finsternis dem Reiche des Lichts entgegengesetzt. Das Judentum 
scheint zunachst den Glauben an den Teufel einfach und ohne Reflexion 
hertibergenommen zu haben. Aber sobald man hier die Frage nach der 
Herkunft des Teufels aufwarf, léste man sie mit der Annahme, daB der 
Teufel urspriinglich ein von Gott geschaffener Engel gewesen, der dann in 
offener Empérung von Gott abgefallen sei. So urteilt der jiidische Mono- 
theismus. Aber auch die persische Religion ist durchaus monotheistisch 2 
und auch hier glaubt man — mit einem gewissen Widerspruch gegen die 
urspriingliche Anlage des Systems — an einen vollkommenen und defini- 
tiven Sieg des guten Prinzips tiber das bise und an eine endgiiltige Ver- 
nichtung des Reiches der Finsternis. Sehr weit stehen Judentum und 
Parsismus nicht voneinander ab. 

Auf der andern Seite ist hervorgehoben worden ®?, da& der jiidische 
Dualismus einen viel starkeren Pessimismus zeige. Nach der jiidischen 
Apokalyptik sei der Teufel der Beherrscher dieser (materiellen) Welt, 

*) Wir vermuteten, da Beliar zunachst wahrscheinlich der Name eines Unterwelt- 
gottes war; sicher bezeichnet er die Unterwelt (s. 0. 8. 334). Es mag darauf hingewiesen 
werden, daB auch Ahriman von griechischen Schriftstellern, z. B. Aristoteles (bei Dio- 
genes Laertius, Prooem. 6: t@ uév dvouc sivac Zedo xed Oooudcodys, ta 58 “Acdng xed 
*Agetucvoc) und Plutarch, de Is. et Osir. 47, mit Hades gleichgesetzt wird. So ware 
vielleicht Beliar ein jiidischer Ersatz fir Ahriman. 

*) Pettazzoni, La religione di Zarathustra, S. 2. 

*) Vgl. Séderblom, Revue de Vhist. des rel. T. 40, 1899, 260 ff. 
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seine Herrschaft werde mit dem Aufhéren dieses Aions vernichtet. Nach 
der persischen Auffassung aber ziehe sich der Gegensatz zwischen dem 
Reich des Lichtes und dem der Finsternis mitten durch diese Welt hin- 
durch. Diese ganze Welt sei keineswegs dem Teufel verfallen. In ihr 
hielten sich die Schépfungen Ormuzds und Ahrimans die Wage. — Da- 
gegen laBt sich einwenden, da8 im Judentum keineswegs die Anschauung 
herrscht, diese Welt sei dem Teufel verfallen. Gerade hier bleibt die 
Welt als Ganzes eine Schépfung aus Gottes Hand; in ihr treibt freilich 
der Teufel sein Spiel und ibt bis zu einem gewissen Grade seine Herr- 
schaft aus, aber es steht doch niemals so, da8 Gott ihm das Regiment 
allein tiberlassen hatte. Die Ueberzeugung von dem Teufel als xoouoxedtwe 
to} ai@vog tovtov und der satanischen Schlechtigkeit dieser Welt er- 
reicht erst das Johannesevangelium und die Theologie des Gnostizismus. 
Erst hier vereinigt sich der persische Dualismus (Gegensatz des guten 
und bésen Gottes) mit dem ganz andersartigen griechischen Dualismus 
(Gegensatz der materiellen und immateriellen Welt) zu einer durchaus 
pessimistischen (gnostischen) Beurteilung dieser niederen Welt. Das ist 
jedoch im Judentum noch keineswegs der Fall. 

Es muB8 dabei bleiben, daB der jidische Dualismus von 
dem iranischen abhangig ist. Dem starken und strengen 
Monotheismus der Religion der Propheten und Psalmen ist der Teufels- 
glaube ganz und gar fremd. Selbst die (babylonische) Gestalt des ver- 
suchenden und anklagenden Engels im Sacharja, im Prolog des Hiob 
und in der Chronik (das sind iibrigens simtlich Stiicke alttestament- 
licher Literatur, bei denen bereits die Annahme chaldaisch-iranischen 
Einflusses nicht unméglich ist), steht noch immer weit ab von der Ge- 
stalt des Teufels im neutestamentlichen Zeitalter. Vor allem aber ist 
darauf Gewicht zu legen, daB im Judentum zugleich mit dem ausgebilde- 
ten Teufelsglauben sich auch die der iranischen Religion eigenttimliche 4 
apokalyptische Lésung des Teufels-Problems findet, der Gedanke der 
Besiegung des Teufels durch Gott am Ende der Welt. Die Uebereinstim- 
mung in diesem ganzen Gedankenzusammenhang kann nicht auf Zufall 
beruhen. 

Einige weitere Erwigungen mogen die Abhangigkeit des spathellenisti- 
schen Judentums noch deutlicher machen. In keiner seiner Schriften 
tritt der Gegensatz zwischen Gott und dem Teufel, #ed¢ — Pediag, so 
stark heraus, wie in der jiidischen Grundschrift der Testamente. Wenn 
wir sie uns aber genauer ansehen, so wird es ganz klar, daB hier die An- 
regungen von seiten der iranischen Religion erfolgt sind. Denn hier, 


1) Dieser Gedanke des abschlieBenden Kampfes des guten mit dem bésen Gott findet 
sich bereits im Avesta, Yast XIX (Zamy4d-Yast) 96, SBE II 308. Er ist von Theo- 
pomp (bei Plutarch de Is. et Osir.) bezeugt. Vgl. Séderblom 267 f. Er ist jedenfalls ein 
notwendiger Bestandteil der iranischen Gesamtanschauung. 
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und nur hier, finden wir neben jenem Gegensatz die iibrigen echt irani- 
schen Gegensitze: Licht und Finsternis, Liige und Wahrheit. Dem 
Teufel sind nicht nur die bésen Geister, sondern — auch dies ist ein 
echtiranischer Gedanke — die wilden und schadlichen Tiere untertan. 
Mit jenem werden auch diese vernichtet (s. 0. S. 334 f.). Sehr beachtens- 
wert ist ferner, da8 sich zwar nicht die Formel, wohl aber derselbe Gegen- 
satz zwischen »diesem« und »jenem Aion« auch in der sicher iranisch 
beeinfluBten Religion von Kommagene in der Mitte des 1. Jahrhunderts 
v. Chr. nachweisen 1aBt ?. 


Hier an diesem Punkt mu®8 allerdings noch eines hervorgehoben werden. 
In der jtidischen Ueberlieferung erscheint der Teufel nicht immer als ein dem 
héchsten Gott gegentiberstehender béser Geist, sondern auch als ein Ungeheuer, 
als der Drache, die alte Schlange usw. Das deutlichste Beispiel liegt in der Ape 
des Johannes c. 12—13, 201 ff. vor. Auch in der wiederherzustellenden Grund- 
schrift des Testaments Asserc. 7 heiBt es, daB Gott am Ende der Welt dem Drachen 
das Haupt zertreten werde. Hier scheinen zwei Vorstellungen zusammengeflossen 
zu sein, die iranische vom Kampf des guten mit dem bésen Geiste und eine 
altere, noch starker mythologische, vom Kampfe Gottes mit einem Ungeheuer, 
einem Drachen, einer Schlange. Den Zusammenhangen der letzteren Vor- 
stellung ist namentlich Gunkel in seinem Werk Schépfung und Chaos nachge- 
gangen und hat in ihnen mit groBer Wahrscheinlichkeit babylonisches Lehngut 
erwiesen. Wir werden also annehmen dtrfen, da die iranische Idee vom 
Kampf Gottes mit dem Teufel auf babylonischem Gebiet mit Zigen aus dem 
Mythus vom Kampf Gottes mit dem Drachen bereichert ist und so auf das 
Judentum eingewirkt hat. Uebrigens steht auch in der iranischen Apokalyptik 
der Drache (Azi-Dahaka) neben Ahriman und wird im groBen Endkampf als 
letzter Feind besiegt. Zu Ape 201-4 findet sich in der persischen Mythologie 
eine direkte Parallele. Danach hat in der Urzeit der Held Frédtin die Schlange 
Azi-Dahaka im Berge Demavend gefesselt. Am Ende wird die Schlange von 
ihren Fesseln frei werden, um dann von neuem durch Frédtin besiegt und 
endgultig vernichtet zu werden. Bundehesh 297 SBE V 119. Vegl. Zimmern 
KAT® 508. 

Wir lenken von hier aus unsern Blick noch auf die merkwirdige, aus der 
judischen Literatur des Spathellenismus stammende Figur des groBen Wider- 
sachers Gottes auf Erden, der spater in der christlichen Ueberlieferung den 
Namen des Antichrist erhalt. Die Gestalt des Antichrist ist, wie wir 
sahen, aller Wahrscheinlichkeit nach nichts weiter als eine Anthropomorphi- 
sierung des Teufels. Aus dem Gedanken, daf8 am Ende der Welt Gott mit dem 
Teufel kampfen mise, entsteht die Vorstellung, daB die Gldubigen auf Erden 
am Ende der Tage mit einem widergdttlichen, allmachtigen Herrscher den 
Kampf zu fahren haben. Ganz deutlich sieht man den Uebergang an der Ge- 


1) In der Inschrift “Antiochus I von Kommagene (Dittenberger, Orientis Graeci 
inscriptiones selectae Nr. 383) wird unterschieden zwischen dem »unendlichen Aion<« 
(Z. 44: Der Leib des Kénigs wird in dem Grab si¢ tov tixeigor aiove »bis zum An- 
bruch des unendlichen Aions« ruhen, nachdem er seine Seele zuvor zum himmlischen 
Thron des Zeus Oromasdes vorausgeschickt hat) und zwischen der »unendlichen 
Zeit« (Z. 112 £.: yodvog éxergoc), die im Ablauf dieser Welt regiert. Vgl. dazu Heinrich 
Junker, Ueber iranische Quellen der hellenistischen Aionvorstellung (Warburg-Vor- 
trage 1921—1922 S. 125—178, besonders S. 151 f.). 
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stalt Beliars. Beliar ist urspriinglich der Teufel und wird dann in der judisch- 
christlichen Ueberlieferung zum Antichrist (s. 0. S. 254 ff.). 

Wenn dem so ist, dann werden wir gerade in der Antichrist- 
legende einen Niederschlag iranischer Eschatologie 
erwarten dirfen. Und ein Blick in ihre Ueberlieferung bestatigt uns diese 
Vermutung. Die Erwartung vom Weltbrande in der charakteristisch iranischen 
Form begegnet uns fast zum ersten Male gerade in dem Beliarstiick der dritten 
Sibylle (V. 63 ff.) und bildet dann einen standigen Zug der Antichristsage 
(Bousset, Antichrist 159 ff.). Auf die auch im Gebiet der iranischen Eschatolo- 
gie nachweisbare Vorstellung!, da®B das reinigende Gerichtsfeuer bis in die 
Holle hinab brennt, um auch diese zu reinigen, stoBen wir in der Eliasapokalypse 
(Steindorff 168, spatere Parallelen bei Bousset, Antichrist 162). Ebenso findet 
sich hier wie dort die phantastische Erwartung, da®B nach dem groBen Welt- 
brand die neugeborene Erde eben und ohne Berge sein werde (Bundehesh 30 33; 
Plutarch de Is. et Osir.c. 47; dazu Bousset, Antichrist S. 60 f.). Diese Erwar- 
tung aber ist echt iranisch. Sie hangt mit dem schlechten und in rauhen Um- 
schlagen wechselnden Klima des iranischen Berglandes zusammen 2. Plutarch 
berichtet a.a.O., daB nach der iranischen Eschatologie Ahriman sich und 
sein Reich durch eine von ihm selbst tiber die Erde gebrachte Hungersnot 
und Pest zugrunde richten werde. Auch dieser Zug vom dummen Teufel, der 
sich selbst vernichtet, kehrt in der Antichristsage wieder (Antichrist 133 f.). 
Nach der iranischen Theologie verderben Gott und sein Gesandter Srésh den 
Ahriman und die Schlange, die letzten tbrig gebliebenen Feinde, durch die 
von ihnen gesprochene wirkungskraftige Formel des heiligen Gebets (Bundehesh 
3030); auch der Antichrist wird durch den Hauch aus dem Munde Gottes 
oder Christi getdtet (Antichrist 148 ff.). In der jidischen Apokalypltik der 
spateren christlichen Jahrhunderte ist der Name des Antichrist Armilius 
(Bousset, Antichrist 66f., 101 f., Ztschr. f. Kgesch. XX 119f., vgl. Butten- 
wieser, Neo-Hebraic Apoc. Literature). Es ist méglich, daB in dem Armilius, 
oder wie er im Methodiusbuch heiBt: Armalaeus, der persische Ahriman (Angra 
Mainyu, Arimanius) steckt. Der Uebergang von n in 1, der hier vorlage, ware 
ein sehr leichter. Ruben wird im griechischen ‘Pwf74; Nabuned, der letzte 
babylonische Konig dafivetoc; NNDBD (Ortsname) = Xagevada (Dalman, Worte 
Jesu 6). In einem manichadischen Text erscheint Marduk als Anti-Mithras 
(von Le Coq Abh. Berl. Akad. 1919, S. 5); Reitzenstein (Die hellen. My- 
sterienreligionen? S. 70) halt daher Marduk fir das Urbild des Antichrist. 


Durch einzelne genauere Untersuchungen wiirden hier noch mannig- 
fache und zahlreiche Beriihrungen, sowohl der iranischen und _ jiidisch- 
christlichen Eschatologie wie des beiderseitigen Dualismus, festgestellt 
werden kénnen. Doch miissen wir auch hier auf weiteres verzichten. 
Wir wenden uns einem dritten Gebiete zu, dem der Eschatologie 
im engeren Sinn, d.h. der Lehre von der Vergeltung nach dem 
Tode fiir den Einzelnen. 


1) In einem Bruchstiick des Varshtmansar Nask (vgl. Stave, Hinflu8 des Parsismus 
auf das Judentum 150 f.) heiBt es, daB die Damonen sich am Ende unter der Erde ver- 
bergen. — Zu dem die Holle reinigenden Feuer vgl. Bundehesh 3031 (SBE V 129). 

2) Diese Hoffnung ist bereits Sach 1410 ausgesprochen. »Das ganze Land von Geba 
bis Rimmon im Siiden von Jerusalem wird sich zur Ebene wandeln«, Vgl. dazu das Urteil 
Eichhorns bei GreBmann, Ursprung d. Eschatol. 291 2. 
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Auf diesem Gebiet sind die Berihrungen zwischen iranischer und jidischer 
Eschatologie allerdings lange nicht so stark und beweisend. Die iranische 
Eschatologie hat auch hier ein ganz bestimmtes und charakteristisches Dogma 
ausgebildet. Es ist die Vorstellung von der Himmels- oder Héllenreise der 
Seele?. Danach weilt die Seele des Menschen nach seinem Tode drei Tage 
bei dem Leibe, von guten Geistern getréstet oder von schlechten geplagt. Dann 
beginnt sie aufzusteigen, je nach ihrer Beschaffenheit von guten oder bésen 
Geistern geleitet. An der Tschinvat-Briicke findet das Totengericht statt ®. 
Hier trennen sich die Wege. Der guten Seele begegnet eine schéne Jungfrau, 
das Ebenbild seiner guten Werke, Worte und Gedanken. Dann steigt die Seele 
durch die drei Himmel aufwarts zum Thron des héchsten Gottes und wird 
dort von Gott und seinen Erzengeln freudig begriBt. Die Seele des Gottlosen 
dagegen erleidet ein widriges Geschick; sie stiirzt von der Briicke in die hdéllische 
Finsternis. 

Wir sehen auf den ersten Blick, daB nach dieser Richtung dic jtidische 
Eschatologie wenig von iranischer Seite beeinfluBt 
ist. Ihr liegt vielmehr die altisraelitische Vorstellung zugrunde, nach der sich 
die Seelen nach ihrem Tode unterschiedslos im Hades befinden. Hier setzt 
die weitere Entwicklung ein und bewegt sich in der Richtung einer Differen- 
zierung, so daB nun im Hades verschiedene Orte ftir die Seelen der Entschla- 
fenen je nach deren Wert angenommen werden. In alledem scheint, wenn man 
tberhaupt hier fremden Einflu8 annehmen will, mehr »orphischer« als irani- 
scher Einflu8 in Betracht zu kommen ?. — Dennoch finden sich Spuren irani- 
schen Einflusses. Auch in der jidischen Eschatologie wird der Aufenthalt 
der frommen Seelen und das Paradies hier und da wenigstens in den Himmel 
verlegt. Nach I Hen 39 sind die Wohnungen der Gerechten im Himmel, bei 
den Heiligen und den Auserwahlten unter den Fittichen des Herrn der Geister, 
nach Ape Jo 69 ff. unter dem himmlischen Altar. Es ist wahr, die Vorstellung 


1) Diese liegt bereits im jiingeren Avesta in seiner ausgebildeten Form vor. Vendidad 
XIX 90—111, Yast XXII und XXIV 53—65 (vielfache Anspielungen bereits in den 
Gathas). Sdderblom 81 ff.; Bousset, Himmelsreise der Seele. AR IV 155 ff. Boeklen 
17 ff. (vgl. das Bruchstiick des Vaétha, eines Abschnittes des Nask Nihadiim, hrg. von 
Blochet, Revue de Linguistique. Bd. 33, 1900, 87 ff., 181 ff. und Boeklen 149). 

*) Die Werke der Menschen werden gegeneinander auf der Wage abgewogen. Der 
Ueberschlag der guten Werke entscheidet fiir den Himmel. Die, bei denen sich gute 
und bose Werke die Wage halten, gelangen, wenigstens nach sp&terer persischer Vor- 
stellung, an einen mittleren Ort (Hamestakan; s. iiber diese vielleicht schon im Avesta, 
Yast XXIIT 1, bezeugte Vorstellung Boeklen 26 f.). Zu dieser auBerordentlich mechani- 
schen Gerichtsidee finden sich bemerkenswerte Seitenstiicke in der jiidischen Eschatolo- 
gie und Theologie; s. 0. 8.259; Boeklen 56 ff.; Geldner in RGG Art. »Perser und Parsis- 
mus« Sp. 1372 und 1377. 

8) Allerdings fragt sich, ob die »orphischen« Vorstellungen nicht auch orientalischen 
Ursprungs sind. Ein agyptischer Hinschlag ist an einzelnen Stellen zwar sicher (agyptisch 
ist das schon im Alten Testament bezeugte und auf den Gott der Lebenden umgedeutete 
Bild von dem » Gott, der die Herzen wagt«; vgl. GreBmann ZAW 1924, 281. Aegyptisch 
ist auch der im Gleichnis vom reichen Mann und armen Lazarus verwertete Stoff; vgl. 
o. 8. 4861), aber er darf nur als Ausnahme gelten. In Babylonien ist das Schicksal der 
Verstorbenen in der Unterwelt verschieden ausgemalt, wie schon das Gilgamesch-Epos 
lehrt (Zimmern KAT* 638); aber neuere Texte scheinen auch die Vorstellung eines 
Totengerichtes am Chuburflu8 oder anderswo sicher zu stellen. (MeiSner, Babylonien 
II 139—150). Ein Aufstieg der Seele zum Himmel ist indessen nirgends bezeugt. 
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von dem Aufstieg der Seele zum Himmel findet sich nirgends 
in der uns bekannten jiidischen Eschatologie, wohl aber ein Ersatz dieser Vor- 
stellung: der Glaube, daB® die Seele der Frommen sich in der Ekstase durch die 
Himmelsraume zum Throne Gottes erheben kénne, als dessen Heimat wohl 
mit Sicherheit das iranische Religionsgebiet! anzusehen ist, begegnet, wie 
oben nachgewiesen ist, ziemlich haufig im Judentum. Ich erinnere nur an 
die Erzahlungen von der Himmelfahrt des Henoch, Levi, Baruch, des Jesaias 
(und Moses usw.), an den Nachweis, da®B diese Kunst der ekstatischen Er- 
hebung, das »Eingehen in das Paradies«, in den Kreisen der jiidischen Rab- 
binen gepflegt wurde, da Paulus sie kannte. Die Vorstellung, da die schei- 
dende Seele sofort von guten oder bésen Engeln in Empfang genommen werde, 


ist angedeutet in den von iranischen Einflissen stark berthrten Testamenten 
der Patriarchen 2. 


Wir werfen noch kurz unsern Blick auf ein viertes Gebiet, auf welchem 
eine Beritthrung des Judentums mit dem Parsismus stattgefunden haben 
mag. Wir verlassen mit ihm allerdings bereits die volkstiimlichen Vor- 
stellungen und wenden uns den theologischen Gedanken zu. Es kommen 
hier namlich die bereits ausfiihrlich dargestellten eigentiimlichen S p e- 
kulationen tiber géttliche Wesenheiten in Betracht 3, 
jene Zwitterbildungen zwischen gittlichen Personen und abstrakten 
Wesenheiten, die wir mit dem Namen »Hypostasen« bezeichnen. Ich 
erinnere an die Figur der Weisheit in den Spriichen, beim Siraziden, in 
der Weisheit Salomos, dem II Henoch usw., an die Gestalt des Geistes 
(ruach, mvetpa dywov), an die sechs Krafte (dvrduec) Gottes in de 
philonischen Spekulation, an die rabbinischen Spekulationen titber Memra, 
Schechina, Ikara (dda) Gottes. Hier dringen sich immer von neuem, 
mehr noch als die Seitenstiicke innerhalb der griechischen Philosophie, 
die eigentiimlichen Vorstellungen der persischen 
Gathas tiber die Ameshas Spentas auf*. Diese Spekulationen waren 


1) Vgl. Bousset, »Himmelsreise der Seelex. AR IV 136 ff., 229 ff. Wahrscheinlich 
war es die Mithrasreligion, die jene eigentiimliche Form der Ekstase weiter nach dem 
Westen verbreitete. 

2) Zahlreiche spitere Seitenstiicke s. bei Boeklen 40 ff. Auf andere geringfigigere 
Parallelen auf diesem Gebiet habe ich bereits oben in dem entsprechenden Abschnitt 
S. 296 ff. aufmerksam gemacht. 

8) Es ist méglich, daB die jiidische Theologie auch in ihren Benennungen Gottes 
und der ganzen Art, von ihm zu sprechen, von auBen her bedingt ist. Vgl. die Parallelen 
gu dem haufigen Gebrauch der Bezeichnungen »héchster Gott«, »Gott des Himmels«, 
»ewiger Gott« bei Cumont, Myst. d. Mithras I 86f. und Art. »Hypsistos« bei Pauly- 
Wissowa RE?. Wenn die spitere jiidische Theologie sehr oft Gott den » Raum« (82/3 tozoc) 
nennt, so scheint auch hier eine Parallele in der Theologie der Mager vorzuliegen: Damas- 
cius, de principiis § 125, p. 322; vgl. Spiegel, Eranische Altertumskunde IT 13 und Eduard 
Meyer, Ursprung II 83 ff. 

4) Es soll damit nicht gesagt werden, daB hier etwa die einzige Quelle von Zwischen- 
wesen vorliegt. »Hypostasen« sind bereits alter, auch im Judentum (s. 0. 8. 342 ff.). 
In altbabylonischen Quellen werden bereits Kettu (Recht) und Méscharu (Geradheit) als 
Kinder des Schamasch von Sippar genannt. Dazu vgl. Ps 8915 und die Gestalten Svdvx 
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dem Abendlande zugiinglich. Plutarch, auf alteren griechischen Quellen 
fuBend, kannte sie. Und wenn man sich die Charakteristik, die Plutarch 
den einzelnen héchsten géttlichen Wesenheiten der iranischen Theologie 
gibt, vergegenwartigt }, so drangt sich unwillkirlich der Vergleich mit 
der philonischen Hypostasenspekulation auf. Ein Einflu8 derselben auf 
Philo ist auch deshalb wahrscheinlich, weil sich nachweisen laBt, daB 
Philo seinerseits diese Spekulationen kannte*. Er wuBte, da die » Mager « 
sich in geheimnisvoller Weise mit den dgetai tod deod beschaftigten. 
Mit Recht hat Darmesteter auf diese Parallele zwischen Philo und den 
Gathas nachdriicklich aufmerksam gemacht. Wenn er dann allerdings 
annahm, da8 die iranische Religion sich von Philo habe beeinflussen 
lassen, so ist das eine nach allen Seiten ginzlich undenkbare und unhalt- 
bare Hypothese. 


Eine von jenen persischen Hypostasen nennt Plutarch ausdriicklich die 
Weisheit. Die Géttin Spenta Armaiti (in den Gathas Aramaiti), die Plutarch 
hier im Auge hat, war urspriinglich die Géttin Erde; sie wird dann die Géttin 
des Ackerbaues und damit aller Kultur, die liebe Tochter Ahura Mazdas, 
die géttliche Weisheit, die dem frommen kulturtragenden, ackerbautreibenden 
Volk der Iranier vor allem zuteil geworden ist. Sollte hier nicht die Genesis 
der jtidischen Spekulationen tiber die Weisheit, die Geliebte und Beraterin 
Gottes, die Freundin und Leiterin der Menschen liegen? Ihre Gestalt taucht 
in der jiidischen Literatur so plétzlich und so ratselhaft auf, daB wir von vorn- 
herein auf einen fremdartigen Ursprung schlieBen dirfen*. Aber auch einen 
heiligen Geist (Spenta Mainyu, ursprtinglich eine Hypostase neben Ahura) 4 
kennt die persische Spekulation. Genaueren Einzeluntersuchungen 6ffnet 
sich hier ein weites Gebiet >. 


und Miowe in der phénizischen Kosmogonie. Zimmern KAT® 368, 370 und Gunkel, Z. 
religionsgesch. Verst. d. NT 83. 

1) Plutarch de Is. et Os. 47 nennt die sechs héchsten Gétter, die Oromasdes schuf: 
etvou (Vohumand), «idee (Asha Vahishta), svtvoule (Khshatra, das Reich, die Herr- 
schaft), copia (Armaiti), wAodtog (Haurvatat), dyucoveydo tv ent totic xahotc fdéwv 
(Ameretat). — Philo kennt (s. 0.) fiinf duveéuscg der Gottheit, die mit dem Adyo¢g und der 
sogic ebenfalls die Sechs- resp. Sieben-Zahl bilden. 

*) Quod omnis probus liber 11, M. II 456. 

3) Um die Gestalt der Weisheit hat sich besonders Reitzenstein, Das manddische 
Buch des Herrn der GréBe und die Evangelieniiberlieferung (Sitzungsber. Heidelberger 
Akad. 1919), bemiiht und ihren iranisch-chaldéischen Ursprung erwiesen (vgl. GreB- 
mann, Zeitschr. f. Kirchengesch. XLI 1922, 173 f.). Fraglich bleibt, ob man mit Bousset 
(vgl. auch seine »Hauptprobleme der Gnosis« 336) an Spenta Armaiti denken darf, die 
Plutarch allerdings der cogi« gleichsetzt und die nach ihrer Bedeutung als »fromme Ge- 
sinnung< jedenfalls der Weisheit nahe verwandt ist. GreBmann (a. a. O.) sieht in der 
Gestalt der Weisheit urspriinglich die personifizierte »Religion« oder den » Glauben« 
(persisch daéna). 

*) Der gute Geist steht dann im scharfen Gegensatz zum bésen Geist. Tiele II 1, 154 ff.; 
Lehmann bei de la Saussaye, Lehrb. d. Religionsgesch.t II 221; Pettazzoni, Religione 
di Zarathustra 7. 

*) Die Rabbinen fanden in der Darstellung des Thronwagens Gottes bei Ezechiel die 
unsagbaren Geheimnisse des géttlichen Wesens. Ein merkwiirdiges Gegenstiick liegt in 
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Das religionsgeschichtliche Problem des spathellenistischen Juden- 
tums ist nur ein Teilproblem der allgemeinen hellenistischen Mischreligion, 
die man mit einem ha8lichen Fremdwort »Synkretismus« zu nennen 
pflegt. Im besonderen aber gehért es mit zwei nahe verwandten Gebieten 
aufs engste zusammen, der griko-Agyptischen Hermetik 
(und Alchimie) und der christlichen Gnosis. Denn alle drei 
haben denselben unliterarischen Charakter der Schriften niederer Volks- 
schichten und wesentlich denselben Inhalt: Sittliche Unterweisungen 
wechseln mit naturwissenschaftlichen Belehrungen, namentlich astrolo- 
gischer Art, und geheimnisvollen Orakeln; philosophische Gedanken, 
meist der volkstiimlichen Allerweltsweisheit entlehnt, verbinden sich 
mit tiefstehendem Aberglauben und an die Zauberpraxis erinnernden 
Texten. Ueberall will man Wissen gewinnen, das durch Schauen ver- 
mittelt wird und auf géttlicher Offenbarung beruht; die Verfasser lésen 
sich von allem Irdischen, wandeln durch Himmel und Holle und lassen 
sich durch himmlische Zwischenwesen belehren. Die Gottheit ist iiberall 
ins Transzendente vergeistigt und halt den Verkehr mit dieser Welt durch 
» Hypostasen« derselben Art und desselben Namens aufrecht: die Krafte 
und Elemente, das Wort und der Geist, das Licht und die Weisheit, der 
Aion und die Aionen begegnen uns hier wie dort. Sie alle kennen dieselbe 
Gestalt des Erlésers, den »Menschen« (oder »Menschensohn«), der vom 
Himmel zur Erde oder Unterwelt herniedersteigt, um die Toten mit sich 
zur Hohe emporzufiihren. Gewi8 sind auch Unterschiede vorhanden: der 
jiidische Einschlag in die Apokalyptik, der grako-agyptische in die 
Hermetik und der christliche in die Gnosis sollen und kénnen natiirlich 
nicht geleugnet werden; Kosmologie und Eschatologie, die in der Apoka- 
lyptik und in der Hermetik von groSer Bedeutung sind, treten in der 
Gnosis stark zuriick, wenn sie auch nicht ganz fehlen. Aber eine Gestalt 
wie die des iiberall wiederkehrenden »Menschen« genigt zum Beweis 
dafiir, da8 es sich hier nicht nur um parallele, sondern um geschichtlich 
zusammenhangende Erscheinungen handelt. Alle drei sind Arme des- 
selben Stromes einer Mischreligion, die vom zweiten vorchristlichen bis zum 
zweiten nachchristlichen Jahrhundert den vorderen Orient durchflutet. 


der Rede des Dio Chrystostomus an die Borysthener c. 39—60 vor. Er berichtet hier 
von geheimnisvollen Spekulationen der Mager iiber den Wagen des Zeus und bringt in 
einer langen Darlegung symbolisierende, stoisch gefiirbte Spekulationen tiber das Weltall, 
seine Elemente, den Weltbrand und die Welterneuerung. Nach ihm soll jene Lehre von 
den Magern bei ihren geheimen Weihen vorgetragen sein. Demgem4f scheint die Wagen- 
lehre der jiidischen Theologie orientalischer Herkunft zu sein. Vgl. dazu jetzt die Aus- 
fiihrungen von Reitzenstein, Das iranische Erlosungsmysterium S. 246 ff., der die 
chaldaisch-iranische Herkunft tiberzeugend nachgewiesen hat. 

1) Es geniigt hier, die beiden Hauptwerke zu nennen: Josef Kroll, Die Lehren des 
Hermes Trismegistos, Minster 1914 und Bousset, Hauptprobleme der Gnosis. Gottingen 


1907. 
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Die Bedeutung des Judentums fiir die Gnosis erkennt man an deren 
antijiidischer Spitze, die gegen den Demiurgen Jao gerichtet ist. Die 
Verbindung der Hermetik mit der jiidischen Apokalyptik erhellt noch 
klarer aus der Gestalt Philos, der beiden angehért und auf dem Gebiete 
der Hermetik geradezu Fiihrerdienste leistet. Wahrend das Corpus herme- 
ticum im allgemeinen erst aus dem 2. Jahrhundert n. Chr. stammt, ist 
Philo — nicht der Popanz Posidonius — der alteste sicher datierbare 
Zeuge fiir die Hermetik. In noch Altere Zeit (um 150 v. Chr.) fihrt wahr- 
scheinlich die Apokalypse des Nechepso und des Petosiris, die » Astrologen- 
bibel« genannt, die ihre astrologischen Offenbarungen durch Vermittlung 
des Asklepios von Hermes empfangen haben will. Es ist wohl kein Zufall, 
daB uns die Mischreligion der hellenistischen Zeit 
zuerst und vor allem in der jidischen Apokalyp- 
tik entgegentritt; die (hellenistenfreundlichen) Juden waren 
zwar nicht ihre Schépfer, wohl aber ihre eifrigsten Verbreiter und Missio- 
nare. Sie waren der Sauerteig, der den GarungsprozeB in den Religionen 
der hellenistischen Kultur veranlaBte und férderte. Diese weltgeschicht- 
liche Bedeutung des Judentums ist allerdings von der Forschung noch 
nicht gentigend erkannt und herausgearbeitet worden. 

Die Religion des hellenistischen Zeitalters schlechthin war die mit ira- 
nischen Bestandteilen durchsetzte chalddische Gestirnreligionl 
Schon um 200 v. Chr. waren die LandstraSen Italiens voll von chaldaischen 
Wanderpredigern, so da der altere Cato seinen Sohn vor ihnen warnen 
muBte; 139 v. Chr. vertrieb die rémische Religionspolizei die Diener 
der Gestirnreligion und die sabaziosgliubigen Halbjuden aus Rom, weil 
sie die rémischen Sitten gefahrdeten. Im Beginn des Kaiserreiches war 
die Astrologie die Religion der Gebildeten Roms, der alle bedeutenden 
Schriftsteller huldigten. Wie stark ihre Macht war, erkennt man aber 
vielleicht noch besser als an dem fiir alles exotisch-orientalische schwar- 
menden Rom an den Aegyptern, die sich im allgemeinen gegen die Grie- 
chen ebenso hartnackig verschlossen wie die altglaubigen Juden; nicht 
einmal der Staatsgott Sarapis hat Aufnahme gefunden in die agyptischen 
Tempel. Dennoch konnte man sich der chaldaischen Astralreligion nicht 
erwehren, und seit der ptolemaischen Zeit zeugen die Tempelwande von 
Dendera fiir ihren tiefen Einflu8: »Es ist eine geschichtliche Tatsache 
von schwerwiegender Bedeutung, da8B die stolze und unzugangliche 
Priesterschaft des konservativsten aller Vélker der Welt sich in jener 
spaten Zeit véllig dem fremden Glauben gebeugt, ja, in den Bildern ihrer 
eigenen Tempel ihn verkiindigt hat. Die unzweifelhafte Voraussetzung 
dafir bildet, daB sie sich selbst mit der babylonischen Lehre beschaftigt 


1) Vgl. GreBmann, Die hellenistische Gestirnreligion (Beihefte zum Alten Orient 5). 
Leipzig 1925. 
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hat«*. Um die Wende vom 2. zum 1. Jahrhundert war die ganze oixov- 
uévm vom Iran im Osten bis nach Aegypten und nach Rom im Westen 
dem Gestirnglauben verfallen. Und die Juden allein sollten sich dem 
entzogen haben, auch die hellenistisch gesinnten, aufgeklirten Juden in 
den Kolonien oder in der Heimat? Gewif haben sie sich lange gewehrt, 
und noch in der Apokalyptik erkennt man den Gegensatz gegen »die 
groBe Dirne« Babylon, aber dieser Gegensatz ist gerade der beste Beweis 
fiir die Abhangigkeit. . 

So zieht das allgemeine, sich immer einheitlicher gestaltende Leben 
der Menschheit und dessen religiése Entwicklung auch das widerstrebende 
Judentum machtiger und michtiger in seinen Strom hinein. Es sind 
nicht nur Auf endinge, Beriihrungen von »antiquarischem Interesse«, 
um die es sich hier handelt. Wenn das vom alexandrinischen Judentum 
allgemein zugestanden wird, so gilt es fast in demselben Grade vom 
palastinensischen. Auch hier erstrecken sich die zu beobachtenden frem- 
den Einfliisse doch schlieBlich bis in den Mittelpunkt der Religion. Es 
liegen hier nicht nur apokalyptische Phantasien kleinerer Kreise von 
seltsamen Heiligen, nicht nur theologische Spekulationen der Gelehrten 
vor: der Kreis, in den jene Hinfliisse hinabreichen, ist viel gréfer. 
Die Erweiterung der eschatologischen Hoffnungen, ihre ethische Ver- 
tiefung und Uebertragung ins Jenseits, der Gegensatz zwischen diesem 
und jenem Aion, der Gedanke an das Weltgericht und die Verantwortung 
der Einzelnen vor dem Richterthron, das transzendente Messiasbild 2, 
die Ueberzeugung von dem Vorhandensein des Teufels und seiner teil- 
weisen Herrschaft itiber die Welt, die Annahme, da eine Schar von 
Damonen auf dieser Erde und in diesem Aion ihr Wesen treibt, die 
lahmende Angst und Furcht, die sich von hier aus auf das Leben legte, 
die Erwartung einer wesentlichen Welterneuerung und eines entscheiden- 
den Sieges Gottes iiber den Satan, der Engelglaube, die Hypostasen- 
theologie, der damit zusammenhangende immer weiter ins Jenseits 
zuriickgedringte Gottesbegriff und noch so manches andere, dessen 
Bedingtheit durch fremde religidse Einfliisse sich wenigstens als méglich 
erwies, gehort der Frémmigkeit des Volkes und der Masse an und hat 
dieser ein neues Geprage aufgedriickt. Dafir legt das Neue Testament, 
legen vor allem die synoptischen Evangelien, ein deutliches Zeugnis ab. 
Sie zeigen, daB selbst soleche Vorstellungen, von denen wir annehmen 
mochten, daB sie auf einen engen Kreis beschrankt blieben, doch wenig- 
stens zeitweilig weiteren Kreisen zugainglich waren. 

Es sind zunachst freilich héchst bizarre, groteske Formen, in denen 


1) Boll, Sphara 372. 

2) Zu diesem wurde das Notwendigste bereits S. 266 ff., 352f. gesagt. Auf eine 
eingehende Untersuchung dieses groBen Problems mu8 auch hier wegen seiner allzu 
groBen Schwierigkeit verzichtet werden. 
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die fremden Einfliisse zur Erscheinung kommen, wilde, ungeklarte Phanta- 
sien, und es gelingt dem Jenseitsgedanken nicht, die fanatisch nationalen, 
auf das eigene Volk beschrankten Zukunftsgedanken der altisraelitischen 
Religion zu kliren. Die Religion des Judentums wird gerade durch ihn 
zu einem widerspruchsvollen Gebilde. 

Es muBte einer kommen, der gréBer als Apokalyptiker und rabbinische 
Theologen war, es muBte im Evangelium eine Neubildung erfolgen, ehe 
aus dem girenden Chaos wieder die Einheit und die Lebendigkeit 
echter und wahrer Frommigkeit entstehen konnte. Aber die neuen Ge- 
danken waren schon lebendig, die Keime traumten unter der Oberflache 
und harrten des gottlichen Werde! Die Bestandteile, die notwendig waren 
fir den groBen Gesundungs- und LebensprozeB, lagen nebeneinander. 
Es mu8te nur der Kontakt hergestellt werden, und der ProzeB begann. 
Vorarbeit hat in redlicher Weise zu dem allen das Judentum getan und, 
das diirfen wir nicht vergessen, es tat diese Vorarbeit, indem es wesent- 
liche Gedanken fremder Religion in sich aufnahm und bis zu einem 
gewissen Grade verarbeitete. SchlieSlich hat nicht nur eine Religion 
zu dem Werden des Christentums beigetragen, sondern ein Zusammen- 
flu8 der Religionen der morgenlandischen Kulturwelt, der hellenistischen 
Kulturperiode. Alexander der GroBe mu8te kommen und die hellenisti- 
schen Reiche vorbereiten, das Zusammenfluten der nationalen Kulturen 
vom Euphrat und Tigris bis nach Alexandria und Rom muBte beginnen, 
der Siegeszug der chaldaisch-iranischen Mischreligion muBte einsetzen, 
damit die Vorbedingungen zum Werden des Evangeliums geschaffen 
wurden. Das Judentum war die Retorte, in der die verschiedenen Ele- 
mente gesammelt und gebraut wurden. Dann erfolgte durch ein schépfe- 
risches Wunder die Neubildung des Evangeliums. 
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Aaron 632. 107. 

Abaddon 334. 

Abba Chilkia 3981. 

Abba Joseph 116. 

Abba Saul 116. 

Abel 189. 317. 411 

Aberglaube 38. 474 f. 487. 488. 521. 

Abgaben, vgl. Tempelsteuer, Priester, Opfer, 
Zebnten. 

Abimelech, Siebenschlafer 37. 44. 

Abraham 20. 21. 23. 24. 262. 34. 44. 73 f. 
317. 324. 347. 361. 487. 494, Kinder des 
Monotheismus 74. 196, gelangt durch Ge- 
stirnglauben zum Monotheismus 306, 
Lehrer der Astronomie 74, Philosoph bei 
Philo 74, in der Haggada 74. 744. 196. 

Abrahamslegenden 24. 74. 196. 494. 

Abraham und Nimrod 494. 

— und Herakles 494. 

Abtalion, vgl. Pollio. 

Abydenus 494. 4964. 

Achikar 420. 496. 

Achikarlegende 7. 496. 

Acheron 498. 

Achtzehnbittengebet, vgl. Schmone Esre. 

Ackerbau 463 2. 

Actus Jerusalem 258. 

Adam 22. 23. 44. 352. 355. 4041. 406. 493. 
Fall A. 406 ff. Tod A. 23. 407. Verfithrung 
A. und Evas 336. 408. Anbetung A. durch 
die Engel 408f. Adamssagen 23. 352. 
408 f. Iranischer Hinflu8 489 f. 

Adamsbiicher, christl. 45. 

cyvetor 461. 

Aegyptisches 484—486. Ani 4972. Aegypt. 
Einflu8 auf Philo 485. Apokalypse des 
Nechepso und Petosiris 522. Duauf 497 2. 
Exklusivitat 485. Gericht vor Osiris 258 2. 
Gleichnis vom reichen Mann und armen 
Lazarus 486 1. 518 3. Gott, der die Herzen 


wagt 5183. Hermetik 521f. Magie 485. 
Monotheismus Amenophis IV 480. Mose- 
legenden 495. Observanzreligion 485. 
Osiris 258 2. Osirismysterien 485. Petosiris 
4861. 522. Poimandres 355. Sarapisreli- 
gion 485. Tierverehrung 485. Totenkultus 
485. Toépferorakel 4861. Urmensch 355. 
Wagen der Taten 2582. Zauberliteratur 
485. 

Ahnen, Berufung auf die 362. 

Abriman, s. Angra Mainyu. 

Ahuna vairya 1402. 

Ahura Mazda 482. 499. 500. 503 3. 507. 508. 
514. 515. 520 

Aion, dieser und jener 208. 210, 243—246. 
363. 364. 501, bei Daniel 243 f., im I und 
II Henoch 244, in der Assumptio Mosis 
244, im neutest. Zeitalter 244—245, bei 
Jesus 245, bei Paulus 245, im IV Esra 245, 
im II Baruch 245, religiéser Inhalt 246, 
Zarvan 480. 5161. 

R. Akiba 42. 88. 121. 127. 138. 139. 141. 
148. 155 1. 156 1. 177. 187. 206. 220. 224 1. 
237. 238. 239. 248. 259. 265. 2781. 289. 
346. 350. 354. 364 2. 367 4. 371 f. 374. 378. 
385. 386. 390. 393. 398. 413. 428. 

Alenugebet 372. 374. 

Alexander, der GroBe 26. 301. 61. 63. 64. 
473. 476. 481. 4821. 494. 502. 524. 

—-Chadir 231. 

—sage 220. 231. 238. 

——, Sohn Herodes d. Gr. 225. 

— Jannaus 12. 57. 125. 

— Polyhistor 9. 12. 19. 20. 27. 44. 74.4. 146. 
494. 

Alexandra 14. 87. 125. 166. 187. 223. 

Alexandria 33. 64. 438. 524. Judenviertel 
in A. 89. 133. 

Allegorese 161. 437. 440. 455. 462 3. 467. 

Allmachtige, der 312. 
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Allsamen, Baum, 488. 

Almosengeben, s. Wohltiatigkeit. 

Altar als Stihnstiatte 197 f. 

Altiare, 7 flammende 500. 

,,Aeltesten“, die, vgl. Engel. 

Amenophis IV 480. 

Am-haarez 165. 187 f. 391. 

Amulette 179. 340. 

Anania ben Chiskia ben Garon 84. 

Ananias 128. 

Anatolius (bei Eusebius) 28. 

Angra Mainyu 482. 507. 508. 514. 515. 516. 
A. M. = Beliar 5141, = Armilius 517, 
= Hades 5141. Selbstvernichtung A. M. 
517. Verderbung durch Gott und Srdésh 
oly: 

Anklager (xat7ywe), Satan als 327. 

Annianus 45. 

Anthropologie des Judentums 399 ff., Philos 
441 f., des Pharisdismus 406, der Griechen 
441. 

Antichrist 230. 233. 254—256. 516f., als 
vermenschlichter Teufel 254. 516, Beliar 
als A. 5251, bei Daniel 254 f., in der Ape 
Joh 255 f. Verschiedene Gestalten des A. 
256, falscher Prophet 256, satanischer 
Messias 256. Marduk als Urbild des A. 
516. Antiochus IV, Herodes, Nero 254 ff. 
Armilius 517. Iranischer Einflu8 516 f. 

Antigonus, Bruder des Aristobul 398. 

— v. Socho 157. 1851. 415. 

Antiochus v. Kommagene 481. 5161. 

Antiochus IV Epiphanes 64. 172. 198. 218. 
25]. 254. 256. 

— Kyzikenus 397. 

Antisemitismus (Antijudaismus) 75 f. Ur- 
sachen des A. 75. Hervorragende Fiihrer 
des A. 75 f. A. in Alexandria 76, in Rom 
76. Literatur tiber den A. 751. 

Antlitz Jahwes 343 1. 

Apion, Antisemit 76. 92. 

cmaotne 418 ff. 

Apocalypsis Jesajae 242. 38 3. 

Apokalypse Abrahams 23 f. Zeit 23. Inhalt 
23 f. Text und Literatur 23. 

Apokalyptik 4. 21. 25. 36. 37. 211 ff. 242 bis 
286. 4551. 482. 506 ff. Entwicklung der 
A. 242 f. Dieser und jener Aion 243—246 
(s. d.). Weltdauer 246 ff. Weltperioden 
247—49. Weltende 249. Messianische 
Wehen 250—251. Dualistische Grund- 
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anschauung 251. Gericht iiber die Engel 
251—52. Kampf Gottes mit dem Teufel 
252—54. Der Antichrist 254—56. Das 
groBe Gericht (der jiingste Tag) 257 ff. 
Gott als Weltrichter 257. Biicher des Ge- 
richts 258. Wage des Gerichts 258. Me- 
chanische Gerichtsvorstellung 259. Der 
transzendente Messias 259 ff. Der Para- 
. diesesk6nig 261. Menschensohn 262 bis 
268. Auferstehung der Toten (allg.) 269 
bis 274. Auferstehung nur der Gerechten 
272 £. Zustand nach dem Gericht (s. d.) 
275—78. Religids-ethischer Inhalt des 
Gedankens vom neuen Leben 279 f. Welt- 
erneuerung 284. Weltuntergang durch 
Feuer 281 f. Himmel und Hélle 282—86. 
Das Zwischenreich 286—89. Apokalyptik 
in der iranischen Religion 506 ff. Apo- 
kalyptiker, Psychologie der A. 211—13. 


| Apokatastasis 2781. 503. 509. 512. 


Apokryphen, Verbot der 148. 

Apollonios Molon, Antisemit 75. 92, 

Apollonius von Tyana 468. 

Aquila, Uebersetzung des, 152. 

Araeus, Brief des, an Onias 17 A. 

Aratus 281. 

Archelaos 167. 398. 

Ardeshir I 4821. 

Arioch und Marioch 492. 

Aristeas 20. 27 f. 

Aristeasbrief, Zeit 27 f. Inhalt 27. Text und 
Uebersetzung 271. Literatur 274. 

Aristobul, Peripatetiker, 28 f. 32. 73. 187. 
192. 345. 3592. Pseudo-A. 303. 351. 

— Fragmente des 251. 28. Zeit 282. 29. 
Tendenz 29. 

Aristobul I 456. 

Arm Jahwes 343 1. 

Armilus 230. 517. 

Artapanus 20. 21. 741. 121. 309 2. 435. 486. 
494, 

Artaxerxes I 622. 

— Ochus 62. 

Aristides, Apologie des A. 3311. 355. 

Aristoteles 64. 480. 5141. 

Armilius (Armalaeus) 517. 

Arpachsad, Ahnherr der Chaldaer 74 2. 

Arzeret 237. 

Asaph, Lieder 9. 

Asarjaljor 328. 

Asasel (vgl. Engel) 251. 263. 332. 341. 491. 
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Ascensio Jesajae 24. Text-Ausgaben, Ueber- 
setzung 242, der Antichrist 255. 

Aeschylus 25. 25 4. 73. 359 2. 

- Aowetor, vgl. cvvaywyh tov “Aodalwr. 

Asklepios 290. 522. 

Asmodi 328. 3371. 339. 4881. 

Assos 505. 

Assumptio Mosis, Zeit 21. Inhalt 21. Text 
und Literatur 213. Aionen 244, phari- 
sdische, nicht zelotische, Schrift 873, 
urspr. Himmelfahrt des Moses am Schlu8 
122. Praexistenz des Gesetzes 121. Straf- 
predigt gegen die Priester 115. Herrschaft 
des Volkes 216. Antichrist 254 f. 

Assurbanipal 491. 503 3. 

Assyrien (Assur) 62. 63. 481. 

Astarte (Name Ba‘als) 350. 

Astrologie (vgl. Astronomie) 477. 

Astrologenbibel 522. 

Astronomie 13. 73 f. 74. 

ataoaél. 435. 

Atheismus, angebl. der Juden 75. 

Attiskult 355. 493 1. 

Auferstehung 4. 31. 36. 269—274. 471. 488. 
506. 510f., im Alten Testament 269 f., 
in den Pseudepigraphen 270 f., im helle- 
nistischen Judentum 273, Ableitung der 
Lehre von der A. aus der Schrift 159, bei 
Hesekiel 471, bei Daniel 471, bei Henoch 
271, im IV Esra 271 f. A. nur der Gerech- 
ten 272f. Gegner des Auferstehungs- 
glaubens 273. Das ,,Wie“ der A. 274. 
Verbunden mit der Lehre vom Zwischen- 
zustand 245 f. A. in der persischen Apo- 
kalyptik 508. 5103. 511. Vergleich der 
jud. und pers. Lehre v. d. A. 509 ff. 

Aufstainde der Juden 88. 89. 

Aufsteigen, ,,Kinder des A.“ 398 2. 

Augustus 24. 180. 225. 454. 506. divus A. 
225. 506. 

Auslegung, s. Exegese. 


Auszug aus Aegypten 21. 84. 362. Tendenz- 


berichte itiber den A. 761. 
Avesta 2261. 4821. 491. 498. 507. 5102. 
5151. 518 2. 


Babylon 38. 62. 396. 476. 481. 482. 523. 
Stadtbild B. 2851. Zerstérung B. 2461. 
Babylonisches. Adapamythus 3553. Apo- 
katastasis 503. Astrologie 477. Bel (Mar- 
duk) als Heilsgott 306. Bel-Kronos 476. 
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Belial 3341. Blitzmantik 498. Ea 492. 
Flutsage 492 f. 503. Gericht 506. Sieben 
Gestirngétter 499. Sieben (drei) Him- 
mel (tubukati) 2861. 500. Hollenfahrt 
der Ischtar 3554. Hypostasen 5194. 
kettu 350. 519 4. Kultur 478. Marduk 306. 
371 f. 495. 499. Marduk = Antimithras 
517. Mischgestalten 499. méscharu 519 4. 
Zwolf Monatsgétter 326. Nabu = Schrei- 
bergott 325. 491. Neujahrstag 371 f. 
Planetenverehrung 499. Prazession der 
Sonne 503. Religion, babyl.-assyr. 475 
bis 478, Umwandlung 476, Verschmelzung 
mit der iran. Religion 476. 482 f: EKinfluB 
der griech. Religion 476.Schamasch v. Sip- 
par 4951. 5194. Siduri-Sabitu = Sam- 
bethe 4941. Schicksal der Toten 5183. 
Totenauferstehung 506. 5111. Tierkreis- 
verehrung 326. Turmbausage 231. 493 f. 
Weltbild 477f. 5001. Weltenei 498. Welten- 
jahr 502. Zagmuk 4951. s. Chaldaisches. 

Bagoas (Bagohi) 561. ; 

Baptisten 461 1. 

Bar-Kochba 198. 205. 224. 249. 265. Her- 
kunft 2241. Bar-Kochba-Aufstand 42. 58. 
88. 205. 368 1. 

Barmherzigkeit 4. 393. 

Barnascha 266. 

Baruch 36. 37. 44. 233. 239. 

I Baruch (Baruchbuch der LX X). Inhalt 37. 
BuBgebet 37. Zeit des BuBgebets 37. 
enthalt Psalmen 37. Lied auf die Weis- 
heit 37. 344. 

II Baruch (Baruchapokalypse) 35. 36. 371. 
Angebl. Verfasser 36. Textiberlieferung 
36. Text und Uebersetzung 363. Eintei- 
lung und Inhalt 36. Hinheitlichkeit 36. 
Verfasser 36 f. Messiasapokaly pse im II B. 
36. Zeder- und Weinstockvision 36. Auf- 
schliisse tiber die letzten Zeiten u. d. Auf- 
erstehung 36. Wolkenvision 36. Brief an 
die 914 Stamme 237, und das Gesetz 121. 
Glaube im II B. 195. Dieser und jener Aion 
245. Zwischenreich 288. Adams Fall 407 f. 

IIT Baruch (Rest der Worte Baruchs). Text- 
bestand 37. Literatur, Ausgaben 37. In- 
halt 37. Legende vom ,,Siebenschlafer“ 
Abimelech 37. Briefwechsel Baruchs und 
Jeremias 37. Riickkehr Israels, Abfall der 
Samaritaner 37. Martyrium des Jeremia 
37. Teilweise christl. Bearbeitung 37. 
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IV Baruch (Himmelfahrt B.). Nicht die 
Schrift, die Origenes zitiert 38. Text- 
bestand 38. Ausgaben 38. Literatur 38. 

Baothela Geov 214. 

Baoiieds owrtijoe 225. 505. 

Bauernstand 430 f. 

Baum der Barmherzigkeit 23. 489. 

— der Erkenntnis des Guten und Bésen 
489. 

Behemoth, vgl. Paradies. 

Bekehrung, vgl. BuBe. 

— (tébe) bei den Persern 468. 

Bekenntnis 3. 176. 190—192. 

Bel und Drache zu Babel 31. Zeit 31. 

Belchor 334. 

Beliar (vgl. Satan) 252. 255. 287. 334 f. 341. 
413. 514. 5151. 

R. Ben Azzai 354. 356. 

R. Ben Asai 188 3. 

R. Ben Soma (Zoma) 289. 354. 356. 390. 
404. 424 4. 

Benediktion (vgl. Gebet) 3691. 3711. 372. 

Benjaminiten 61. 

Berg des Ostens 489. 

Bergpredigt 133. 414. 

Berossus 18. 231. 476. 490. 502. 503. 

Beschneidung 93. 103. 124. 1252. 197. 361. 

Betagte 361 (vgl. Gericht). 

Bethlehem 226. 230. 

Bikkurim 101. 

Bildung 29 3. 388. 404 (vgl. Weise, Weisheit, 
Frémmigkeit). 

Birkat Mazon 178. 

Blitze 498. 

Blut 399 f. 

Boethos 1161. 1862. 

Borsippa 476. 

Brandopfer 102 2. 

Boten Gottes, vgl. wiederkehrender Elias. 

Brahmanen 468. 

Brief des Agrippa 68. 

— des Jeremias 31. Zeit 31. Literatur 311. 

— der Rémer (Makkabiaerakten) 17 A. 

Briefe, ps.-heraklitische 30. Verfasser 30. 
Inhalt 30. Zeit 30. 

Biicher des Gerichts, vgl. Gericht. 

Buddhismus 142. 

Bundehesh 488 2. 489 1. 498. 506. 507. 5171. 

Burgerrecht der Juden, in Alexandria 64. 
89. 901. 436 f., in Antiochia 64. 68. 901. 
in Ephesus 64. Isopolitie in hellenist. 


Stadten 901. Kein B. in kleinasiatischen 
Stadten 901. 

BuBe 4. 18. 22. 199. 300. 389 ff. Begriff der 
B. 300. BuBibungen 199. Bufdisziplin 
199. SiindenbewuBtsein und Bekehrung 
388 ff. BuBgebet 37. 390. 

Bylkalein, Felstunnel v. 238. 


Caligula 301. 31. 33. 35. 76. 256. 364. 505. 

Calvinus CnDomitius 20. 

Casar 274. 454. 

Celsus 3311. 

Chaber 165. 187, vgl. Pharisder. 

Chaldaer 74. 481. 4964. 5041. 

Chaldaisches. Adamsverehrung 355. Bel 310. 
Damonen- und Zauberglaube 477. Chald. 
Religion 477—478. Chald. Gestirnreligion 
in Rom 522, Aegypten 522, in der Oi- 
kumene 523. Priesterschulen 171. 290. 
Vgl. Babylonisches. 

yaiédoic 498 2. 

Chalkadren 498. 

Challa (Teighebe) 101 5. 

Chanan Hanechba 398. 

R. Chananja (Vorsteher der Priester) 431. 

R. Chananja ben Chiskia 145. 

R. Chanina ben Dosa 1391. 1642. 3981. 

R. Chanina ben Theradion 346. 

Charemon, Antisemit 76. 468. 

Chelkias 128. 

Christentum 1.3. 41.55.56. 85.91. 142. Erbe 
d. Judentums 85. 91. Pneumatische Erfah- 
rungen 399. Sakramentsgedanken 46] 1. 

Chronik, Biicher der Zeit von Esra-Nehe- 
mia-Chronik 9. 10. Geschichte des Tem- 
pels 99. Tendenzschrift zugunsten des 
niederen Klerus 105. 

Chroniken 44. 

Chronisten 45. 

Chronographen 45. 721. 495. 

Chronographie des jiid. Volkes 45. 72. 

Chuburflu8 518 3. 

Cicero 68. 75. 226. 

Claudius, Kaiser 1331. 

Clemens Alexandrinus 19 A. 20 A. 251. 26. 
281. 45. 46. 721. 220. 226. 276. 281. 294. 
3311. 359 2. 

Commodian 47. 237. 256. 490. 

Consilia evangelica 199. 

Cumanus, Prokurator 148. 


' Cuspius Fadus 2241. 
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Daevas 492. 498. 
Damascius 4801. 5193. 
Damaskus 15. 


Damaskusschrift 15 f. Fundort 155. Litera- 


tur 155. Verwandtschaft mit Test. Levi 
16. 


Damonen (vgl. Engel, Satan und Dualis- 


mus). Damonenglaube 336—342. Wieder- 
aufkommen des D.glaubens 336, erstarkt 
im spathell. Judentum 337. Herkunft der 
D. 335 f. Wesen der D. 337—339. Zauber- 
praxis 339 f. D.opfer 338 2. D. und Toten- 
geister 305. 338 1. Damonaustreiben 339 f. 
D.verehrung der Heiden 305. 

JSauoviov (Schutzgeist) 324. 

daiuoveg (deuorvia) 337 f. 

Daniel. Zeit 11. Inhalt 11. Stilgattung 11. 
Kommentare und Literatur 112. Jahwe- 
name 113. BuBgebet (9 4—19) aus spi- 
terer Zeit 11. Gebet Asarjas im griech. D. 
372. Die Aionen 243 f. Der Betagte 257. 
Auferstehung 471. Herrschaft des Volkes 
216. ,,Der Mensch“ 265 ff. Die ,, Wachter‘ 
3222. Wahnsinn Nebukadnezars 496. D. 


als Geistestrager 395 f. 
Dankgebete fiir Gutes und Béses 371. 
Darius 4971. 
David 20. 37. 223. 226. 361. 362. 501. 
Dekalog bei Philo 121. 
Demavend, Berg 516. 
Demetrius, Chronograph 9. 20. 721. 435. 
— I], Brief des 17 A. 
— II, Brief des 17 A. 
-— Phalereus 28. 
— Eukarus 125. 
Dendera 522. 
deondtye, vgl. Name Gottes. 
Deuteronomium 44. 63. 
devtéowac t. v. = Mischna 1554. 
Diadochen 301. 473. 


Diasporajudentum (vgl. Biirgerrecht und 


Judentum). Entstehung 61. D. in Baby- 
lonien 60. 62.70, Persien 70, Aegypten 60. 
61.63. 70, Medien 61. 62, Assyrien 62, Hyr- 
‘tkanien 62, Kleinasien 68, Cyrene 69. 89, 
Griechenland 69, auf den griech. Inseln 
69, Rom und Italien 69 f. GroBstadtbevél- 
kerung 432. Rechtliche Stellung des D. 
64f. 89f. 133. 433. Gesetz 127—130. 
133 f. Sabbatheiligung 128. Propaganda 
“79 f. 434. Exklusivitat 85. 92. Verhaltnis 


zum palastin. Judentum 432—437. Der 
»Glaube“ des D. 433 f. Goldene Zeit des 
D. 66. Sonderrechte 64. 68. Verhaltnis des 
rom. Staates zu den Juden 66. 69. 901. 
Austreibung aus Rom 69. Verzeichnis der 
Verbreitung des D. bei Philo 68. Riick- 
wirkung des palastin. Judentums auf das 
D. in national-religidser Beziehung 89 ff. 
Vergeistigung des Gottesgedankens in der 
Eschatologie 434. Sprache 434. Tempel- 
kult 434f. Zeremonien und Feste 435. 
Wallfahrten nach Jerusalem 111 f. Pro- 
selyten (s. d.) 435. Literatur des D. 435 f. 
Weltgeschichtl. Bedeutung des alexandr. 
Judentums 436 f. Bedeutung der LXX 
437. Einflu8 der griech. Religion 484. 

Didache 40. Die beiden Wege 40. 

Dinkard 491. 5073. 

Dinur, FluB, 3231. 

Dio von Prusa 3561. 

— Chrysostomus 5041. 5205. 

Diodor 261. 61. 91. 1003. 326. 

Diogenes Laertius 5103. 5111. 5141. 

Dios 1634. 495. ; 

Diphilus 276. 294. 

dupvyla 418 f. 

Diskussionen, juristische 42. 

Dogma 158. 192. Das monotheische D. 192. 
Die Jenseitsvergeltung als D. 192 f. 

Domitian 36. 

dda 346. 

R. Dosa 230. 

Drache, vgl. Satan und IJranisches (Azi 
Dahaka), 

Dreiteilung der Erde 494. 

Drujas 492. 

Dualismus 251 ff. 331—336. 514 (vgl. Engel, 
Satan, Dimonen). Kampf Gottes mit dem 
Teufel 252 ff. D. bei Jesus 253. D. bei 
Lukas 253. D. im Joh.-Ev. 253. 3353. 
Mythologische Hinkleidung 331. Gefallene 
Engelwelt 332 (vgl. Engel). Mastema 
(vgl. Satan) 333 f. Beliar (vgl. Satan) 334 
bis 335. D. in der Tiervision des I Henoch 
333 f. D. und Dimonenglaube (s. d.) 337 
bis 342. Geordnetes Reich des Bésen 340 f. 
Einwirkungen des D. auf den Glauben 
341 f., Vereinigung des pers. und griech. 
D. 515, in der iranischen Eschatologie 
507 ff. 513 f. Kampf Ahura Mazdas mit 
Angra Mainyu 507f. Unterschiede zwi- 


Handbuch z, Neuen Test. 21: Bousset. 3. Aufl, 34. 
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schen dem jiid. und pers. D. 514 f. Ab- 
hangigkeit des jiid. D. vom iranischen 
515 ff. 

— von Leib und Secle 402. 4361. 441. D. 
von Geist und Materie 441. 455. D. von 
Gut und Bése 455. 

— guter und béser Geist (iran.) 5204. 

Dudael 332 4. 

Dynameis bei Philo 351 f. 453. 5201. 


Ea 492. 

Ebioniten 4561. 4603. 462. 465. 

Echenaton 480. 

Eden 489 (vgl. Paradies). 

Edgar-Papyri 64. 

Edomiter (Edom) 10. 61. 214. 218. 324. 

Ehe. Reinheit der E. 93. Heiligkeit der E. 
427. Verbot der Mischehe 93. 103. Be- 
schneidung nétig vor der Ehe mit Jiidin- 
nen 93. Einschitzung der E. bei den 
Rabbinen 428 f. E. bei den Essenern 458. 

Ehescheidung 428. 

Ehrfurcht der Frommen vor Gott 373. Er- 
gebenheit gegen Gott 374 f. 

Eidesverwerfung der Essener 464. 

Einsiedler, vgl. Therapeuten. 

Ekstase 395. 398 f. 449 ff. Prophetische E. 
bei Daniel 395 f., im LV Esra 396, Ascensio | 
Jes. 396, bei den Rabbinen 398 f. Eksta- | 
tisches Erheben der Seele zu Gott 519. 

El-chasai 309 2. 

El Eljon 311. 

Eldad had-Dani 237 f. 490. 

— und Medad, das Buch 46. 

— und Medad (vgl. Gog) 220. 285. 

Eleazar, Levit 45. 

— Schriftgelehrter 1662. 1851. 

R. Eleazar ben Anania 84 4. 

R. — ben Arach 418. 

R. — ben Asarja 139. 214. 2573. 289. 299. 
350. 378. 

R. — Hakkappar 2721. 413. 

R. — ben Modein 88. 198. 226. 245 4. 281. 

R. — ben Zadok 245 4. 370. 

2henuootyy. Vgl. 21% und Wohltitigkeit. 

Elephantine, Urkunden von E., 561. 62. 63 
(vgl. Tempel). Judenkolonie von E. 480. 
Palastin. Gétternamen in den Urkunden 
von EK. 632. 

Elias 46. 122. 237. Wiederkehrender E. 


232 f. 249. 5131. 


Eliasapokalypse 46. Zeit 46. Literatur 46. 

R. Eliezer 1883. 2471. 3672. 370. 4244. 

— — ben Hyrkanos 851. 178 4. 220. 234 3. 
237. 248. 275. 289. 370. 378. 390. 399. 

— — ben Jakob 390. © 

— — der GroBe 851. 

R. Elischa ben Abuja 95. 258. 354. 356. 3672. 

Elkesaiten 4561. 4603. 464 4. 

Elohim 351. 

Eltern, Verhaltnis von E. und Kindern 426. 

Engel (vgl. Geister, Damonen). Engelfall 
244. 251 f. 332 f. 406. 491 f. Nachkommen 
der gefallenen E. 252. Asasel (s. d.) und 
Semjaza (s. d.) 251. 263. 309. 332. 491. 
Oberhaupt der bésen Geister, Satan (s. d.), 
Mastema 252 ff. (vgl. Satan). Gericht iiber 
die E. 251f. E. Jahwes 3201. 331. 
Engelglaube in der alteren Prophetie 320, 
in der exil. und nachexil. Zeit 320, bei 
Ezechiel 320, Sacharja 320. Angelologie 
des spathellenist. Judentums 320—331, 
fremder Einflu8 499 f. Wesen der E. 321 
auBere Gestalt 322, Strafengel 252, 333 f., 
bése E. 332 ff., Herkunft der bésen Gei- 
ster 335f., E. und Monotheismus 329, 
E. im Volksglauben 329f., Engelkult 
330 f. Gegenstrémungen 331. E. als Offen- 
barungstrager 396. E. und Sterne 321 f. 
504. ,,Wachter“ 322f. 339. 4964. 499. 
» Gottessdhne“‘ 321. ,,Heilige‘‘ 321. ,,Gei- 
ster‘‘ 321. Elementargeister 323 f. 4491. 
Schutzengel der Menschen 324, der Vd6l- 
ker 324f. 4991. Engelfiirst 505. Vier 
héchste E. 326. Erzengel 325 ff. 499. 
Kerube 322. 325. ,,Vélkerhirten“, ,,Ael- 
teste“ 326. 4991. 504. ,,Weltregenten‘ 
504. Engelklassen 326f. Engelgruppen 
(4, 7, 12, 24, 72) 500. Michael 258. 324. 
325. 326. 327. 329. 330. 3311. 3404. 341. 
408. 500. Gabriel 325. 326. 328. 3312. 
Uriel 237. 323. 326. 328. 329. 330. Ra- 
phael 325. 326. 328. 330. Jeremiel 325. 
328. Phanuel 326 2. 328. Raguel 325. 328. 
Samuel 328. Sarasael 329. Saraqiel (Zid- 
qgiel, Zadagiel) 325. 329. Swed 3252. 

Enmedoranki (Euedorachos) 491. 

évvoracude 449. 

Ephesus 64. 

Ephraem 45. 

Epiphanius 353. 4603. 4611. 4622. 4641. 

Epochen, vgl. Weltdauer. 
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Erbsiinde 406. 

Erbtod 407. 

Erde, ebene 517. 

Erden, Die sieben 500. 

Erhabene, Der 312. 

Erstgeburt 101. 

Erstlinge 101. 

Erzengel, vgl. Engel. 

Erziehende Gerechtigkeit Gottes 385 ff. 

Erziehungsstrafe 385. 

Erzvater, s. Patriarchen. 

Esau_13. 15. 218. 

Eschatologie, vgl. Apokalyptik, Gericht, 
jens. Vergeltung, Messias, Paradies usw. 
19. 47. 289—301. 435. 488. 500f. Ver- 
geistigung der E. in der jiid. Diaspora 434. 
HE. der Essener 463 f. Persische E. 506 ff. 
Fremde Einfliisse auf die jiid. E. 500 ff. 

Eschmun 350. 

Eselskult der Juden 761. 

Esra 36. 37. 44. 561. 60. 62. 233. 404. 471. 
Urheber des Tempelkultes 100, erster Ver- 
treter des Schriftgelehrtentums 100 1. 162, 
nicht Verfasser des Pentateuchs 143. 

IV Esra. Uebersetzungen 35. Originalschrift 
35. Inhalt und Einleitung 35f. Zeit 36. 
Sieben Visionen 35 f. Adlervision 36. 288, 
Menschensohnvision 36. Wiederherstel- 
lung der hl. Schriften durch E. 36. 201. 
Text, Uebersetzungen und Literatur 351.2. 
Salathiel Verfasser der ersten Visionen des 
IV E. 37. Prioritét des E. gegeniiber 


Ii Baruch 37. IV E. urspriinglich Sala- | 


thielapokalypse 371. Zahl der hl. Biicher 
im IV E. 147. Der Glaube im IV E. 195. 
Dieser und jener Aion 245. Weltgericht 


257. 259. Menschensohnvision 264. Zwi- | 


schenreich (Adlervision). 288. Ungewib- 
heit der Frommen iiber Gottes Gerechtig- 
keit 386. Béser Trieb 404 f. Adams Fall 
407. 

Essener 5. 34. 2701. 273. 444. 456—465. 468. 
Entstehung der Sekte der E. 456 f., be- 
teiligten sich nicht am Tempelkult 113. 
461, verwarfen. das Tieropfer 113. 461. 
Weissagende E. 398. 4625. Fatalismus 
der E. 405. Religidser Orden 457. 459. 
Bes. Eigentiimlichkeiten 457 ff. Verwer- 
fung der Ehe 458. Regelung des Eintritts 
in den Orden 458. 462 f. Beziehung zu den 
Pythagoreern 458 f. Sakramentskult 460 f. 


Waschungen 460. Gemeinsame Mahlzei- 
ten 460 f. Heilige Schriften 462. Esseni- 
sches in der jiid. Literatur 462 1. Eschato- 
logie 295. 463. Sonnenverehrung, Ver- 
werfung des Hides und des Salbéls 464. 
Enthaltung von Fleisch und Wein ( ?) 465. 
Einflu8 auf die Religionsgeschichte 465. 

Eoonvoi (Eocator) 457. 

Esther 31. 495. 

—, Buch. Entstehungszeit 10. Uebersetzung 
31. Zeit der Uebersetzung 31. 891. 1451. 
Zusatze 31. 32. Zeit 31. Estherlegende 31. 
495. Purimfest 495. 

Ethik. Partikularismus der jiid. E. 134 f. 
409. Kasuistik und Uneinheitlichkeit 137. 
409. 416 f. Kleinlichkeit 137—139. 409. 
Negativer Charakter 139—140. Grund- 
charakter 423f. Beispiele von weither- 
zigerer Auffassung 137. Wahbrhaftigkeit 
140. 409. 419 f. Wohltatigkeit 140 f. 409. 
424 f. Ueberschiissige Leistungen 417. 
Gemiluth Chasadim 417. Gute Gesinnung 
(Gniotye) 418£. Nationale Pflichten 421 f. 
Verfeinerung des sittl. Urteils 422 f. 
Mangel an Heroismus 423. Verhaltnis von 
Eltern und Kindern 426, Mann und Weib 
426 f. Ehe (s. d.) 427 ff. Freundschaft 429. 
Scheu vor sexuelier Unreinheit 425 f. 
Gelehrte, Léhrer und Schiiler, Handwer- 
ker, Bauern 429—431. Handel 431. Obrig- 
keit (heidn.) 431. Furcht Gottes 414 f. 
Moralliteratur der Diaspora 136. Ethik 
des Pharisdismus 140. 410. Jiid. E. und E. 
des Evangeliums 414. Uneigenniitzigkeit 
des sittl. Handelns 415 f. Triebkrafte der 
jiid E. 410—414. Religion und Sittlich- 
keit 414—416. Ethischer Pessimismus 
(béser Trieb) 402 ff. Utilitarismus 410 f. 

—, christl., Verengung im Johannesevan- 
gelium und den Johannesbriefen 135. 

Eudemos v. Rhedes 480. 

Euedorachos (Enmeduranki) 490 f. 

Euhemerismus 305. 

EulaiosfluB 62. 

Eupolemus, Chronograph 9. 10. 20. 21. 22. 
721.741. 435. 494. 495. 

Pseudoeupolemus 12. 

Euripides 25. 73. 294. 

Eusebius 9. 12.19 A. 20. 20 A. 21 A. 22. 251. 
254. 28. 291. 331. 34. 625. 741. 1281. 
136 2. 1881. 146. 1471. 173 2. 174. 2241. 


34* 


532 


2407. 265. 2681. 3092. 3161. 345. 351. 
359 2. 421. 425 2. 426 1. 4561. 457 1.458 1. 
460 4. 4632. 4651. 494. 495. 4964. 

Eva 23. 44. 352. 406—409. 493. 

Evangelien 40. 59. 133. 180. 187. 341. 

Ewige, Der 311. 

Exegese der Rabbinen 154 f. 160. 7 Regeln 
der E. 155. 160. 13 Regeln der EK. 160. 


Alexandrinische E. 160f. Philos Exegese | 
161. E. der christl. Kirche 161. Allegori- | 


sche s. Allegorese. 
Exil 1. 37. 56. 60. 61. 62. 97 f. 481. 
Exklusivitaét 55. 393 f. 456. 485. 
Ezechias 64. 


| 
| 
{ 
| 


Ezechiel 8. 20. 471. 5205. Auferstehung der | 


Toten 471. Der ,,Wagen“ 356. 5205. 
—, Tragiker 254. 435. 


Fackeln, sieben 500. 
Falschungen (griech. Autorenzitate) 24. 25. 
26. 27. 28. 29. 30. 73, Abfassungszeit 25 


2.4.5, Art der F. 25, Inhalt 25, Fundort | 


Done seas 

Fanatismus 10. 374. 414. 440. 

Farwardigin = Purim (?) 4951. 

Fasten 179f., Fasttage 179f., Versdh- 
nungstag als Fasttag 179, Quellenzitate 
LIDS IC. . 

Fatalismus 405. 463. 

Felix 2241. 

Festordnung, mosaische 126 1. 

Festus 2241. 

Feuer des Westens 498. 

Feuer, hdllisches, vgl. Zustand nach dem 
Gericht. 

Feuerstrom 498. 

Fleisch 398 f. 405. 

Fleischgenu8 der Essener 465. 

Florilegien 19. 73. 

Fluchgebet gegen die Christen, vgl.Schmone- 
Ksre. 

Flutmensch 491. 492 f., Fl. u. Noah 492. 

Flutsage 492 f. 

Freiheit 375. 448 2. 

Freimut (waooncia) 448. 

Freude (ynod) 448 2. 

Freundlichkeit 423. 

Freundschaft 429. 

Friedenskonig, vgl. Messias. 

Fromme 3.13 f. 56 f. 58f. 97 ff. 183—190. 
358—394, Fr. und Gottlose 183 f., Fr. u. 
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Gelehrte 184, Pharisier u. Sadduzaer 
185—187, die Martyrer 189 f., Herrschaft 
d. Fr. 184, Bewahrung in Drangsal 195 f., 
Name der Fr. praexistent 3241. 350. 
Ewiges Leben nur der Fr. 275—278. Der 
Fr. und die Natur 368 f., Gebet der Fr. 
365 ff., mystisches Verhaltnis der Fr. zu 
Gott 334—399, Gerechtigkeit der Fr. 
387 f. Selbstgerechtigkeit der Fr. 391. 
Unsicherheit der Fr. 392—394. 

Frémmigkeit 3. 4. 13. 16. 35. 40. 55 f. 57 f. 
Buchfrémmigkeit 118. 152.159f. Kultische 
Fr., Fr. der Priester 99—101. VerauBer- 
lichung der Fr. im Opferkult 99 f. Fr. der 
Laien 101. 114f. Fr. und Bildung 164 f. 
184. Fr. in den Psalmen 104 ff. Fr. der 
Diaspora 108. Fr. der Observanz 108 f. 
Inhalt der Hoffnungsfrémmigkeit 211 ff. 
Gebetsfro6mmigkeit 365 ff. Gesetzesfrém- 
migkeit 387 f. SiindenbewuBtsein in der 
jad. Fr. 388 ff. Disharmonie der jiid. Fr. 
393 f. Verdienst- und Lohngedanke 387. 
Bedeutung des Glaubens fiir die Fr. 
193 ff. 447f. Ekstatische (Mysterien-) 
Frémmigkeit 450 ff. Fr. Philos 450 ff. 
Hellenische Fr. 449. 452. 

Fulvia 81 

Fiinfzigster Tag, Feier des — 467. 

Finfzig, Heiligkeit der Zahl — 468. 

Furcht vor Gott 374. 


Gad 412. 

Gajus, Kaiser 440. i 

R. Gamaliel I 42. 82. 138. 140. 145. 

R. Gamaliel IL 42. 95. 138. 159. 168. 176. 
177. 1784. 1901. 205. 226. 2407. 2742. 
365. 3681. 378. 3931. 424. 

Garizim 21. 225. 240. 

Gaueinteilung 21. 

Gathas 2261. 503. 507. 5103. 5121. 5181. 
519. 520. 

Gebet zur Ehre Gottes 371 ff. Formuliertes 
und geregeltes G. 176. Freies G. 105. 
Privatgebet 365. Gebetsleben 364 ff. Alter 
der Gebetsliturgie 365. Gebetskasuistik 
127. 1784. Gebet der Synagoge 174 ff. 
Schma‘ (s. d.). Schmone-Esre (s. d.). Be- 
nediktionen 368 f. Tischgebet 178 f. 368. 
426. BuBgebet 4. 390. Religidser Inhalt 
des jiid. Gebets 365. Gebete beim Hin- 
gang ins Lehrhaus, Reisegebet, G. in 
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Gefahr, Bittgebete usw. 369 ff. Hoch- 
schatzung des G. 1761. VerauBerlichung 
des G. 178 f. Magische Gebetskraft des 
Onias u. a. 398. Zauberkraftige Gebets- 
formeln 508. Kaddisch, Habinenu- und 
Alenugebet s. d. Musaph s. d. 

Geenna 286. 

Geheimschriften der Essener 462. 

Gehinnom, Tal 233. 2781. 286. 

Gehorsam (7x07) 375. 

Geist 394 ff. 400 (vgl. Seele. Dualismus). 
Der G. bei Daniel 395, bei Henoch 395. 
Wirkungen des G. 395 f. Verhaltnis von 
G. und Weisheit 397. Pneumatische Be- 
gabungen im spathellenistischen Juden- 
tum 397f. Die Rabbinen und der G. 
398 f. Geistestrager 3941. 395 f. 399. G. der 
Kraft 395. G. der Weissagung 395. G. der 
Einsicht 395 f. Heiliger G. 395f. Weis- 
sagende Essener (s. d.). Spenta Mainyu 
= HIG. 520. 

Geist Gottes 3411. 347—49. 395f. (vel. 
Geist). Engelhaftes Wesen bei Ezechiel 
320. Ansatze zur Hypostatisierung im 
A.T. 348, bei Deuterojesajas 348. G. als 
Hypostase in der Sapientia Salomos 348, 
in den Testamenten der Patriarchen 
348 f. ,,Heiliger Geist‘‘ 349..395 f. (vel. 
auch Geist). 

Geister vgl. Engel. 

Gelehrte vgl. Schriftgelehrte. 

Gematria 160. 

Gemeinde, Zugehérigkeit zur jiidischen G. 
77. ,,Gemeinde des neuen Bundes* 15. 
,, Gemeinde der vollkommenenHeiligkeit‘, 
vgl. Damaskusschrift. 

Gemiluth Chasadim 417. 

Genesis, kleine 13, s. Jubilaen. 

Genesissagen 487 ff. 

Geniza (der Synagoge 
155, s. Damaskusschrift. 

Genossen (Chaberim) 409. Verhaltnis zum 
Am-haarez 187 f. 

Geographie im I Henoch 499. 

Ger (Toschab) 77. 

Gerasimus, narratio des. vgl. Zosimus. 

Gerechtigkeit (vgl. Gott’ und dixzacoctyy), 
Verhaltnis von G. u. Barmherzigkeit 385 
bis 387. 

Gericht, das groBe 257 ff. (vgl. auch jen- 
seitige Vergeltung). Gott als Weltrichter 


Alt-Kairo) 


von 


257. Der Betagte 257. Gerichtsbiicher 
258. Gerichtswage 258. Erkennungszei- 
chen der Frommen und Gottlosen 258 f. 
Die ,,Mittleren‘* 259. 393. Der Schreiber 
(Metatron) 258. 353 f. Mechanische Ge- 
richtsvorstellung 259. Zustand nach d. G. 
275—280 (s. d.). Individuelle Bedeutung 
des groBen Gerichts 292f. Sittliche 
Triebkraft des groBen G. 413 f. 

Gerichtsbarkeit der Priester 100. 

Gerichtsgedanke 202 ff. (vgl. Zukunfts- 
erwartung, nationale Hoffnung), im Is- 
lam 202, in der iran. Religion 202. 507 ff., 
in den hellenistischen Religionen 203, 
im Judentum 204 ff. G. und die 
nationale Hoffnung 204 ff. Tendenz der 
Entwicklung 206 ff. Universelle Ausdehb- 
nung 207. Wendung ins Geistig-Ethische 
208. Wendung zum religiédsen Indivi- 
dualismus 208 f. Fremde Hinfliisse 209. 
Hemmungen 209 ff. Inhalt der Hoff- 
nungsfrémmigkeit 211 ff. Psychologie 
der Apokalyptiker 211—213. Literatur 
2021. 

Gesang im Kultus 104 ff. 

Geschlechtssiinden 425 f. 

Gesetz 3. 9. 14. 18. 34. 39. 561. 63 2. 98 ff. 
119 ff. 387 f., bei Jes. Sirach 119. Freude 
des Juden 119 f. Hochschatzung des G. 
119f. Hypostatisierung des G. 121. 
Praexistenz des G. 121. Verherrlichung 
des Gesetzgebers Moses 121 (vgl. Ge- 
setzgeber). G. als Zeremonialgesetz im 
palastinens. Judentum 122—127. G. enges 
Biindnis zwischen Religion und Sitte 123. 
Gesetz und Sittlichkeit 134—137. Aus- 
bau des Gesetzes im spathell. Judentum 
124 ff., in der Diaspora 127—130. Alle- 
gorische Deutung 129. Tabuglaube als 
Grundlage des G. 129. Halten des G. 
als Gehorsamsiibung 130. Gesetzeserfil- 
lung und Gerechtigkeit 387f. Gesetz 
und Recht 130—134. SchuldenerlaB 131. 
Prosbol 131. Sabbatjahr 131 f. Deutung 
des G. bei Philo 439 f. 

Gesetzgeber (vgl. Gesetz u. Moses) 462. 463. 
485. Gesetzgebung 34. 98 ff. 102. 118. 
Legenden iiber die G. 120. 

Gesinnung, gute 418. 

Gestirndienst heidn. (s. 
logie) 306. 


-religion, Astro- 
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Gestirne als Engel 321. 504. 

Gestirngétter, sieben babyl. 499. 

Gestirnreligion (s. Astrologie) 
5111. 

Gewissen 300. 

Giganten 492. 

Gilgamesch 491. 493. 

Gilgameschepos 238. 494. 518 3. 

Glaube, Begriff des Gl. 193—196, im Dia- 


477. 478. 


sporajudentum 194f. 433f., bei Philo | 


194 f. 447 f£., im palast. Judentum 195 f. 
Abraham als Vorbild des Gl. 196. Gl. an 
den ,,gegenwiartigen‘“’ Gott 362 ff. Vor- 
sehungsglaube des Judentums 364. 374 f. 
Gl. an die Giite Gottes 382 ff., an die 
Gerechtigkeit Gottes 379ff, an die 
Strenge Gottes 384. Gl. unterscheidet 

‘Israel von den Heiden 193 ff. 388. Pa- 
radoxie des wahren Glaubens 447 f. 

Gleichnis vom reichen Mann und armen 
Lazarus 4861. 5183. 

Gnomologien 25. 73. 

Gog, Weissagung G. v. Magog 219 f. 230. 
231. 248. Verbreitung 219f. Literatur 
220. Alexandersage 220. G. Kénig des 
Nordens 220. Eldad und Medad-Weis- 
sagung 220. Dauer des Gerichtes tber 
Gog 248. 

Gott, Einheit Gottes 1583. Allmacht 384. 
Barmherzigkeit 381 ff. 384. 385 f. 387 f. 
393. Khre 366. 371 ff. 416. Erhabenheit 
384. Furchtbarkeit 373 f. 384. Gerechtig- 
keit 385 ff. Gnade 374. 380. 385 f. 387 f. 
Gite 382 ff. 387 f. 392. 448. Herrschaft 
366. 371f. (vgl. nationale Hoffnung). 
Name, vgl. Name. Regiment 364. 371. 
G. der Vater 361 f. Vorsehung 364. G. Er- 
scheinung (x«eovolm) 361, der Geschichte 
361—364, als Konig 375—377, der ,,ge- 
genwirtige‘ 362—364, als Schépfer 358 
bis 360, als. Vater 377—378, als Welt- 
richter 257. 360 f. (vgl. Gericht). Gottes- 
begriff in der griech. ideal. Philosophie 
446. Gottesfurcht, vgl. Sittlichkeit. Got- 
tesvorstellungen, Neigung zur Abstrak- 
tion der 314 f. Vergeistigung der Gottes- 
vorstellungen 316 ff. 434. 474. 

Gott des Himmels 312. 

Gott, verborgener 230. 

Gottesdienst, vgl. Kultus. 

Gottessdhne, vgl. Engel. 
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Gottlose, vgl. Fromme. Ort der G. Scheol 
(Hades) 286. Gehenna 286. Hollische 
Finsternis (iran.) 518. 

Gottvertrauen (vgl. Glaube) 104 f. 

Gétterberg 489. 

youuuatets (vgl. Schriftgelehrte) 162. 

Griechentum 18. 30. 72. 422. 

Gro8e, der (Gott) 312. 

GroB8stadtbevélkerung 432. 

Giite (der Menschen) 423. Giite Gottes, vgl. 
Gott. 

Giiter, geistige 366. 

Giitergemeinschaft 457. 

Gymnosophisten 468. 


Habinenugebet 1783. 2242. 227. 3673. 4. 
Hades 253 2. 286. 293 f. 3341. 401. 518. 
Hadrian 1. 205. 

Haggada 13. 14. 15. 21. 22. 23. 39. 42. 43. 
45. 74. 87. 109. 158. 340. 420. Entstehung 
der H. 158 f. 408 f. 

Hahn, heiliger 498. 

Halacha 42. 43. 157. 

Halachoth vom Sinai 157. 

Hallel 364 2. 

Hand Jahwes 3431. 

Handauflegung, s. Ordination. 

Handel 431. 433. 463 2. 

Handwerkerstand 430. 

Hannas, Hohepriester 1161. 1862. 

Harut und Marut 492. 

Hasmonier 125. 

Haus des Buches Volksschule 182. 

Haurvatat und Ameretat 492. 

Hegesipp 2681. 3161. 4611. 

Heidentum 16. 23. 31. 63. 79. 392. Beur- 
teilung durch das Judentum 304 ff. Zwei 
Richtungen der Beurteilung 304 f. H. als 
Unrecht 305. Verehrung toter Bilder 305. 
Damonenkult 305. Gestirndienst 306. 
Werturteile 306 f. 

heilig = unrein 147. 

Heilige, der 312. 

Heiliger Geist, vgl. Geist und Geist Gottes. 

Heiligkeit des Tempels 94f., der Stadt 
Jerusalem 94 f. 

Heiligung des géttlichen Namens 416. 

HeilsgewiSheit 196—198, in der Synagoge 
197 ff. Keine Biirgschaft fiir die H. 197. 
H. und Beschneidung 197. H. und Opfer- 
kult 197f. H. und Gesetzerfiillung 198. 
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H. und iberschiissiges Verdienst 198. 
H. und gute Werke 199. 

Hekataus 26. 27. 294. 40. 61. 91. 99. 100. 
Ps.-H. 26. 27. 61. 64. 65. 72. 192. 205. 
abhangig von Hekataéus 25—27. Frag- 
mente 26. Zeit der Falschung 26f. Lite- 
ratur 263. 

Helena v. Adiabene, Proselytin 81. 

Heliognostici 4641. 

Hellenische Religion 483f. Volksreligion 
290. 483. Religion der Gebildeten 483. 
Mysterienwesen 483. Dualismus zwischen 
Seele und Leib 483. Ethik 483 f. Einflu8 
auf das palistinische Judentum 484, 
auf das der Diaspora 484. 

Heman 9. 10. 

Hemerobaptisten 461 1. 

Henoch 15. 22. 37. 44. 73 f. 233. 262. 282 f. 
328. 350. 487. 491. Himmelfahrt des H. 
22. 3992. 491. 519. Erfinder der Astro- 
nomie 73 f. Fabelhafte Reisen des H. 74. 
491. 499. Geistestrager 395. Begleiter des 
Messias 262. H. als Menschensohn 353 f., 
als Urmensch 353 f., als Schreiber (Me- 
tatron) 353f. 491. H. und Zarathustra 
491. H. und Nannakus 4931. Fremder 
Ursprung der H.-Sagen 490 ff. 

Henoch I (athiopischer). Ueberlieferter 
Text 12. Inhalt 12 f. EKinteilung 12. Ver- 
fasser 12. Zeit 12. Ausgaben 121. Higen- 
art der Bilderreden 13. Literatur 20. 
Auferstehung 270f. Dieser und jener 
Aion 244. Ewiges Leben 276. Engelfall 
332 f. Herrschaft des Volkes 216. Fromme 
und Gottlose 183. Noachitische Inter- 
polationen 13. Preis der Weisheit 344. 
Tier- und Wochenvision 183. Sakramen- 
tale Anschauungen 200 f. Universalismus 
83. Zwischenreich 287 f. Vergeltung nach 
dem Tode 293. 

Henoch II (slawischer), Zeit 22. Inhalt 22. 
Jiidischer Charakter 22. Nicht essenisch. 
Ursprungs 22. Herkunft 22. Uebers. 221. 
Textbestand 221. Aegypt. HinfluB 485. 
Adamssagen 352. Aionen 244. Paradies 
488 f. Geographische Schilderung 499. 
Preis der Weisheit 345. Tempelkult 112. 
Universalismus 83. Weltschépfung 497 f. 

Herakles 494. 

Heraklit 73. Ps.-H. 4. Brief des H. 1633. 
3592. 
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Hermes als Metatron 354, als Seclengelei- 
ter 354. 

Hermetik, grikoaigyptische 521-f., bei Philo 
522. Corpus hermeticum 522. 

Herodes 13. 21. 23. 24. 27. 39. 42..57. 66. 
186. 187. 218. 2332. 239. 254. 256. 363. 
398. H. Politik zugunsten des Juden- 
tums 66. 

Herodes Agrippa 39. 120. 225. 

Herodot 63 2. 4851. 

»,Herrlichkeit*‘ 315. 345 ff. 

Herrschaft Gottes 214 ff. 371 ff. 376, in 
den jiid. Quellen 214, eschatologische 
Wendung 214 f., verbunden mit der 
Herrschaft des Volkes 215 ff. (vgl. natio- 
nale Hoffnung). K6énigtum Gottes 376 ff. 

Herz, béses, vgl. béser Trieb. Gutes H. 418. 

Hesiod 25. 73. 

Hethiter 14. 

R. Hillel 42. 62. 83. 119. 126. 135 f. 138. 
140. 157f. 164. 166. 1673. 168. 169. 
173 3. 205. 245. 399. 412. 413. 423 2. 424. 
427. 429. 430. 431. 

Himmel (Bezeichnung fiir Gott) 314. 

Himmel, vgl. Paradies. Sieben (drei H.) 500. 

Himmelsbaum 489. 

Hinnom vgl. Gehinnom. 

Hiob 8. 82. 233. 385. 471. Universalistische 
Gedanken im Buche H. 82. Die Ver- 
geltung 471. 

Hipparch von Nikéa 503. 

Hippolyt 47. 281. 4603. 4641. 

Hiram 1634. 495. 

Hirten, die siebzig, vgl. Weltdauer. 

Hiskia 104 3406. 

Hiskia der ,,R&auberhauptmann “ 87 3. 

Hoffnung, nationale 204 ff. 213 ff. 501 (vel. 
Gerichtsgedanke), in der Makkabierzeit 
204, in der herodianischen Zeit 204 f., im 
neutestamentlichen Zeitalter 205, im 
Diasporajudentum 206.Nationale Begren- 
zung der H. 206. Inhalt der Hoffnungs- 
frémmigkeit 211 ff. Herrschaft (Reich 
Gottes und des Volkes 213—218), ihre 
eschatologische Wendung 214 ff. Gott und 
die neue Welt 217f. Unterwerfung der 
Feinde und ihre Vernichtnng 218 ff. 
Bergung Israels an sicherem Ort 221 f. 
Der Messias (s. d.) 222—233. Zustiinde im 
neuen Reich 233—234. Schicksal der 
Volker 234f. Entfernung der. Heiden 
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236—38. Riickkehr der 10 Stémme 237 f. 


Neubau Jerusalems und des Tempels | 


238—240. Gliickseligkeit der neuen Zeit 
240. Religids-sittliche Gedanken 241 f. 
Hofstil, apokalyptisch-messianischer 225 f. 

505. 

Hohepriester 56 1. 97. 98, tritt an die Spitze 
des Tempelstaates 98. H.-Liste bei Jo- 
sephus 1661. Hohepriesterliche Wiirde 
seit Herodes nicht mehr erblich 186. Her- 
vorragende hohepriesterliche Familien 
186 2. 

»Héhe* 314. 

Holle (vgl. Ort der Gottlosen) 341. 401. 517. 
Reinigung der Hélle durch Feuer 517. 

Homer 25. 29. 73. 

Horaz 225. 

Hukairya, Berg 489. 

Hypostasen 342—357. 452f. 519f. Die 
Weisheit 342—346 (s. d.) 519. Die Herr- 
lichkeit 346 f. Die Schechina 346 f. Das 
Wort, die Rede, das Sprechen Gottes 
347. Geist Gottes 347 ff. (s. d.). Der Lo- 
gos 3454. 441. Name Jahwes 349 f. (vgl. 
Name Gottes). Die Middoth 350f. Jii- 
disch-hellenist. Spekulation 351. Philos 
Dynameis 351 f. 453. 519. Der ,,Mensch*‘ 
352—355 (s. d.). Jiidisch-rabbinische 
Spekulation 355 ff. 519. Werk des Wa- 
gens 356 f. Bedeutung der Hypostasen- 
theologie 357. Beriihrung mit iranischen 
Vorstellungen 519 f. Altbabylonische Vor- 
stellungen 519 4. 

Hyrkan I 26. 27. 187. 223. 

Hyrkan II 17. 26. 62. 1671. 185. 

Hystaspes, Weissagung des H. 226. 248. 
281. 


Jabez 162. 

Jabne 42. 59. 113. 2742. 

Jahwe 56. 100, 177. 342. 343. 351. 371. 372. 
375. 437. 482, in den Urkunden von Ele- 
phantine 632. Tag Jahwes 2802. Ver- 
schwinden des J.-Namens, vgl. Name 
Gottes. Umschreibung des Namens J. 
342 1. 343 1. 

Jakim (Alkimos) 166 1. 

Jakob 15. 44. 218. 395. 396. 

Jamnia 368 1. 

Jao, Demiurg 522. 

235 f. Sammlung des zerstreuten Israel 
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Indisches, 
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Japetos 494, - 
Jason v. Cyrene 315. 

Ibisverehrung 495. 

Idumiaa 13. 27 4. 218. 

Jeb, vgl. Elephantine. 

Jeduthun 10. 

R. Jehuda I 289 2. 366 2. 369. 413. 

R. Jehuda ben Lai 188. 289 2. 

R. Jehuda Han-nasi’ (= Rabbi) 40. 43. 


1561. 181. 


Jenseitsglauben, Erwachen des 474. 
Jerachmiel, Chronik 44. 490. Zeit 44. In- 


halt 45. 


Jeremia 36. 44. 233. 239. 
Jerusalem, Einwohnerzahl 65. 984. Heilig- 


keit der Stadt J. 94 f. 


—, himmlisches38. 239. 283.489, himmlische 


Stadt 285, praexistentes J. 285, beein- 
flu8t durch Stadtbild Babylons 2851. 


Jesaja 44. 46. 396. Vorlaiufer der jiid. Apo- 


kalyptik 2431. Hypostasierung des 
Geistes 348. Himmelfahrt des J. 519. 


Jesus will nichts von der jiid. Propaganda 


wissen 84, vom Gesetz 120, kampft gegen 
die Gesetzeskasuistik 113, gegen die jiid. 
Ethik 135, gegen die jiid. Theologen 165. 
169, das Fasten 180, dies. u. jen. Aion 
245, die Weisheit 346, die Damonen 337, 
Name J. als Zaubermittel 340, die K6- 
nigsherrschaft Gottes 376, Gottvater- 
glaube 378, Selbstgerechtigkeit der From- 
men 391, diesseitige Vergeltung 412, 
wunderbare Geburt J. 428 3, Zeugnis des 
Tacitus iiber J. 2051. 


Jesus Sirach, Zeit 6. Allgemeines 6. Text 61. 


Nennt kanonische Biicher 8. Universali- 
sche Gedanken 82. Kultfrémmigkeit 107. 
Gesetz = Moral 107. Verkérperung der 
Weisheit Gottes durch das Gesetz 119. 
Partikularistische Ethik 134, preist die 
Wohltitigkeit 141. Preis des Gelehrten- 
standes 163 f. Fromme und Gottlose 183. 
Preis der Weisheit 344. Der bése Trieb 
403. Die Frau 427. 

Garuda 4982. Vischnu 498 2. 
Vivasvant 490. Yama 490. 


Individualismus 4. 54. 115. 208. 289—301. 


Religiéser I. im Evangelium 455. Ent- 
wicklung zum religidsen I. 289 ff.. 474. 
I. in der griech. Volksreligion (Asklepios) 
290. I. in Gelehrtenkreisen 290, in den 
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Mysterienreligionen 290, im spathelle- 
nistischen Judentum 291 ff. Verfeine- 
rung in der religidsen Psychologie 300 f. 

Inspiration 149. 150 f. 388. 449, der hl. 
Schriften 149, wird auf die Uebers. iiber- 
tragen 150 f. Inspirationslehre bei Philo 
149. 

Jobelperioden 13. 

Joch der himml. Herrschaft (= Schma‘- 
lesen) 372. 373. 

R. Jochanan (3. Jahrh.) 1205. 126. 1291. 
1561. 2894. 3291. 370. 

Jochanan, Sohn des Nedebai 1161. 

R. Jochanan ben Zakkai 42. 88. 1131. 138 f. 
140. 147. 157 f. 1642. 165. 168. 178. 182. 
188. 197. 205. 214. 2321. 233. 235 245 4. 
2472. 276. 296. 299. 355f. 3761. 390. 
398. 408. 418. 423 3. 424. 430. 

Johann von Gischala, Zelot 88. 

Johannes d. Taufer 178. 180. 391. 

Johannes Hyrkan 12. 13. 14. 57. 397. 

Johannesevangelium, Dualismus im 515. 
Verengung der christ]. Ethik 135. 

Jojarib 10. 185. 


Jonas, Buch. Jonaslegende 8. 496. Kult- | 


frémmigkeit 108. Universalismus 82. 


Zweifel an der Kanonizitat 145. 


Jonathan, Brief des — an die Spartaner | 


Mie AS 

R. Jonathan ben Joseph 188 3. 

Jonitus (Jonton) 493. 

Joppe 26. 

Josaphat 172. 

R. Jose 2343. 2482. 356. 4151. 

R. Jose ben Jochanan 1661. 

R. Jose ben Joezer 1661. 1673. 427. 

R. Jose der Galilaer 259. 289. 350. 370. 

Joseph 34. 44. 237. 324. 395. 412. 

—und Aseneth, Legende v. 24. 453. 

—hbin Gorion (unechter Josephus, Josip- 
pon) 32 1. 44. 45. 

—, Tobiade 64. 432. 

Josephus, Flavius. Leben 38 f. Persénlich- 
keit 437. Werke 39. Ausgaben 391. Lite- 
ratur 393. Unechter J. 44. 45. Akten- 
stiicke 90. Gesetz 120. Kanon 146. Phari- 
saer und Sadduzaer 187. Mission 81. 

Josia 162. 240. 

Josua, Hoherpriester 97. 

R. Josua 188 3. 


— — ben Chananja 951. 1591. 177. 178 4. | 


215. 2343. 237. 247. 248. 2742. 356. 3672.4. 
370. 430. 

—— ben Gamla 181. 

— — ben Perachja 234. 

Iranisches. Aeshma Daeva 3371. 4881. 
Ahriman (s. d.). Ahuna Vairya 1402. 
Ahura Mazda (s.d.). Aion, neuer leidloser 
509. Allsamenbaum 488. Ameretat 492. 
5201. Ameshas Spentas (Hypostasen) 
479. 482. 492. 499. 500. 519. 520. Apoka- 
lyptik (Eschatologie) 479. 480. 506 ff. 
Apokatastasis 508. 512. Sp. Armaiti 520. 
Asha Vahishta 5201. Avesta (s. d.). 
Azi Dahaka 512. 516. Bahman Yast 
(vgl. Yast). Bundehesh (s. d.). Buen 
und Geifelungen 1991. Dualismus 480. 
482. Erde ohne Berge 517. Farwardigan 
4951. Fravashis 324. Frédin 516. Gathas 
(s. d.). Gayomarth 352. 355. Gayomar- 
thija 355. Gericht durch Feuer 508. 
Griech. Zeugnisse iiber die pers. Religion 
479. Rind Hadhay6’ 285. 513. Hl. Hahn 
498. Haméstakén 2881. 2951. 5182. 
Haomabaum 5131. Haurvatat 492. 5201. 
Himmels- und Hollenreise der Seele 
518 f. Jungfrau als Seelengeleiterin 518. 
Kanonbildung 482. Késhvare 500 1. 
Khshatra 5201. Kahrkatag 498. Mager 
(s. d.). Mithra 5083. Mithrasreligion 55. 
481. 519. Mithrasaltire 500. Monotheis- 
mus d. Zarathustra 480. Sp. Mainyu 
(hl. Geist) 520. Paradies 489. Parodars 
498. Iran. Religion 142. 478—483. Ver- 
schmelzung mit der chald. Gestirnreligion 
481. 482 f. Verwandtschaft mit der jiid. 
Religion 487 ff. 506 ff. Iran. Religion 
der jiidischen ebenbiirtig 481 f. Saoshyant 
(s. d.). Sonnenvogel 498. Sraosha 498. 
Srésh 517. Schicksal der Frommen und 
Gottlosen 518. Urmensch 355. Unsterb- 
lichkeitsspeise 5131. Vohumand 520. 
Weltbrand 503f. Wohltitigkeit 140. 
Yima (s. d.). Zarathustra (s. d.). Zarvan 
480. 

Isaak 14. Opferung Isaaks 196. 198. 317. 
383. 395. 

Islam 4. 141. 142. 202. 230. 465. 

R. Ismael 274 2. 353. 

—  — ben Elischa 42. 95. 139. 1551. 2801. 
356 3. 378. 393. 

Ismael ben Phiabi 1161. 
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*Totoana 328. 

Jubilaien, Zeit 13. 14. Textiiberlieferung 13. 
Uebersetzungen und Literatur 131. 141. 
Haggadische Stoffe der Vaterzeit 13. 317. 
Chronologie (Jobelperioden) 13. Eintei- 
lung des Inhaltes 13. Kampf der J. 
gegen die Mischehe 93. Interesse fir 
Opferkult 112. Verlegen mosaischer Fest- 
ordnung in die Zeit der Patriarchen 1261. 
Vergeistigung der Gottesvorstellung 317. 
Gefallene Engelwelt 332 f. 

Juda, Provinz J. 56. 61. Stamm J. 223. 

Judas der Galilaier 87 3. 224. 

— Makkabaus 11. 12. 29. 31s. 61. 

Judentum (vgl. Diasporajudentum, Biir- 
gerrecht), Juden als Soldaten (s. d.). Ver- 
haltnis des pal. J. zur Diaspora 432—437. 
Grundcharakter des spathellen. Juden- 
tums 472. Diesseitsreligion wird zur Jen- 
seitsreligion 471 ff. Einstrémen fremder 
Bestandteile in die Religion des J. 470. 
486 ff. Geistige Einheit des Judentums 
70 f. Uneinheitlichkeit der Gedanken- 
welt des J. 472 f. Verfassung des J. 71. 
Stellung der AuBenwelt zum J. 75 f. 91 f. 
Mission des J., vgl. Mission und Propa- 
ganda. Einflu8 der griech. Religion auf 
das palast. J. 484. HaB des J. gegen die 
Samaritaner 86 f. 

Judithlegende 17. 496. Universalismus im 
Buche J. 83. 

Jugendunterricht 181 f. 

Julius Afrikanus 45. 721. 2241. 

Jungfrau als Seelengeleiterin 518. 

Justin 251. 224 2. 226. 228. 230. 232. 268 1. 
281. 3401. 

Ps.-Justin 25. 276. 294. 359 2. 

Justus von Tiberias 39. 

Juvenal 92. 

Izates, Konig v. Adiabene, Proselyt 81. 


Kabbala 353. 

kabod 315. 346. 

Kaddisch 1783. 215. 2242. 281. 359. 369. 
Sills Biilise, 

Kaddisch de-Rabbanan 369 4 f. 

Kahrkata¢ 498. 

Kain 411. 

Kaiser, rémischer 293. 431. Fiirbitte und 
Opfer fiir die r. K. 431. 

Kalebiterstamm 61. 


Kalender 72. 

Kambyses 63. 

Kampf Gottes mit dem Teufel und mit dem 
Drachen, vgl. Satan. 

Kanon. Palastinensischer K. Entstehung 
8 f. 21. 142 ff. K. bei J. Sirach 8, bei Jo- 
sephus 146, bei den Essenern 462. Be- 
griff ,, Kanon“ 146—150. ,, Heilige Schrift“ 
146 f. Inspiration 149. ,,Schriften, welche 
die Hande verunreinigen“’ 147. Abge- 
schlossenheit des K. 147. Listen der 
hl. Biicher 147. Alexandrinischer K. 145 
bis 146. Zeit der Uebersetzung, vgl. Ueber- 
setzung des A. T. K. Philos 145. Andere 
Reihenfolge der Biicher im alex. K. 146. 

Kantheras 116. 1862. 

Kardinaltugenden 436 1. 

Kenan 742. 339. 493. 

Kerube vgl. Engel. 

Ketzerliste 87 3. 

Kiddusch hasch-Schem 416. 

Kidinnu (Kidenas) 476. 503. 

Kirche, christl., und Philo 439. 

—., jiidische (vgl. auch Synagoge) 3. 55. 56. 
59. 65. 71. 85. 86. 95 f. 182. 362. 456. 469. 
Entstehung 76 f. Mission, s. Mission. Ethik 
135. Wohltatigkeit Aufgabe der K. 140f. 
Die Laien 171—182. Der Jugendunter- 
richt 181 f. Der Phariséismus 188 f. Die 
HeilsgewiBheit 197 ff. Kennt keine Sakra- 
mente 199. ,,Kirchenstaat‘‘ 561. Stellung 
zu den Essenern 456. 

Kittaer 14. 

Klassen (der Priester, Laien, Bevélkerung) 
lll. 

Klearch 64. 468. 

Kleider, himmlische, vgl. Zustand nach dem 
Gericht. 

Kleodemus Malchus 20. 21. 494. 495. 

Kleopatra 31. 433. 

Klugheit 423. 

Kommagene, Inschrift von 5161. 

—, Religion von, Aionvorstellung 516. 

Konfuzianismus 142. 

K6nig, messianischer, vgl. Messias. 

»X6nig des Nordens‘ 220. 

K6nig der Kénige 313 2. 

KG6nigsherrschaft Gottes vgl. Hoffnung, na- 
tionale. 

Kopfsteuer 102. 

Korachiten 9. 
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» Kraft“, Die (Bezeichnung Gottes) 3161. 
Geist der Kr. 395. 

Krieg, jiidischer 38,39. 58. 76. 88. 205, 
mithradatischer 192, marsischer Bundes- 
genossenkrieg 19 2. 

Kronos 494, vieraugiger 322 2. 

xtlotne, xtioac 360. 

Kultus (Gottesdienst) 3. 42. 72. Tempel- 
kultus 99f. 104 ff. 109. K. besteht im 
Opfer 99 f. K. gipfelt in den groBen Fest- 
versammlungen 99. Festfeiern im Tem- 
pel 111 f., ohne Aufhéren durch die Prie- 
sterschaft geleitet 100. Kultusfreude in 
den Psalmen 104 ff. Tempelmusik und 
Gesang 105. Sdangergilden werden zu 
Klerikern 105. Vorbereitung des Gottes- 
dienstes der Synagogen durch den K. des 
Tempels 105. Freude am K. verbindet 
sich mit sittl Grundforderungen 106. 
K. in der Diaspora 108. Beitrag zum K. 
durch Tempelsteuer 109. Laien nahmen 
direkt am K. des Tempels teil 111. K. in 
den hell.-jiid. Schriften 112f. K. wird 
eingeengt durch Zeremonialgesetz 116 f. 
Tempelkultus der spathell. Zcit nicht 
mehr im Zentrum der Frémmigkeit 113. 
Bestandteile des Synagogengottesdien- 
stes 172—175. Eigenart des Synagogen- 
gottesdienstes 175 f. Sabbatgottesdienst 
in der Synagoge 173. Wochengottesdienste 
1732. Benediktionen im Tempelkult 3673. 
Tempelkult der Diaspora 434 f. 

Kyriakos, Gebet des 2311. 

zvo.oc, vgl. Name Gottes. 


Lactanz 46. 226. 248. 256. 

Laien, vgl. Kirche, jiidische. 

Laiengeschlechter 56 1. 

Lasterkataloge 421. 426. 

Leben Adams und Evas. Inhalt 23. Zeit 23. 
23 3. Textbestand usw. 22 f. Literatur 23 1. 
Aviynowg xod modutela Ad. xal Hvac 231. 
poenitentia Adae 23 1. Weissagung Adams 
an Seth, Text 23 3, spatere Adamsbiicher 
23 4. 

—, vgl. Seele. 

—, ewiges, vgl. Zustand nach dem Gericht. 


—, seliges in der iranischen Religion 508. 
Lebendige, Der 311. 
Lebenskraut 489. 


Lebensél 489. 


Lebensspeise 489. 

Lehre, s. Weisheit. 

Lehrer 21. 29. 429. 

Lehrhaus 167 3. 168. 169. 369. 

Leib (vgl. Dualismus und Seele) 405. 436 1. 
442. Hervorkommen des L. aus dem 
Grabe 511. 

Leiden 391. 

Leistungen, iiberschiissige 417. 

Leontopolis 301. 32. 

Leviathan 285. 

Levi 9. 13. 15. 109 f. 223. 395. Vorbild des 
Hohenpriesters 109 f. L. in der Haggada 
109. Himmelfahrt L.s 3991. 519. 

Leviten 9. 45. 63 2. 105. Anteil am Opfer 102. 

Libertinismus 31. 

Lichtei 498. 

Logos 441. 453. 

Lohn 387 f. 417. 

Lysimachus, Antisemit 76. 92. 


Ma‘amad (Standmannschaft) 111. 

Ma‘ase Merkaba vgl. Werk des Wagens. 

— Bereschith, vgl. Werk der Schépfung. 

Mager 4792. 481. 482. 5041. 5103. 5111. 
519 3. 520. 

Mahlopfer 102 2. 

Mahlzeiten, gemeinsame (vgl. Sakrament) 
200, bei den Essenern 200. 460 f. 

Majestat, die groBe 315. 

Makkabaer I, Ursprache 16. Zeit, Text- 
kritisches 162. Urspriinglicher SchluB8 162. 
Aktenstiicke 16 2. 301. 67. Zeit des Nach- 
trags 162. Literatur 16 2. 

— II, Zweck und Tendenz 31 f. 412. Zeit 
315. 32. Literatur 315. Setzt Aristobul- 
falschung voraus 292. Wunderbare Er- 
rettung des Tempels 112. Auferstehung 
der Gerechten 272. 

— III, Zeit 31. Literatur 31 2. Interesse am 
Tempelkult 112. 

— IV, Literarische Form 32. Inhalt 32. 
Zeit 32. 

Makom (réxo¢) 316. 5193, bei den Magern 
519 3. 

Malkuth Jahwe 214. 

Manasse (Kénig) 63. 334. 390. 

Mandaisches. Héllenfahrt des Hibil-Ziwa 
3554. Urmensch 3554. Vorchristliche 
Form des Mandaismus 461 1. 

Manetho 40. Ps.-Manetho 91. 493. 
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Mann und Weib 426. 

Mardochai 31. 495. 

Mardochiustag 32. 

Martyrer (Martyrium) 32. 42. 166. 189 f. 


374. 463. 471. Auferstehung der M. | 


2705. 

Martyrium Jesajae 24. 

Masbotheer 461 1. 

MaB8halten 423. 

Mastema, vgl. Satan. 

Matanbukus 334 3. 

Mechitharisten 23 1. 

Megasthenes 468. 

R. Meir 1561. 2742. 346. 3859. 4171. 

Melito (bei Eusebius) 146. 

Melos, Inschrift von 324. 

Menachem, vgl. Messias. 

— Essener 398. 

— Zelot 227. 

Menander 25. 30. 1634. 495. Pseudo-M. 8. 

Mensch, Wesen des M., vgl. Anthropo- 
logie. 

,»Mensch“, der (vgl. Messias, Menschensohn, 
Hypostasen) 352—355. Gestalt des M. 
mit der Messiasgestalt verschmolzen 352. 
Der ,,Urmensch“ bei Ezechiel, im II He- 
noch, in der vita Adae, den Pseudo- 
klementinen 352, bei Philo, Paulus 353. 
Henoch (s. d.) als himmlischer M. und 
Menschensohn 353 f. Der ,, Mensch“ in den 
oriental. Religionen 355. Urmensch und 
Hadesfahrt Christi 355 4. 

Menschensohn 262—268. 490. 521 (vel. 
Messias). Praiexistenz des M. 263. Welt- 
richter 263. M. im IV Esra 264, in der 
Septuaginta 264 f., bei Daniel usw. 265 ff., 
bei Henoch 13. Der ,,Mensch‘‘ (Barnascha) 
2661. Zwei verschiedene Gestalten ver- 
schmolzen in der Gestalt des M. 267 f. 
Jesus als M. 2681. M. in der Theologie 
der Urgemeinde 2681. Henoch als M. 
353 f. Vorgeschichte und fremde Beein- 
flussung der Vorstellung vom M. 354 f. 
Name des M. ist priexistent 350. 

Messias (vgl. nationale Hoffnung) 222—233, 
geschichtl. Ueberblick 222 f., messiani- 
scher Kénig im Judentum 223 f. 501, 
bei den Samaritanern (Ta’eb) 224 f., im 
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existenz des Namens des M. 2631. Person 
und Charakter 228—230. Geheimnisvolles 
Erscheinen des M. 230. Messianische Re- 
volutionare 224. M. ben Joseph 230—232. 
Samaritanische Christologie 231. Vor- 
laufer des M. 232. 261 f. Wiederkehrender 
Elia 232 f. Sohn Gottes 227 f. Der Troster 
227. Erldser, hellenist. Titel 228. Saoshy- 
ant (s. d.). Entstehung des transzendenten 
Messiasbildes 259 ff. 480. Paradieses- 
kénig 260 f. Friedenskénig 259 ff. Helden 
der Urzeit als Vorlaiufer und Begleiter 
261 f. Menschensohn (s. d.) 262—268. 
M. und Yima 490. Messianische Vorlaufer 
Saoshyants (s. d.). 

— ben Ephraim, vgl. M. ben Joseph. 

— ben Joseph 230—232. 

— ben Manasse, vgl. M. ben Joseph. 

Metalle = Weltalter = Planeten 504 f. 

metavoirg 389. 

Metatron, vgl. Gericht und Henoch. 

Ps.-Methodius 493. 

Methusalah 491. 493. 

Mezuzen 179. 

Midrasch 41. 43. Inhalt 43f. Entstehung 
43 f. 

Midraschim. Literatur tiber simtl. M. und 
Ausgaben 436. Mechiltha (zu Exodus) 
436. Siphra (zu Leviticus) 436. Siphre 
(Num Dt) 436. Bereschith rabba 436. 
Midrasch Klagelieder 436. Rabboth 43 6. 
Pesikta des Rabkahana 436. Pesikta 
rabbathi 43 6. Tanchuma (Jelammedenu) 
436. Pirke R. Eliezer 436. Bereschith 
rabba major des Mose had-Darschan 43 6. 
Jalkut Schimoni 43 6. Tehillim 43 7. 

Mikra 149. 155. 

MilchstraBe 2841. 3231. 

Mildtatigkeit, vgl. Wohltatigkeit. 

Minim, Fluchgebet gegen die 177. 

Minokhired 488. 

Mirjam 467. 

Mischgestalten 499. 

Mischna 155 f. Zeit 43. Ausgaben einzelner 
Traktate 43. Anfangliche Ablehnung der 
schriftl. Aufzeichnung der M. 156. Ab- 
leitung der Ueberlieferung von Moses 155. 
Gleiche Stellung mit der Thora 157. Vgl. 


Roémerreich 225 f., divus Augustus, ded¢ Haggada und Halacha. 
sotjo 225, im Orient 226. Herkunft des | Mission des Judentums (vgl. Propaganda). 
M. 226 f. Name des M. 227—228. Pra- Trieb zur Weltmission 77. 433. Prosely- 
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tengéwinnung 77. Propagandaerfolge in 
der hellen.-rém. Kulturwelt 78 f. Mono- 
theismus des Judentums als treibender 
Faktor 78f. Propaganda der Diaspora 
79 f. Jiid.-hellen. Zeugnisse f. d. Missions- 
stimmung des Judentums 80 f. Heidnische 
Zeugnisse 80 2. Vorarbeit der jiid. M. fiir 
die christliche 80 f. Literatur 78 1. Prose- 
lytenwerbung in Damaskus und Antiochia 
81. Propaganda an Kénigshéfen 81. Pa- 
lastinensisches Judentum und M. 81 ff. 
Gegensatzliche Stellung des pal. Juden- 
tums 84 f. 

-—, christl., Vorbereitung durch die jiid. M. 
80 f. 

Mithradates 19. 433. 

Ménchtum und Kirche 456. 

Mondzauber 339. 

Monobazus, K6énig von Adiabene 2751. 
Preis der Wohltatigkeit 141. Bekehrung 
79 4. 

Monotheismus 25. 75. 78. 436. 464. 480. 482, 
im spathellenistischen Zeitalter gefestigt 
302 f., in den Schriften des Diaspora- 
judentums 303 f., im palastinensischen 
Judentum 304. Beurteilung des Heiden- 
tums 304 ff. (s. d.). Verstandnislosigkeit 
griech. und rém. Schriftsteller fiir den 
jud. M. 753. 304. Jahwename verschwin- 
det 307 ff. (s. d.). Umschreibung des Got- 
tesnamens 310 ff. Neigung zur Abstrak- 
tion 314 ff. Vergeistigung der Gottesvor- 
stellung 316 ff. Fremde Unterstr6émungen 
im M. 319 f. 

Moral, s. Sittlichkeit. 

Moses 20. 21. 22. 29. 34. 44. 73. 991. 285. 
309 2. 361. 362. 404 1. 407. 436 f. 439. 467. 
495. Himmelfahrt Mosis 21. 122. 519. 
Wiederkehrender M. 233. Haggada iiber 
M. 121. 122. 296. 328. Tod M. 21. Pra- 
existenz M. 122. Lehrer der griechischen 
Philosophen 29. 73. M. in der Beurteilung 
fremder Schriftsteller 91 f. Verherrlichung 
durch Philo 433 f. 

Musaph 217. 371. 

Mysten, orphische 459. 

Mysterien des Lebens (Therapeuten) 466. 

Mysterienreligionen 55. 771. 79. 290. 499 ff. 

Termini der M. bei Philo 451 3. 4604. 

Mysterienvereine 55. 4494. 462. 

Mysterienwesen bei Philo 449 ff. 


Namen der Frommen, praexistente 324. 
350. 

Name Gottes. Verschwinden des Namens 
Jahwe 307 f. Verschiedene Motive 307 f. 
Beschrankung des Gebrauches auf dem 
Tempelkult 309. Zaubermittel 309. Die 
alten Bezeichnungen Gottes verschwin- 
den 309. Umschreibungen des Gottes- 
namens 310. Der ,,Héchste“ 310 f. Andere 
Namen 311 ff. Méglichkeit fremder Ein- 
fliisse 5193. Neigung zur Abstraktion in 
den Namen 314 ff. Herrlichkeit 315. 346. 
Schechina 315. 346f. Kiddusch hasch- 
Schem 416. Stilistische Vermeidung des 
Gottesnamens 316. Wechsel von xzvovoc 
und $¢6¢ 3071. Der ,,Name“ (23), der 
verborgene Namen (Schemchasai) 309. 
Name“ Jahwes als Hypostase 349 f. 
zvotog wird N. fiir Gott 376. Adonai = 
decnotng 376. Gott als ,,Kénig“ 376. 
Gott der ,, Herr‘ 376 f., der ,, Vater‘‘ 377 f. 

— Jesu als Zaubermittel 340. 

Nannacus 493 1. 

Nask. Damdat-N. 507. N. Nihadiim 518 1. 
Varshtmansar N. 5171. 

R. Nathan 338 2. 

Nationalreligion 3. 35. 54. 59. 71. 474. Zu- 
sammenbruch der N. 474. 

Natur in der Betrachtung der Frommen 
368 f. 

Nazaraer 4561. 4603. 462. 

Nebukadnezar, Geschichte vom Wahnsinn 
N. 496. 

R. Nechonja ben Hakkana 94. 2454. 281. 
356 3. 

Nehemia 561. 60. 61. 62. 471. 

R. Nehemia 220. 386. 

Nephesch 400. 

Nero 38. 255. 256. 

—apokalypse 38 3. 

— in der Eschatologie 38. 2183. Literatur 
218 3. 

Neujahrstag (Rosch hasch-schanah) 378 1. 
Musaphlieder des N. 371. Beziehungen 
zum babylonischen N. 371 f. Neujahrslied 
372. Neujahbrsliturgie 3572. 

Nicephorus 461. 

Nikodemus ben Gorion 398. 

Nikolaus von Damaskus 39. 120. 1281. 
1733. 187. 2239. 225, und das Gesetz 
120. 
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Nimrod 24. 481. 487. 493. 494. Nimrodsage 
493. N. und Abraham, N. und Zoroaster 
494. 

Ninive 504. 

Noah 44. 333. 491. 492, und der bab. Flut- 
mensch 492, und Zarathustra 491. Noa- 
chitische Literatur, s. Henoch I. 

Notarikon 160. 

vote 449. 


Observanz, Religion der 3. 85. 97 ff. 117. 
375. 482. 485. 

Odhenat 243. 381. 441. 46. 

Offenbarung 14. 22. 37. 394. 395. 436, durch 
Auslegung der Schrift 394, Gottes in der 
Geschichte 443. 

Offenbarungsreligion 436. 440. 

Offenbarungstrager 37. 395 f. 

Oikumene 2. 3. 70. 523. 

Ol 23, des Lebens 284. Verwerfung des 
Salbéls durch die Essener 464. 

Onias 301. 

— III. Hohepriester 127. 

— IV. 127. 

— der Beter 398. 

Opfer. Beschrankung des Opferdienstes auf | 
Jerusalem 97. Hervortreten des O. in der | 
priesterlichen Gesetzgebung 99 f. Opfer- | 
mahlzeiten werden durch das Tamid er- 
setzt 100. Nur Priester opfern 100. O. fiir | 
den Kaiser 431. Verschiedene Arten der 
O. 101 f. Ablésung der verschiedenen O. 
101. Q. als Sithnemittel 197 f. Verwerfung | 
des Opferkults durch die Essener 113. 461. 

Orden der Essener 457 ff. 468, der Thera- 
peuten 465 ff. 

Ordination (durch Semichah) 169. 399 2. 

Origenes 38. 45. 1471. 237. 3311. 

Orpheus 25. 28. 29. 73. 192. 359 2. Orphiker 
459. 4601. Orphische Eschatologie 518. 
Orphisches Gedicht bei Eusebius 351. 

Ossier 4561. 4603. 462. 464 4. 


nadela 163 f. 

Palmyra 46. 

mavyvyic der Therapeuten 467. 
Panodorus 45. 

Panutha (Zornzeit) 240. 


Paradies. Aufenthalt der Gerechten 282 bis 
285. Lage des Paradieses im Himmel 282 f, 
Endzeit wird zur Urzeit 283. Jerusalem. 


Zionsberg, heiliges Land werden zum 
Paradiesgarten 283. Der Lebensbaum 284. 
5131. Paradiesesstrom 284. Lebenswasser 
284. Lebensél 284. 513 1. Schlachtung des 
Leviathan und Behemoth 285. 499. 5131. 
Himmlische Stadt 285. Paradiesesschil- 
derung bei Henoch 488. 489. Chaldaische 
und iranische Vorstellungen tiber das P. 
488—490. Paradieseskénig 260 f. 490. 

Parodars 498. 

Parsismus, s. Iranisches. 

Parther 38. 

Passah 108. 111 f. 

Passahbenediktion 372. 

Patriarchen 14. 73. 300. 361. 362. 443. 

Paulus, Apostel 26. 31. 40. 42. 46. 68. 75. 
81. 93. 160. 181. 1822. 194. 227. 249. 
268 1. 274. 277. 283. 307. 319. 329. 357. 
362. 388. 413. 430. 4522. Ankniipfung 
an die jiid. Mission 80 und d. Gesetz 120 f. 
133. Exegese 161. Dieser und jener Aion 
245. Zwischenreich 288. Glaube und 
Werke 300. Seelenschlaf 296. Religidse 
Psychologie 300. Der Urmensch 353. Die 
»,Elemente‘‘ 323. Der Teufel 335. Die 
Damonen 337. Paradiesentriickung 356. 
Die Gerechtigkeit 387. Der Pharisdismus 
391. avetua und odéoé 405. Lasterkataloge 
421. Die Ehe 428 f. Griech. Beeinflussung 
484. 

Pentateuch (vgl. Thora und Uebersetzung) 
18. 27. 34. 42. 439. 462. 463. 

Perser 481. 482. 

Persisches (vgl. Iranisches). 
(tdbe) 468. Sufis 468. 


Bekehrung 


| Persisches Reich und Judentum 481. 
| Peruschim, vgl. Pharisder. 


Pessimismus, ethischer 402 ff. 

Pflanzenkost der Essener 465, der Thera- 
peuten 467. 468. 

Phanes 498. 

Pharisier (Pharis&ismus) 14. 40. 58. 59. 125. 
180. 184 f. 2232. 391. Bedeutung des 
Namens Ph. 185. Entstehung der Sekte 
der Ph. 187. Chaber und Am-haarez 187 f. 
Verweltlichung der Ph. 125. Ph. und 
Am-haarez 165. Ph. und Essener 457. 
Ethik des Pharisdismus 140. 410. Ph. und 
jiid. Kirche 188 f. Ph. und Sadduzaer 126. 
186 f. Willensfreiheit 405. 

Pharos 27 4. 
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543 


Phiabi 186 2. 

Philaster 4641. 

Philemon, Zitat 25 4. 276. 294. 

Philo von Alexandrien 435—455 (vgl. auch 
das Stellenverzeichnis). Leben 33. Schrif- 
ten 34f. Ausgaben 333. Literatur 334. 
34 f. 4381. Reihenfolge der Hauptwerke 
35. Pseudophilonische Literatur 44. 45. 
Charakteristik seiner Person 454. Welt- 
anschauung und Bildung 440 f. Lebens- 
haltung 443 ff. — Aegyptischer EinfluB 
453. 485. Angelologie 442 9. Anthropologie 
441 f. Beurteilung des Heidentums 306 f. 
Dekalog 121. Dynameis 351 f. 453. 5201. 
Ekstase 449 f. Eschatologie 294 f. 442. 
443. Essener 456 ff. 4603. Ethik 445. 
Gesetz 120 f. 439 f. 4401. Gesetzestreue 
439. Glaube 194f. 447f. Gottesbegriff 
446 ff. Gottesnamen 351. Hermetik 522. 
Hypostasenlehre 452 ff. Inspiration der 
Hl. Schrift 149 ff. Intellektualismus 448. 
Iranische Beeinflussung 520. Kanon 145. 
Logos 3454. 441. 453. 5201. Mission 80. 
Moses 122. 439. Mystagoge 438 f. Myste- 
rienwesen 450 ff. Platon, Philosophie 449. 
Proselyten 80. Psychologie 441f. Reli- 
gidse Psychologie 300. 447 ff. 'Theologie 
170 f. 445 ff. 452 ff. Therapeuten 465 ff. 
Tradition 159. Urmensch 3538. 4651. 
Weisheit 345. 5201. 

— Byblius 3222. 

Philosophen 29. 33. 73. 78. 163. 243. 337. 
440. 467. 474. 

Philosophie 78 f. 436. 449. 451. 452. 455. 463. 

glorg 498 2. 

Ps.-Phokylides 29. 30. Zeit unsicher 29 f. 
Inhalt 29. 

Phonix 498. 

Phénizisches. Eschmun 350. Zvdvx 350. 
5194. Micwe 5194. Hypostasierung des 
Namens einer Gottheit 350. Kosmogonie 
5194. Weltenei 498. 

Phrygische Flutsage 493 1. 

Pindar 73. 

Pinehas 107. 

Pirke Aboth (Mischna Traktat) 42 (Litera- 
tur 424). 

— —. Traditionskette 157. 

Planeten 500. 504. 505. 


Plato 4535. Zwolf babyl. Monatsgétter bei 


Pl. 3263. Mythus vom Urmenschen 353. 


Bei Philo 436. 440. 441. 449. 4651. Wel- 
tenjahr 498. 

Plinius 220. 238. 4561. 4574. 4581. 498. 

Plutarch 288 1. 479. 481 6. 498 1. 507. 5103. 
5141. 5151. 517. 520. 

Poimandres 355. 

Pollio (Abtalion) 57. 154. 157. 166. 168. 1733. 

— C. Asinius 225. 

Polygamie, vgl. Ehe. 

Polytheismus 25. 305. 433. 499. 

Pompejus 16. 26. 363. 412. 481. 

Poénitentia Adams 23 1. 

Poppaa, Proselytin 81. 

Popularethik, stoisch-kyn. 422. 441. 445 

Popularphilosophie, stoisch-kyn. 78. 

Porphyrius 468. 

Poseidonius 477. 522. 

Pradestination 374. 463 f. 

Prazession der Sonne 503. 

Priene, Inschrift von 225. 506. 

Priester 97 ff. Zahl der Pr. in der Exulanten- 
liste 98. Klerus und Laien 99 f. Verwelt- 
lichung der Pr. 101. Gerichtsbarkeit 100. 
Eindringen von Laien in den niedern 
Klerus 100. 105. Polemik gegen die Pr. 
115 f. Priesterklassen 1851. Pr. der Esse- 
ner 460 f. Abgaben an die Pr. 101 f. 110 f. 
116 f. Opferdienst der Pr. 99 f. Aegypti- 
sche Pr. 522. 

Priesterkodex 44. 

Priesterkénig Johannes 490. 

Priesterschrift, Universalismus in der 82. 

Propaganda (vgl. Mission) 55. 76. 77 ff. 437. 
Pr. des vormakkabaischen Judentums 
81 f. Zeugnisse in den Psalmen 81 f. Deu- 
terojesaja 81, Hiob 82, Jona 82, Priester- 
schrift 82, Spruchweisheit 82, Jes. Sirach 
82. Pr. der Makkabaerzeit. Zeugnisse im 
I Henoch 83, Judithbuch 83, Tobitbuch 
83, IV Esra 84, bei den Rabbinen 83 f., 
Schmone Esre 84, Baruchapokalypse 84, 
Targum Jeruschalmi 84. 

Propheten 8. 9. 16. 18. 42. 44. 114. 394. 
Graber der Pr. 189 f. Ethik der Pr. 422. 
Ekstase der Pr. 394 ff. Ueberwindung der 
prophet. Religion 470. 

Prosbol 131. 

Proselyten 80. 82. 91. 434 f. Termini tech- 
nici 80. 82. 91. Proselytenwerbung 77 ff., 
in der Diaspora 434 f., in Damaskus, An- 
tiochia 81, unter den Frauen 81. Vor- 
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nehme Proselytinnen 81. Pr. im Targum 
Jeruschalmi 84. Abneigung gegen die Pr. 
im spiten Judentum 85. 2343. Pr. in 
der Synagoge 91. 


Priifungszeit bei den Essenern 458. 462 f. | 


Psalmen 8 ff. 37. 81 f. 104 ff. 107. Davidi- 
sche Sammlung 10. Makkabaische Ps. 
9 f. Ps. im I Baruch 37. Das Ich der Ps. 
104. Frommigkeit in den Ps. 104f. Ge- 
setzesfrémmigkeit 107. Individualismus 
der Ps. 291 f. Universalismus in den Ps. 
81 f. Ps. im Kultus 364 f. 

— Salomos. Zeit 16. Ursprache 16. Inhalt 


16. Textausgabe 161. Messianische Hoff- | 
nung 16. Charakter des Messias (Ps. 8. 17) | 


228—230. 

Psammetich I 63. 

— II 635. 

Pseudepigraphen, Liste nicht mehr erhalte- 
ner 46. 461. 

Psychologie, religidse 300f. Ps. des Glau- 
bens bei Philo 447 f., bei Paulus 300, in 
den jiid.-hellen. Schriften 300. 

— des Judentums 399 f. 

Ptolemaer 27. 28. 293. 301. 63. 64. 

Ptolemaus I Lagi 26. 283. 63. 64. 

— II ‘Philadelphus 27. 28. 29. 73. 

— III 622. 65. 

— IV 9. 

— V 642. 

— VI Philometor 28. 29. 301. 31. 456. 

— VII Physkon 19. 202. 312. 

Purimfest 31. 32. 495. Einfiihrung in der 
Diaspora 89 1. 

Pyriphlegethon 498. 

Pythagoras 73. 459. 

Pythagorier (Neupythagorier) 441. 458 f. 
4601. 468. 


Rabbi, vgl. Jehuda Han-nasi’. 

Rabbinen 40. 41. 42. (Literatur 421. 2.3.) 
59. 168. 169 f. Organisation der R. 169 f. 
Studiengang 169. Titel 169. R. als Wun- 
dertater 398. R. als Geistestrager 399. 
Hingang ins Paradies 354. 356. 398 f. 519. 

Rabbinenpaare, fiinf 157. 

Rabbinenschulen 168 ff., palastinische 62. 
171, babylonische 62. 171. 

Rachegebete aus Rheneia 69. 

>,Raum“ (Bezeichnung Gottes) 316. 5192. 

Rebekka 395. 
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Rechabiter 238. 490. 

Recht, Gesetz als kodifiziertes 130 ff. Ver- 
waltung des R. durch das Synedrium 132. 
Ungiinstiger Einflu8 auf die Religion 133 f. 
Im palastin. Judentum 130—133, im 
Diasporajudentum 133 f. 

Rechte Jahwes, Die 343 1. 

Rechtsgelehrte, pharisiische und saddu- 
zaische 132. 

,Reden Gottes 315, als Hypostase 347. 

Regengebete 3407. 370f. 3781. 398. 

,Rest‘‘, Der 260 2. 

Reich des Bésen 340 f. 

— Gottes, vgl. Herrschaft Gottes. 

—, tausendjahriges 288. 


| Reinheitsvorschriften. Ansitze in der vor- 


makkabaischen Zeit 103. Kasuistik der 
R. 127. Sakramentale Reinigungen und 
Waschungen 199 f. 458. 460. R. in der 
Diaspora 433. R. bei den Essenern 458. 
460. 

Reisegebet 370. ” 

Ritualmord 76 1. 


; Rom 33. 38. 39. 218. 228. 324. 440. 522. 523. 


524, rémisches Reich 58. 218. 341. 431. 
454. 
Rémerbrief, Lésung des Problems des R. 81. 
Reschit 101. 
Ruach (vgl. Geist) 400. 
Rufus, Q. Curtius 481 1. 


Sabbat 16. 281. 632. 435. 437. Heiligung 
des 8. 25. 103, in der-Diaspora 128. 
Sabbatskasuistik 103. 126 f. Geschichte 
der §.-Bestimmungen 126 f. S.-Gottes- 
dienst 173. S.-Gesetz bei den Essenern 
463. Sabbatjahr 131 f. SabbatfluB 238. 

Sacharja, Abfassungszeit von c. 9—14, 10. 

Sadduzier 126. 1561. 186 f. 391. Be- 
deutung des Namens 8. 1851. Theologie 
der S. 186. Leugnung der Auferstehung 
193. Gegensatz zwischen Phariséern und 
S. 126. 186 f. 391. 

Sakrament, kennt jiid. Kirche kaum 199 ff. 
der Taufe 4613. 465. Proselytentaufe 
133f. Waschungen und Reinigungen 
199 f. 458. 460. 461 3. Oelsakrament 464 4. 
Gemeinsame Mahlzeiten 200. 460 f. 465. 
Sakramentsgemeinschaft 461, bei den 
Essenern 200. 460 ff., im II Henoch 200 f., 
im Urchristentum 200 f. 
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Salathiel 37. 

Salomo 20. 44. 163 4. 337. 340. 495. Pseudo- 
salomo 31. 8.-Haggada 337. 495. Nicht- 
jiid. S.-Sagen 495. S. und Yima 495. 

Samael vgl. Satan. 

Samaria 13. 26. 27. 561. 61. 

Samaritaner 20. 188. 143 f. 224 f. 391. 392. 

Sambation 238. 

Sambethe (Siduri-Sabitu) 4941. 

Sameas (Schemaja) 57. 154. 157. 166. 1671. 
173 3. 430. 

Sampsaer 4561. 4603. Suuwator 4641. 

R. Samuel 216. 289. 367 4. 

— — d. Kleine 176. 177. 399. 4231. 

Sanballat (Sinuballit) 561. 143. 

Saoshyant, iranischer Messias 226. Geburt 
des S. 508. Saoshyant-Astvatereta (,,drit- 
ter“ Messias) 232. Begleiter des S. 233. 
Mess. Vorlaufer 508. 510. Besiegung der 
Damonen 509 2. S. und jiid. Messias 513 1. 

Sapientia, Inhalt 31. Zeit 31. Literatur 31 4. 
Fromme und Gottlose 184. Geist und 
Weisheit 397. Weisheit als Hypostase 
344f. Geist als Hypostase 348. Herr- 
schaft des Volkes 216, 

Sarapis 290. 

onpg 405. 

Satan 13. 21. 196. 334—336 (vgl. Engel, 
Damonen und Dualismus), bei Henoch 
13, in den Testamenten der Patriarchen 
252 f. 515 f., in der Assumptio Mosis 253. 
514, bei Jesus 253, im Neuen Testament 
514. 515. Der Antichrist 254 ff. (s. d.). 
Kampf Gottes mit dem Teufel 252—254. 

. = Samael (Sem4l?) 254 1. 3343. 341. 
408. S. als Drache, Schlange usw. 516. 
Kampf Gottes mit dem Drachen 251. 516. 
Vernichtung des Drachens 517. Mastema 
(Satan) 305. 317. 333 f. 514. Beliar 252. 
255. 287. 334f. 341. 413. 514. 515. 
Zuerst Gott der Unterwelt 334. 5141, 
in den Testamenten der Patriarchen 334, 
im Neuen Testament 335. Verfiihrung 
Evas 408 f. Angra Mainyu 507 ff. Angra 
Mainyu-Beliar 5141. Abhangigkeit des 
jiid. Teufelsglaubens vom _ iranischen 
513 ff. Dummer Teufel 517. 

R. Schammai 42. 83. 126. 1361. 157. 166. 
168. 

Schatzhohle, syrische 45. 489. 493. 

Schechina als Hypostase 315. 346. 


Handbuch z. Neuen Test. 41: Bousset. 


3. Aufl, 


Schemaja, vgl. Sameas. 

Schemal, vgl. Samael. 

Schem chasai 309 2. 

Scheol 286. 400. 401. 

Schlachten = Opfern 102 2. 

Schlange vgl. Satan. 

Schma‘ 174. 176. 178. 190 f. 214. 359. 367. 
371. 373. 426. Zusammensetzung 176. 
Nur Manner beten es 191. 

Schmone Esre 84. 176—178. 215. 2242. 
226. 227. 228. 2342. 237. 239. 241. 274. 
361. 362. 367f. 3761. 377 f. 383. Ent- 
stehung 84. 176 f. Gliederung und Inhalt 
367. Anzahl der Bitten 177 f. Fluchgebet 
gegen die Christen 177. Gebet fiir die 
Proselyten 84. Regengebet 370. Dreimal 
taglich Rezitation 177. 

Schmuck, hohepriesterl. 27. 

Schofar, Kultinstrument 99. 

Schépfung des Lichtes 498. 

Schépfungsgeschichte, alttestamentl. 497. 

Schreiber (vgl. Schriftgelehrter und Ge- 
richt) 64. 327. 491. 

Schreibergott, vgl. Nabu. 

Schrift(en), heilige 9. 18. 35. 36. 40. 59. 118. 
Schrift, heilige, Entstehung des Termi- 
nus 146 f. Verehrung der hl. Schr. 148. 
Hl. Schr. der Essener 462. Schriften, 
welche die Hinde verunreinigen 147. 

Schriftgelehrte 3. 4. 62. 162 ff. 429 f. 482. 
Entstehung des Standes der Schr. 162 ff. 
165 f. Geschlechter der Schr. 162 f., bei 
Sirach 163 f. Schreiber und Schriftgelehr- 
ter 162. Gelehrte als Trager der Frommig- 
keit 174f. Schr. und Rechtsprechung 
166 f. Gelehrtenschulen 167f. AeuBere 
Organisation der Schr. 169 f. Therapeu- 
tische Schr. 468. 

Schriftsinn, doppelter, 161. 

Schuldenerla8 im 7. Jahr 131. 

Schuldopfer 102 2. , 

Schulen (vgl. Jugendunterricht) 43. 167 f. 
181 f. 

Schiiler 21. 29. 73. 168. 429. 

—und Lehrer 429. 

,,schulterpharisier‘‘ 410. 

Schutzengel, vgl. Engel. 

,» schweigenden™, Die 4571. 

Sedaka 141. = Gerechtigkeit (d:zcoodvvy) 
423, = Reinheit, Schuldlosigkeit 379, 
= éenuoovyn 3811. 417. 423. 
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Seele 399 ff. 442. 455. 511 (vgl. Dualismus, 
Geist und Psychologie). 

— und Geist 399 f. 

—und Leib 400 f. 401 f. S. und Leib nach 


alttest. Anschauung 400f. 8S. und Leib | 


nach der Anschauung des hellenistischen 
Judentums 401 f. Dreitagiges Verweilen 
der S. beim Leichnam 297 1. Praexistenz 
der S. 4021. Einflu8 des Glaubens an die 
jenseitige Vergeltung auf die Seelenvor- 
stellung 401 f. Leib und Seele im Evange- 
lium 401. Seelenlehre der Essener 403 3. 

Seelenwanderung 459 2. 

Segen, priesterlicher 175. 

Sektenbildungen, christl. 461 1. 

Seleukus.I 64. 

Semjaza 251. 3092. 332. 341. 491. 

Senacherib 496. 

Senatskonsult,-rémischer 67. 

Seneca 502. 506. 

Sepher. haj-Jaschar 44. 491. Inhalt, Zeit, 
Literatur 44. 

Sepphoris 43. 350. 

Septuaginta (vgl. auch Uebersetzung) 18. 20. 
302. 364f. 454. ,,Zusitze der S. 31. 
S. dem Urtext gleichgestellt 150 f. Ver- 
werfung durch die Rabbinen 951. Ge- 
brauch in den Diasporasynagogen 173. 
Weltgeschichtl. Bedeutung 437. 

Serubabel 561. 61. 97. 

Servius (Scholiast) 505. 

Sesbazar (Sin-bal-usur) 56 1. 

Seth 23. 44. 487. 

Sibyllen. Jiidische S. 18. 20. 24. Zeit 18. 
Inhalt, Zusammensetzung 18f. Chal- 
daisch-hellenistische 8. 18. 192. Be- 
ziehungen der jiidischen zur chaldaischen 
8. 494. Sambethe-S. 494. Tiburtinische 
8. 505. Erytriische S. 19. Text und Li- 
teratur 18 1—4. 381. 

—I, Zeit 38. 5123. Zeit der jiid. Grund- 
lage 38. 38 1. 

— II, Zeit 38. 5123. Zeit der jiid. Grund- 
lage 38. 383. Iranische apokalyptische 
Vorstellungen enthaltend 512 f. 

— III kennt messian. Zwischenreich 288. 
Eschatologie 19. Zeit von IIL 46—92: 
24. Missionsstimmung 80. Turmbausage 

493 f. 

~IV Inhalt 38. Zeit der jiid. Grundlage 
38. 381.. 
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Sibyllen. V Inhalt 38. Christliche Inter- 
polation 38. 

— VII ff. 40. 44. 

Sichem 13. 20. 

R. Simeon ben Jochai 2343. 247. 2613. 
375. 385 2. 386. 393. 398 2. 

— — ben Lakisch 126. 

Simon der Baumwollhindler 176. 

R. Simon ben Gamaliel 83. 88. 420. 4241. 
429. 

— — ben Menasja 138. 

— — ben Pasis 941. 

—-~ben Schetach 41. 1252. 166. 1781. 
181 5, 223 2. 398. 

Simon der Gerechte 1171. 157. 165. 1661 
417. 


| —- Maccabaus 17. 223. 394. 


— Magus 3161. 3451. 

— 13. 17. 394. 

—, Essener 398. 

—, Hohepriester 309 1. 

Sinnlichkeit 404 2. 442 9. 

Sippar 493. 4951. 5194. 

Sirene 498. 

Sisithros, vgl. Flutmensch. 

Sittenspriiche des Menander 30. Charakter 
der Schrift 30. Ausgaben und Literatur 
30. 


| Sittlichkeit, vgl. Ethik. 


Sklaverei 458. 467 2. 

Soldaten, Juden als S. 17. 274. 63f. 70. 
127 f. Befreiung vom Kriegsdienst 128. 

Sonnen = Weltalter 505. 

Sonnengebet der Essener 464. 

Sonnenlauf 498. 

Sonnenvégel 498. 

Sopher (vgl. Schriftgelehrte) 162. 

Sophokles 25. 25 4. 73. 276. 281. 359 2. 

Sophonias (Zephanja-) Apokalypse 46. 

Soshios, vgl. Saoshyant. 

owtio (Fedo owtyo) 225. 3622 (vgl. Mes- 
sias). 

Speiseopfer 102 2. 

Sprache, Verbot der Lernens der griech. 95. 

Spruchweisheit, Herkunft der jiidischen 
Spr. 497. 

Spriiche Salomos. Universalistische Gedan- 
ken 82. 

Stadte, spezif. jiidische 65. 

Staémme, Legenden tiber den Untergang der 
zebn St. 62. 237. Geschichtl. Voraus- 


I. Personen- und Sachverzeichnis. 


547 


setzungen 238. Zusammenhang mit der 
Yimasage 490. Brief Baruchs an die neun- 
einhalb St. 237. 

Standmannschaft 111. 

Stephanus Byzant. 493 1. 

Sterne, vier grofie (vgl. Gestirne) 498. 

Stichometrie des Nicephorus 46 1. 

>,stimme vom Himmel‘ 315. 

Stoa 440. 442. 447. 

otoysix 323. 

Strabo 27 4. 67. 70. 3141. 4772. Ueber das 

- Zeremonialgesetz 1203. 

Sueton 1801. 2051. 

Sufis 468. 

Sulla 19. 

Synagoge (vgl. auch jiid. Kirche). Ent- 
stehung und Alter der S. 171 f., zuerst 
nachweisbar in Aegypten 108. 172. 
8.-Gottesdienst vorbereitet im Tempel- 
kult 105. Aufkommen der S. neben dem 
Tempel 118. Die Thora Mittelpunkt des 
Gottesdienstes 118. 150. 173, Vorlesungs- 
biicher 149 f. Gottesdienst der 8. (vgl. 
Kultus) 172—174. Das Gebet 174 ff. 
(vgl. das Gebet). Eigenart des synagog. 
Gottesdienstes 175f. Vorlesung und Vor- 
trag in der 8. 173 f. Volkserziehung durch 
die S. 182. S. als Heilsanstalt 197 ff. 
Name Jahwe durch Adonai ersetzt in der 
Schriftlesung der S. 309. 

ovvaywyy tov Aowalor 57. 457. 
samer Ursprung der Phariséer und Ks- 
sener 457. Chasidim, “4o:daiou 166. 184. 

Siinde 4. 388 ff. 391. 407. Siindengefiihl 
388 f. 390 f. 392. Leib Ursache der S. 402. 
Erbsiinde 406. 

Siindenfall 23. 253. 406—409. 421. Erb- 
sinde 406. Engelfall und S. 406. Fall 
Adams im IV Esra 407, im II Baruch 
407 £. Legenden iiber den S. 408. 

Siindopfer 1022. 103. 

Synedrium, geregelte Verbindung mit der 
Diaspora 72. Ersatz nach der Zerstérung 
durch das Rabbinat von Jabne 113. Ent- 
stehung und Zeit 1671. 

ovyyedupata nakaar evdoay 4661. 

Synkretismus 5. 22. 33. 541. 461. 473 ff. 
483. 485. 495. 521. 

Synopse, pseudoathanasianische 461. 

Syrer 131. 153. 

Syrien 541. 636. 


Gemein- 


Tabuglaube, Grundlage des Zeremonial- 
gesetzes 129. 


- Tacitus 40. 65. 1801. 205. 2701. 295. Vor- 


wurf der Verachtung vaterlicher Sitten 
an die Proselyten 92. Zeugnis iiber Jesus 
205 1. 

Ta’eb (vgl. Messias) 226 1. 289. 

Tag, jiingster, vgl. Gericht. 

Talmud 41. 43, jerusalemischer, Zeit 43. 
Literatur 433. babylonischer, Zeit 43, 
Literatur 43 3. 

Tannaiten 155 4. 

Targum 42. 43. Zeit 42. Ausgabe 425. 43. 
Entstehung 151. 

Targum Onkelos 42. 

— Jonathan 42. 

— Jeruschalmi (Fragmententargum) 42. 46. 

— Tosephta 43. 

Tatian 721. 

Taufe, Sakrament (s. d.) der T. 461 3. 465. 
Proselytentaufe 199 f. T. der Essener 200. 
T. Johannes des Taufers 200. 

Taxo 232. 

Teighebe (Chala) 101 5. 

Tempel 3. 22. 32. 44. 57. 60. 172. 366. Tem- 
pelbau 23. 239. Neubau 238—240. Wie- 
dererlangung der Tempelgerite 224 f. 
239 f. T.-Gemeinde (T.-Staat) 56. 58. 
60. 61. 97 f. Heiligkeit des T. 94 f. Wie- 
derherstellung des T.-Kultes 112. 239. 
Tempelkultus, vgl. Kultus. Tempelmusik 
99. 105f. Tempelsainger 105. Propaganda 
der Tempelprovinz 77. Tempelschander 
95. Tempelsteuer 68. 69. 101 f. 109. 433 f. 
Tempelzerstérung 23. 113. 175. 

— von Leontopolis 301. 32. 70. 118. 172. 

— von Elephantine (Jeb) 62. 63. 

Tephilla, vgl. Schmone Esre. 

Tephillin 179. 340. 

Terua, Tempelmusik 99. 

Teruma 101. 

Testament Abrahams 45. Literatur 45. 

— Hiobs 45. Literatur 45 2. 

Testamente der Patriarchen. Textausgaben 
und Literatur 14 2. Uebersetz. 142. Christ- 
liche Interpolationen 14 f. Grundschrift 
und Ueberarbeitungen 15. Inhalt 15. 
Lehre vom Geist 348 f. T. Levi mit Da- 
maskusschrift verwandt 15 f. Paradieses- 
k6nig in T. Levi 261. T. Naphthali iiber- 
arbeitet 45. 

35* 
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Testamentum Salomonis 340 6. 

Tetragrammaton 453. 

Teufel, vgl. Satan. 

Thallus 231. 494. 

Thanatos (Hades) 2532. 297. 

Hela wovie 449. 

Theodizee 243. 509. 

Theodotion 2651. 308. 

Theodotus 20. 435. 

Theologen 162—171. Fiihrer in der Reli- 
gion 474. 482. Philo als Th. 170f. Alex- 
andrinische Th. 176. 

Theophilus 494. 

Theophrast 468. 510 3. 

Theopomp 2881. 4792. 507. 5103. 5151. 

Gedo tyiotog 69. 310 f. 

Gee bwictn 310 2. 

$edc, Wechsel von 9. und xve.og, vgl. Name 
Gottes. 

Gedo oEfaotocg 225. 

Gedo cwtnjo 225. 

Thera, Inschrift v. 324. 

Therapeuten 5. 444. 465—468. Bericht 
Philos 465 f. Verbreitung der Th. 466. 
Hinsiedlerleben 466 f. Festtage 467. Feier 
jedes 50. Tages 467. LEinsiedlerische 
Schriftgelehrte 468. Parallelen 468. The- 
rapeutische Schriften 466 1. 

Theudas 224 1. 

Thora (vgl. Pentateuch und Uebersetzung). 
Entstehung der Th. 143f. Th, das hl. 
Buch des Judentums 118. 148. Mittel- 
punkt des synagogalen Gottesdienstes 
118. 

Tiberias 43. 59, 

Tiberius 27. 

— Alexander 70 2. 

Tiere, wilde 334. 516. 

Tischgebet 178 f. 182. 188, 

Tischgemeinschaft 463. 

Titan 494. 

Titanenkiampfe 494. 

Tobias, Steuerpichter 64. 

Tobit, Buch (vgl. Achikarlegende). Allge- 

. meines 6 ff. Zeit 6 f. 8. Text 63. Litera- 
tur 63. 71. Beriithrungen mit anderen 
Schriften 8, kennt Jonaslegende 8. Le- 
gende vy. dankbaren Toten 7. 496, Be- 
ziehungen zur Achikarlegende 7, 496. 


Kultusfreude 107f. Gesetzliche Frém- , 


migkeit 107. Universelismus 83.. Parti- 


kularistische Ethik 134. Preis der Wohl- 
tatigkeit 141. Verwandtenehe 93. 

Tod (vgl. Erbtod) 406 f. Vernichtung des 
T. 2532. T. und Teufel 253 2. 

tomoc 6 316. 5192. 

Toter, dankbarer 7. 496. 


_ Totenbuch 161. 


Totengeister 305. 338 1. 

Totengericht, iran. 518, babyl. 518 3. 

Tradition 18. 43. 46. 165. 189 (vgl. Ueber- 
lieferung). Schrift und Tr. 153—161. 
Die xxpddoare 153. Losung Hillels 154 f. 
Trad. Exegese, vgl. Mischna. Ablei- 
tung der Tr. von Moses 155, bei Philo 159, 
beim alex. Judentum 159. Traditions- 
kette in den Pirke Aboth 157. 165. Die 
Rabbinen teilten die Tr. mit 168. 

Trieb, béser 402. vam =x 402 f£. dua Bovdvov 
403, bei J. Sirach 403, im IV Esra 404. 
405. Guter und béser Tr. 4031. 404 f. 
Sitz des bésen Triebes 404 f., béser Tr. 
und Gesetz Gottes 405, béser Tr. und 
Willensfreiheit 405. ,,Béses Herz Adams‘ 
404. 406. 

— guter 404, 

Trypho 2242. 2281. 230. 

Tschinvat-Briicke 518. 

Turmbausage 18. 493f., babylonische T. 
231. 493 f. 

Typhon-Set 761. 


Ueberlieferung (vgl. Tradition) 22. 28. 29. 
43 f. 46£. 

Uebersetzung des Alten Testaments (vgl. 
Septuaginta). Beginn 9. 60. 145. Voll- 
endung 145. Uebers. des Pentateuchs 
9, 27. Legende tiber den Ort im Aristeas- 
brief 274. Angebl. Verfasser der Uebers. 
28, Aristobul unter den 70 Uebersetzern 
283. Aramaische Uebers. des A.T. (s. 
Targum) 42, griechische Uebers. spiter 
verdachtig 152. LXX verworfen durch 
die Rabbinen 951. 

— des Buches Esther 302, des IV Esra 35. 

Vebertritt zum Judentum vgl. Mission, 
Proselyten. 

Ungerechtigkeit 23 3. 

Universalismus 53. 55. 60. 77—84. 

Unkeuschheit 16. 425 f. 

unrein = heilig 147, 

Unsterbliche, Der 311 f. 
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Unterwelt 38. 5122. Stréme der U. 498. 
Urgemeinde, Theologie der christ]. 268 1. 
Urmensch 267. 489. 

Urzeit-Endzeit 283 ff. 

Urzeitsagen 486 ff. 

Utilitarismus 411. 


Vendidad 4891. 492. 498. 5073. 5181. 

Vaétha 5181. 

Vater (vgl. Patriarchen), Leben der V. 34. 
Verdienst der V. 197. 199. 362. 392. 

Verdienst, iiberschiissiges 387, in der Syna- 
goge 198 f., der Vater 197, 199. 362. 392. 

Verfolgung (vgl. Antisemitismus) 293. 64 3. 
66. 70. 

Vergebung, vgl. Siinde. 

Vergeltung, diesseitige 411 f. 471, in den 
Jubilaen 411, Il Makkabider 412, in den 
salom. Psalmen 412, in der Sapientia 412, 
bei Hillel 412, Philo, Jesus, in den Testa- 
menten 412. 

—, jenseitige 293 ff. 298 ff. 391. 470 f. 482. 
518 f. Das groBe Gericht (s. d.). Zustand 
nach dem Gericht (s. d.). Individuelle V. 
nach dem Tode 293. 401, im Buche Hiob 
471, im 1 Henoch 293 f., in den Jubilaen 
293, Sapientia 294, IV Makkabder 294, 
bei Philo 294 f., bei den Essenern (s. d.) 
295, in der iranischen Rel. 518. Zwischen- 
zustand 295 f. Schicksal unmittelbar nach 
dem Tode 296. Himmels- u. Héllenreise 
297 f. 518. Iranische Beeinflussung 518 f. 
Religiéser und ethischer Inhalt der 
Hoffnung auf j. V. 298 ff. Verantwor- 
tungsgefiih] 299. Wandlung der Psycho- 


logie unter dem Hinflu® der j. V. 401 f. 


Aufkommen und sittliche Triebkraft des 
Glaubens an die j. V. 412 ff. 

Vergil 206. 505. 

Verkehr der Juden mit den Heiden 84. 93 f. 
103. 

Vernuntt 448. 449. 

Verséhnungstag 179. 197. 332 4. 

Verunreinigung durch Verkehr mit Nicht- 
juden 93f. 127, durch Betreten eines 
heidnischen Hauses 93 f. 

Vespasian 39. 337. 

Visio Jesajae 24 2. 

Visionen 44. 45. 62, bei Daniel 62. 395 f., 


im IV Esra 35. 36. 37. 396, bei Henoch | 


395, bei den Rabbinen 354. 356. 398 f. 


Vivanhant 490. 

Vivasvant 490. 

Volksglaube (vgl. Aberglaube) 487. 
Volksschule, jiid. 182. 

Vologeses, Arsakide 482 1. 

Vorhof des Tempels 94 3. 

Vorleser, Vorlesung, vgl. Synagoge. 
Vorsehungsglaube 364. 374 f. 
Vortrag, vgl. Synagoge. 
Volkerhirten, vgl. Engel. 
Volkertafel bei Josippon 44. 


Wachter, vgl. Engel. 

Wagen, s. Werk. 

Wahrhaftigkeit 140. 409. 419 f. 

Wallfahrtsstitte, Jerusalem als W. 71. 

Wandelsterne 252. 

Wanderprediger, chaldaische 522. 

Waschungen, vgl. Reinheitsvorschriften. 

Wasser des Lebens 284. 

Wege, die beiden s. Didache. 

Wehen, messianische 250—251, wunderbare 
Vorzeichen 250. Quellenzitate 250 f. 

Weib, Stellung des Weibes 426 ff. 

WeingenuS der Essener 465. 

Weise 29. 64. 163 f. 443. 445. 481. 

Weisheit 31. 37. 163 ff. 397. 411. 414. 436. 
448. Alter der jiidischen W. 72. Verengung 
des Begriffes der W. 165. 

—, als Hypostase 343, in den Spriichen 
Salomos 343, bei Jes. Sirach 344, im I Ba-, 
ruch 344, in den Henochbiichern 344 f., 
in dem alexandrinischen Judentum 345 f., 
bei Philo 345, Aristobul 345, in der Sa- 
pientia Sal. 345 f., bei Jesus 346. W. = 
»,Religion™ oder ,,Glaube‘‘ 5203. Spenta 
Armaiti 520. 

Weissagung 6. 11. 13. 14. 15. 19. 23. 36. 38. 
46. 63. 395 f. 

Weiterleben der Seele 511. 

Weltbaum 489, 

Weltbild, babylonisches 477 f. 

Weltbrand 502. 503. 504. 

Weltchronographie 72. 436. 

Weltdauer 246—249. 502 ff. Jahrwochen- 
theorie 246. 504. 70(72) Hirten 246 1. 
247. 504. Lange des Aions 247. Welt- 
epochen, Weltalter 247 f. 504. 31% Zeiten 
247. Unaufhaltsames Ende des Aions 
248 f. Erschlaffung der eschatologischen 
Stimmung im Judentum 249. Welten- 
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jahr, platonisches 498. Weltzeiten in der 
babylon.-iran. Religion 502f. 504 ff. 
Weltalter = Metalle = Planeten 504 f. 
Weltalter = Sonnen 505. Babylonischer 
Ursprung 506, .in der iranischen Religion 
507 f. 

Weltende (vgl. Welterneuerung) 21. 249. 
360, mythische Ausschmiickung des W. 
249 ff. 

Weltenei 498. 

Weltenjahr bei Plato 498, bei Berossos 
502. 

Weltepochen, vgl. Weltdauer. 

Welterneuerung 280—82. Untergang der 
alten Welt durch Flut oder Brand 2801. 
502. 504. Lehre vom Weltuntergang 
durch Feuer 281—82. 512. 517. Sage von 
der Weltflut 281. 502. 504. 

Weltflucht 281. 444. 

Weltflut 502. 504. 

Weltgericht, vgl. Gericht. 

Weltlauf, der groBe 498. 

Weltperioden, vgl. Weltdauer. 

Weltschépfer (vgl. Gott) 360. 361. 

Weltschépfung (Kosmogonie) 22. 25. 34. 
358 ff. 463. 488. 497 f. 502. 

Weltuntergang (vgl. Welterneuerung) 25. 
79 f. 198, 442. 493. W. durch Feuer 507. 
512. 

Weltverlauf, vgl. Aion. 

Werk des Wagens 22. 356. 500. 504 1. 5205, 
bei den Rabbinen 356. 5205, bei Paulus 
356, bei den Magern 5041. 6205. Ba- 
bylonische und iranische Hinfliisse 500. 

— der Schépfung 22. 356. 

Werke, gute 199. 2751. 362. 389. 392. 393. 

Wiedergeburt 511. 

Wiederhersteller 232. 

Wille, freier 186. 404. 407. 

Wissenschaft, hellenische bei Philo 445 f. 

Wohltitigkeit (vgl. Sedaka) 140f. 409, 
424 f., im Judentum 140 f., im Islam 141. 
in der iranischen Religion 140. Almosen- 
geben und Armenpflege 180 f. 

», Wort‘ Gottes als Hypostase 341. 


Xisuthros, vgl. Flutmensch. 


Yama 490. 
Yasna 490. 492. 


Yast 490. 5073. 5092. 5102. 5151. 518 1. 


Bahman Y. 5073. 510. Rashnu Y. 488 2. 
Zamyad Y. 5092. 5151. 

Yima 238. 489. 490. Yimasage 238. 490. 

— und Salomo 495. 


Zaddan = Helena von Adiabene 62. 

Zadduk, Pharisaer 87 3. 

R. Zadok 378. 4302. 

Zadok (Oberpriester Salomos) 1851. 

— (Schiiler des Antigonus von Socho) 1851. 

Zadokiden 185.1. 

Zahlen, bestimmte (4, 7, 12, 24, 70, 72 usw.) 
500. 504. 

Zablenmystik 441. 

Zahlenratsel 11. 

Zahlenschema in der iranischen Apokalyptik 
HOPS, 

ZarathuStra 37. 324. 480. 481. 491. 508. 510. 
Schiitzer der Armen 1402. Z.-Sagen 491. 
Z. und Henoch 491. Z. und Noah 491. 
Z. und Nimrod 494. 

Zaratus 481 2. 

Zarwan, vgl. Iranisches. 

Zauberbiicher 340. 

Zauberglaube 477. 487. 521. 

Zauberpraxis, dimonologische 339 f. 

Zauberring 340. 

Zauberwurzel 337. 339. 

Zehnten 101 f. 110. 117. 

Zeit, Gliickseligkeit der neuen 240. 

Zeitalter, goldenes 225. 261. 489. 490. 506. 

Zeiten, 344, vgl. Weltdauer. 

Zelotismus 59. 87f. 

Zemach 265. 2661. 

Zenobius 493 1. 

Zephania- (Sophonias-) Apokalypse 46. 

Zephanja 503. 

Zeremonialgesetz bei Philo 4401. 

Zeremonien in der Diaspora 435. 

Zeugen, die beiden 233. 

Zeus 248. 

— Oromasdes 5161. 

Zion 36. 233. Wohnen Jahwes in Z. 177. 

Zizith 179. 

Zornzeit, vgl. Panutha. 

Zosismus, narratio des 238. 490. 

Zucht 388. 

Zukunftsglaube, vgl. Gericht, Messias, na- 

_ tionale Hoffnung. 

Zustand nach dem Gericht 275—280. 518 f. 
Ewiges Leben der Frommen (vgl. Para- 
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dies) 275—278. Weg zum Leben oder 
Tode 276. Unklare Vorstellung 276. 
Ewiges Leben auf héherer Stufe 276 f. 
Die Gerechten leuchten wie Sterne 277. 
Licht und Leben 277. Die Frommen sind 
engelgleich 277. Himmlische Kleider 277 f. 
Ewiges Geschick der Gottlosen 278 f. 
Vernichtung der Gottlosen 278. Ewige 
Verdammnis 278 f. Feuerqual 279. Ver- 


mischung verschiedener Bilder 279. Ira- 


nischer Hinflu8 518f. Religids-ethische 
Gedanken 279 f. 

Zwischenreich 286—289, im I Henoch 287 f., 
III Sibylle 288, bei Paulus 288, in der 
Apk. Joh. 288, im IV Esra und II Ba- 
ruch 288, in der samaritanischen Escha- 
tologie 288 f., bei den Rabbinen 289. 
Zw. haméstakan 2881. 2951. 518 2. 

Zwischenzustand 295 f. 484. 

Zwgaonuty (Zwpnouuiy) 3222. 


552 II. Stellenverzeichnis. 
Il. STELLENVERZEICHNIS 
Stelle Seite Stelle Seite | Stelle Seite 
Gen Ex | 131-5 412 
i 343. 348. 353 416 121| 168-0 332 
1 26 158. 317. 345 5 6. 10. 14 f. 19 164 18 4 130 
21—203 34 Piel 121 1918 138 
2 353 1219 100 | 2026 214 
210 ff. 238 | 131-10. 9. 11-16 179, 2416 308 
2 10-14 489 15 18 214) 25 131 
3 260 16 23-30 126 4 oso te: 102 
iT 408 16 25 220 | Num 
3 22 158. 317 18 100 51-4 127 
5 21-24 491 186 84 6 9—12 103 
5 24 232 23 20 f. 349 6 22 ff. 175 
5 29 228 23 21 346 114 84 
6 333 26 44 220 11 26-29 220 
61 244. 337 28 106 15 20 102 
61 ff. 402 29 11 f. 26 102 15 32-26 126 
65 402 oO init. 102 15 37 ff. 179 
66 316 30 19-21 126 15 37-41 176 
84 489 313 348 16 yoo 
8 21 402 31 12-17 126 18 12 102 
10 10 34 34 6 383 18 13 101 
17 158. 317 34 21 126 18 15-18 101 
125 84 351-3 126 18 20-32. 24 102 
13 10 282 36 35 282 19 103. 127 
156 34. 447 40—44. 239 247 219. 2312 237 
15 9 ff. 24 40 10 232 24.17 206. 231 
15 12 450 4011 220. 230. 231.; Dt 
1518 247 47 239 42 148 
15 22 450 | Lev 44 159 
18 317 23.10 102 419 304. 324 
203 34 411 f. 102 64 ff. 190 
28 34 5 1-6. 15 ff. 103 6 4-8 190. 214 
32 26 323 6 9-11. 22 102 6 4-9 176. 179 
33 10 324 (eninge Os OE 102 68.9 179 
48 16 324 10 1.16 ff. 100 88 101 
49 5-7 86 11—15 L025 L033 127 8 10 178 
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Stelle Seite Stelle Seite Stelle Seite 
11 13-21 176. 179. 190 13 21 338 66 24 221, 278. 286 
11 18. 20 SLO 143 284 | Jer 
eon 148 174 ff. 12 ff. 219 115 . 220 
14 29 ff. 102 19 63 413 219 
151 131 19 18 f. 63 515 f. 219 
173 324 19 19 81 6 22 219 
"27 16 63 19 24 63 7 32 219 
183.4 102 24—27 8. 222. 269 16 19 304. 
18 15 232 24 16 298 17 21 ff. 127 
205 ff. 132 24 21 219 17 21-24 126 
22 12 179 24 21-23 2512 331es33 23 5.15 265 
23°2 ff. ah 24 23 215 252 504. 
241 428 PA 276 25 11 246 
28 68 63 257 f. 253. 269 29 10 246. 504. 
29 25 304 26 19 159. 269 33 13 237 
29 27 237 26 20 221 33 14 ff. 260 
30 4 Qo2a2ae Silat 218. 331 Al ff 63 
31 10 ff. 132 Dae. 251 441 63 
3116 159 Oa ft 221 48—49 8 
32 220 27 12 236 50—51 8 
32 8 324 27 18 63. 236 | Ez 
33 17 230723) 34—35 8 lefts 145 
346 121 34 4 489 312. 14 320 
Jos 345 Sepa Saf. 320 
NES 95 35 8 ff. 236 9of. 320 
1 io 164 36—39 8 10 12 323 
II Sam 38 11 318 11 24 320 
225 334 40 13 348 18 393 
I Reg 41 sf. 263 28 12 ff. 2825 352 
2 35 185 4] 25 226 28 14 486 
22 19 322 421 263 31 489 
22 19-22 348 457 191. 371 32 12 219 
Ii Reg 45 15 230 34 23 ff. 260 
22—23 171 48 10 348 37— 39 219 
Jes 49 29 236 37 269 
21 ff. g1| 51s 282| 3727 241 
22 283 527 214 38—39 8 
5 a7 f. 219 53 231 38 8. 12 219 
61 218 54 11 ff. 239 38 5 220 
8 9 ff. 219 55 10 f. 347 39 1 ff. 221 
94f. 260 58 8 343 39 27 £. 236 
95 263 60 4.9 236 402 283 
96 265 60 10 ff. 239 403 y 320 
97 347 63 10 348 43 5 320 
ih! 263. 283 655 221 44 24 100 
Wier Eee 260 65 17 280 | Hos 
dB} 394 65 19 241 134 360 
114 229 66 1-3 115 | Joel 
1111. 16 63. 236 66 20 236 23 282 
11 10—12 6 8 66 22 280 213" 383 


554 If. Stellenverzeichnis. 
Stelle Seite Stelle Seite 
2 20 220 2 DNTs 219-2284, 
2 25 265 2A 81 
31-2 394 3—41 10 
4 219 34 386 
49 f. 221 46 105 
4.17 236 738-9 386 
Am 8 358. 368 
Tent 219 8 21. 29. 34 386 
9 11-15 8 912 82 
Ob 10 385 
21 214 101 385 
Jon 141 386 
28.10 108 ome. 106 
4.2 383 16 [17]15 318. 386 
Mi 1715 106. 269 
213 214 185 334 
41 283 18 50 82 
41 ff. 81 19 358. 368 
47 214 19 B 108. 164 
48 230 22 28 81 
sal sie 263 22 29 214 
Ome rt 260 235 381 
7 7-20 8 23 6 106 
oe 63. 236 24 358. 364 
Na 243 106 
Jiu 334 268 106 
21 334 27 4 105 
Zeph 275 f. 104 
13 280. 503 287 105 
1s 503 29 2 375 
11s ff. 503 325 381 
118 280 34 24 381 
38 503 36 6-8 82 
Hag 37 292 
27-9 239 39 269. 292 
Sach 404 105 
410 325 40 7-9 119 
75 179 407 f. 115 
819 179 40 7 ff. 106 
9—14 8.10 40 10 105 
10 6 ff. 63 41 [42]3 318 
Mal 41 [42]9 334 
16 378 4243 106 
lu 304 42—50 9 
3 233 42 108 
3 1-6 208. 513 43 108 
31.3. 23 f. 232 44 10 
Ps 45 6-22 108 
1 108. 118. 164 46 104. 
15 381 47 106 


60 B 
6213 
655 f. 
66 4 
66 13 
68 
68 25 ff. 
69 10 
69 28 
4217 
72 22 
73 23 £. 
748 
749 
75 
76—78 
LL 

78 

79 

80 

81 
811 ff. 
82 
828 
83 

84 

84 2-4 
85 

85 14 


106. 


343. 


333. 


II. Stellenverzeichnis. 555 
Stelle Seite Stelle Seite Stell e Seite 
86 9 f. 81 | 1184 82 710 159 
86 15 383) 119 108. 119. 164 | Koh 
874 63 | 11966 191 3 18-22 273 
89 10. 361 | 119 84 381 3 21 456 
89 15 343. 519 | 11999 164 7 28 456 
89 25 343. 349 | 122 71. 106 92 456 
90 247. 292 | 1221 106 10 20 300 
92 106. 364. 365 | 132 71. 106 1li2 156 
92 1 ff. 105} 132 8-10 10 1257 456 
93 82. 215. 364 | 13414 381 | Dan 
931 215 13520 82 1—6 Mal 
935 106 | 136 105 1i—23 11 
94—99 215 | VAST AE 385 deeins 93. 125 
94 364 | 1384 81 ] 43-49 125 
95—100 82] 1397 348 24—7 Il 
95 71| 1432 380 2; 245 
953 82. 215 | 14311 380 2 34-45 217 
96 82) 1458 383 2 44 216 
96 8 106 | 1459 82 3138 214 
96 10 82.215) 14512 214 4 11. 233. 489. 499 
971 215 | 14512 82 45.6 395 
972 3432-350) | 2145.18 214 410 322. 496. 497 
98 5 105 | 14715 347 4 14-29 216 
98 6 215; 149 10 414 496. 497 
991 215 | 1499 381 415 395 
1011 105 | Prov 416 395 
ROMeet: 106 8 343 4 20-22 496 
102 6 381 8 22 121 420 322 
102 16 f. 81 8 22 f. 343 4.23 377 
103 10 91 343 4 24 141. 380 
~ 103 8 383 24 12 381 4 28 316. 322 
103 19 214 30 82 431 214 
104 358. 368 30 4 352 511. 12. 14 395 
104 30 348 311—9 82 64 395 
105 361 | Job 611 176 
105 1 82. 105 16 322 611 ff. 125 
106 361 oA O22 6 24 191 
107 19 f. 347 4.17 ff. 406 Wf 11. 218. 354 
108 10. 217 14 4 ff. 406 (hatsoe 245 
108 4 82 15 14-16 . 406 Within 394 
109 3 265 1518 352 74.5 382 
110 10. 109. 217 19 25-27 269. 318 7 9-12 257 
1114 383 25 4-6 406 79 313. 323. 350 
1124 383 31 5 ff. 106 A abl, ai 251 
113—118 365 31 9 ff. 427 7 13 ff. 222 
114 361 35 14 318 718 264 f. 267 
115 9-11 105 387 322 714 216 
115 11-13 827,942.47 233 718 382 
118 10 | Cant 7 25 11 
118 1-4 105 52 220 Wve 216. 265 


556 II. Stellenverzeichnis. 
Stelle Seite Stelle Seite Stelle 
eeo | 11124 3 171| 266 
82 ff. 62 81 97. 162 29—31 
89 f. 251 82.4 162 30 1-2 
814 239 88 151 301 ff. 
9 37. 246. 248. 307. 89 162 30 10 
382. 390 813 97. 162 3011 
92 504 91 97 30 18 
9 4-19 11 917 383 3114 
94 373 10 3-9 10 33 12 f. 18 f. 
97 381 10 15 ff. 20. 21 ff. 98 34—35 
99 380 10 31 32. 103 36 21 f. 
9 13. 14 381 10 33 102 | I Mak 
9 15 361 10 36. 37 101 lil 
9 16 380. 381 10 38. 39 102 156 
9 27 11 1B! 98 24 
10 13. 20. 21 324 11 35 61 2 29-41 
11] 32-35 183 121-7 10 2 42 
11 33-35 217 12 10 98 2 49-68 
11 33 166. 189 12 12-21 10 2 51-61 
11 40-45 220 12 22 10 2 51-60 
12 242. 412 13 1-3 77 2 52 
127 217, 221 13 28 143 259. 60 
12 2-3 183 | I Chron 3 56 
122 f; 270 2, 47 3 60 
22 278 250 ff. 61 4 9-10 
123 166. 189. 511 255 162 416 
12 10 183 49f. 162 4 46 
12:31 f. ll 414, 23 164 5 
Esr 5 27 98 5 23. 45 
2 3-39. 30-39 100 5 30 ff. 185 5 65 £. 
2 33 61 6 1s ff. 9 6 49. 53 
2 40 f. 100 812 61 fa 
31 97 9 98 FASS. 
514 56 919 9 9 27 
67 56 12 20 185 10 61 
7 62 12 24 ff. 98 ditker 
tet. 100 16 34-36 10 11 32 
76 162 21 16 322 1] 34 
712 108. 162 247 10 dese fee 
8 62 261. 19 9 12 38 
Ome tt 97 | IL Chron 13 54 
Neh 6 40-42 10 1415 
3 61 Hifitiethe 99 14 16—16 24 
37 61 17 7-9 172 14 20-23 
‘B15 56 19 4 ff. 99 14 27-45 
7 8-24. 8-42. 25-28 98 195 ff. 100 14 29 
7 37 61 1911 164 14 41 
7 39-42. 43 f. 98 20 19 10 15 
7 44 105 21 10 10 15 15-24 
773 97 24 99 15 16-23 


Seite 


10. 78 


194. 196 


394 
221. 394 
10. 13 
61 

61 
131 
166 
57 
394 
183 
183 
378 
61 
64. 68 
61 

17 

17 

17 

69 

17 

10 
221. 394 
67 


“Hy 


Il. Stellenverzeichnis. 557 

Stelle Seite Stelle Seite Stelle Seite 
Uso 67 36-7 92 Lv. 102 
15 23 67. 69 3 23 184 1s 181 
II Mak 513 383 lo 93. 108 
110 28 6 2-8 362 110 2A 
1 io ff. 29 6 2-15 390 110-11 93. 218 
Da ff. 233 62 382 214 141. 380 
2 4-8 240 64 383 31-6 390 
213 144 69 383. 384 33 382. 389 
218 236 611 184 35 382 
2 19-32 31 618 325 36 269 
3 3 is 55 6 29. 32 362 as 338. 488 
59 412 6 35 200 311 350 
62 87 6 39 383 3 11-15 390 
6 12-17 386 710 19] 3 13 269 
613 f. 385 Thar 93 316 330 
618 166 716 362 43-5 426 
6 26 272 | IV Mak 4. 3-19 141 
79.14 272 ion 198 45.7 380 
7 28—40 194 41-14 95 419 f. 93 
7 36 212 6 28 198 413 134 
7 37 412 7 22 436 415 138 
Taye e 198 8 26 435 417 134. 183 
819 f. 263 98 294 510 269 
8 23 146 9ef. 273 611 93 
8 33 95 99 294 6 18 382 
9 95 9 24 198 | vinbl 316 
9 18. 28 412 9 32 294 Meuints 93 
lls 329 10 11. 15 294 83 338 
11 16-38 32 IV 337; 294 85 350 
127 167 12 12 294 87 428 
12 43 f. 272 1317 273. 294 114 330 
12 43-45 198. 273 145 294 J] 14 331. 350 
138 412 153 273 LEV 8 
14 3.38 92 15 24 194 128 115. 141. 380 
14 46 272 16 18-23 194. 129 380 
15 95 16 25 294. 362 1212 330. 331 
15 12 f. 329 Vie 194. 12 15 325. 330 
15 13 233 175 273 1219 321 
15 22 f. 362 17 12 294. 13—14. 204. 
Til Mak 1718 213 13 108 
1—2 95 17 20-22 198 135 386 
1 s—2 24 32 183 294. 136 389 
2 2-20 390 184 198 13 11 349 
2 3-12 362 185 294. 13 12 7 
29 346. 349 188 335 13 13 236 
210.13 389 | . 1823 273. 294 13 15-16 239 
214 349 | Tob(ith) 13 18 350 
219 t, 383 14-8 107 14 4-6 6 
2 33 184 le 102 14 4-7 108 
34 92. 93. 124 iL 101 14.4 8 


II. Stellenverzeichnis. 


558 
Stelle Seite 
145 115. 236. 239. 244 
146 83. 389 
147 380 
149 141. 350. 380 
1410 8 
1411 141. 380 
Jud(ith) 
519 389 
7 28 389 
84 428 
86 125. 180 
818 304. 392 
8 27 385 
9 1-14 390 
92 f. 86 
9 2-6 361 
94 428 
98 349 
99 428 
105 125 
1113 110. 125 
pitt. 93 
UOio eres 9619 125 
13 16 125 
14 10 (sic) 83 
1410 195 
16 15 348 
1617 115 
1618 125. 221 
16 23 428 
(Gebet) Man(asses) 
3 499 
5 351 
6 382 
7 384. 389 
8 385 
13 385 
Gebet Asarjas Dan LXX 
3 25 361 
3 26 350 
3 38 394 
3 39 389 
3 42 382 
Lobgesang Dan LXX 
3 52 350 
3 86 294. 
3.89 382 
Susanna 
45 f. 396 


Stelle Seite 
Bel 
36 396 
Zusitze zu Est 
Bs 92 
Cof. 392 
C28 93 
E4 351 
Fi2 392 
I Bar(uch) 
1i—38 37 
115 381 
1is—3s 24) 
26.9 381 
218 389 
2 27 382. 386 
2 30 389 
Silete 382. 388 f. 
Rey 392 
ONO ete 307 
39—44 Siti 
39—5 9 ay! 
337—41 119 
41 344 
4.2.28 389 
435 338 
45—59 37 
4 36—5 9 236 
Si if. 239 
55 ff. 37 
59 380 
(Jesus) Sir(ach) 
ie 163. 164 
14 344 
15 119 
16 344 
1s 373 
110 300 
lig 300. 414 
lis 296 
114 164 
115 300 
116 119. 164 
eis 300 
1 20 164. 414 
Gon tt. 424 
1 26 119. 164 
1 27 164 
131 414 
27-9 382 
29 300 


Stelle 
210 f. 
211 
218 
Shires ee 
3 30 
3 30 ff. 
410 
411 ff. 
416 
5 4-7 
56 
57 
6 14 ff. 
618 ff. 
6 22 
6 28 
6 37 
79 
710 
715 
7 24 
7 29-31 
7 32 

1010 f. 

1018 

10 19 

11—13 

ll9 

11 14-16 

Phas ft. 

ll 21 

11 25 f. 

123 

126 

127 

12 10 

1214 

13 15 

13 17. 20 

1411 f. 

14 14 ff. 

14 20 ff. 

161 

15 1-10 

15 11-20 

15 12 ff. 14 

15 15 

15 20 

164 

1611 


382. 
300. 


141. 


300. 344. 


183. 


141. 
134. 


TOS 


Seite 
195 
383 
384 
426 
380 
141 
141 
344 
195 
382 
350 
389 
429 
344 
403 
344 
164 
115 
141 
430 
427 
107 
141 
269 
424 

82 
183 
183 

403 
300 
195 
296 
380 
295 
183 
145 
183 
134 
183 
269 
292 
344 
164 
183 
405 
403 
191 

82 
141 


— 350 


Stelle 
16 12 
16 14 
1615 f. 
1617 
16 22 
16 30 
16 26—I17 9 
iia 
176 
17 10 
7 17 
1714 
liv Gales 
17 22 
17 24 f. 
aT 
17 29 
17 29 f. 
17 31 
17 36 
17 37 
181 
185 
1811 
18 13 
18 13 f. 
18 21 
18 25 
19 2 
1918 f. 
19 20 
19 22 
19 24 
20 24 
20 28 
216 
ng fe 
2111 
21 19 
21 21 
223 
22 6 
2217 
DSA 
23 15 
24 3-6 
24 8 
24 10 
24 19 
24 23 


380. 


134. 


115. 
164. 


385. 


164. 


82. 


IL. Stellenverzeichnis. 


Seite 
381 
381 
382 
400 
295 
269 
358 
269 
403 
350 
119 


. 423 
. 304 
. 380 


389 
269 


. 389 


384 
403 
269 
324 
381 
384 
384 
423 
385 
389 
296 
427 
300 
164 
183 
164 
164 
430 
389 
183 
403 
164 
164 
427 
164 
164 
377 
164 
344 
LS 
119 

82 

82 


Stelle 
24 23 ff. 
24 32 
24 32 f. 

24 33 
251.7 

25 10 

25 11 

25 24 

26 14 

272 
27,5 4. 

27 30 

28 1.2. 3-7 
28 6 

28 8 

30 26 

31 [84] 3 ff. 
31 [34] 11 


32) [sort f1..6 ff. 


32 [35] 13 
32 [35] 14 
32 [85] 16 
32 [35] 17 
32 [85] 24 
33 [36] 

33 [36] 2. 18 
35 [32] 1-5 
35 [32] 3 
35 [32] 6 f. 
35 [32] 14 
35 [32] 24 
35 [32] 25 
36 [33] 3 
36 [33] 10 
36 [33] 12 
36 [33] 13 
36 [33] 18 f. 
36 [33] 21 
37 3 

37 23. 26 
38 20 f. 

38 24 ff. 
38 24-34 
38 33 
39 2 f.4 
39 6 

39 9 

39 12-35 
39 13 

39 13-35 


, Seite 


164. 


406. 


141. 


164. 


204. 


141. 


LOS 


163. 
164. 


HS 
355 
164 
397 
137 
164 
300 
427 
164 
431 
403 
424 
424 
269 
424 
164 
183 
380 
106 
360 
164 
380 
385 
195 
222 
164 
115 
380 
TET 
381 
381 
380 
191 
248 


. 251 


236 
239 
241 
403 
163 
269 
163 
430 
167 
429 
397 
370 
358 
370 
403 


Stelle 
401.11 
40.17 
40 24 
414 
415 
418 
41 10-13 
42 15 
42 18 


42 1543 33 


43 23 
43 29 
4449 
449 
4416 
44 20 
478 
47 10 
4717 
48 10-11 
48 22 
49 2 
497.8 
49 9.10 
49 13 
505 ff. 
50 19 
50 20 
50 25 f. 
SLT 
515 
51 10 
5li 
51 12 
51 23 
51 23 f. 
51 29 
Sap(ientia) 
I ff. 
1—5 
13 
14 
15.7 
1 16—2 20 
215 
216 
217 
2 21 ff. 
2 24 
3 1-3 


141. 


183. 


8. 
8. 10. 144. 


348. 


296. 


336. 406. 


560 II. Stellenverzeichnis. 


Stelle Seite Stelle Seite Stelle Seite 
37 273. 294 12 20 f. , 386 1 23 395 
38 215. 216 143 377 1 24 ff. 241 
39 194 1417 31 1 26 125 
310 294 151 383 1.97 239 
313 273 152 392 1 28 239. 241 
Spite ae 273. 294 15 2-3 194 1 29 126. 149 
42 . 297 158 402 Da ff. 322 
46 273 17 223 | 27 283 
413 f.19 294 1yfehl 300 2 23 147 
4 20 273| 172—184 _ 412} 225-32 126 
55 207 18 223, 347 2 28 83 
59 ff. 294 18 15 347 | 31 317. B47 
515 215. 294 | Aristeas 38 ff. 125 
516 215 12-13 27 3 10 149 
5 17 ff. 381 13 63 327 f. 126 
6—9 31 16 303 3 30 f. 125 
65 f. 273 25. 28 27 3 31 149 
618 346 31 27.13 42 oh7, 
a 348 35 f. 64 | 45 149 
eth 346 36 27 | 417 166 
7 18-20 397 47 237 | 4 22 332 
7 22 f. 346. 436 89 lll 4 23 258. 353 
7 25 f. 346 96-99 110! 426 239. 241. 283. 489 
127 348. 397 98 2 431 411 
83.4 346 107-115 27 4 32 149 
8 7 ff. 348 132 303 Sa ti. 332 
88 397 133 138 57 317. 347 
813.17 346 134 303 5 10 252. 271 
819 402 139 1235. 513 149 
91 347. 362 142 124 5 14 ff. 381 
94.11 346 150 179 5.igF. 389 
915 402 151 124 63 ff. 112 
917 348 158. 159 179 67 ff. 125 

10 ff. 346 189 138 6 10 316 

10—19 ol 192 382 617 112. 126 

BO ats 406 207 138 6 28 112 

10 3-4 406 234 115. 194 6 29. 35 149 

10 10 214 254. 257 382 7 2-6 112 

1] 6-8 412 288-290 27 7 7-14. 20 125 

ie: 386 301 f. 27 7 29 293 

11 15 f. 16 412 ale f. 148. 179 731 125 

aa 436 312-316 ; ne 7 36 f. 126 

11 23 384. 389 | Jub/(ilaien) 81 ff. 74 

11 26 384 13 ff. g25 83 339. 493 

11 1s—161 412 145 . 389 10—11 337 

ibaa 348 lie 216 11 3 305 

122 194. 386 are 239. 241 DAL ak. 333 

1210 ‘ 389 120 334 11 16 ff. 196 

12 16.18 384. 121 395 121 ff. 196 

12 19 ff. 389 1 22 389 12 15 ff. 74 


Stelle 
1217 
1219 
12 22 
12 25 
133 
A517 

V5 31 
15 33 
161-4 
169 
NOa7 1. 
16 21 ff. 
16 21-31 
16 28 f. 
1715 
17 16 
18 9. 12 
18 14 
18 19 
193 
199 

19 28 
202 

21 7 ff. 
21 11-14 
21 12 
2116 
2214 
22 16 
22:17 


22 22. 30 f. 


23 


23 21 
23 27-29 
23 29 
23 30 
23 31 

23 32 
23 41 
24 28-33 
24 31 f. 
24 33 

25 14 
26 18 
286 
30—32 
307 

30 12 f. 
3019 


Handbuch z, Neuen Test. 21: Bousset. 


317. 


112. 


14, 


216. 


IL. Stellenverzeichnis. 561 
Seite Stelle Seite Stelle Seite 
347. 396 313 112. 126 9 39 f. 349 
214 3112 395 104 349 
SEs Se 31 32 149 li 264 
317 Soide4 1. 8 tf. 126 ll4 349 
SUS? 10 126. 149 11 34 46 

126 32 15 126 | Ps. S(alomonis) 
305. 333 3219 216 1 66. 431 
184. 334 32 21-26 396 2 16. 95. 217 
aly) 32 27 112. 126 218. 287 
149 32 28 149 216 381 
305 33 10 149 2 25 499 
112 33 10 ff. 125 225 ff. 251 
126 34. 87 2 26 ff. 22 
149 35 5 389 2 32 214 
196. 315 367 350 3—5 184 
Siioos 367 £. 423 B 184 
333 Siete 87 3 415 
317 40 5 395 37 DATE 
149 422 93 38 382 
317 444 126 3 11-12 271 
149. 196 482.9 f. 333 312 388 
333 48 12 333 3 13 278 
423 48 13 317 3 16 388 
12. 126 48 15 333 49 ff. 132 
112 49 112. 126 4 21, 23 415 
126 49 2 335 4 28 381 
126. 127 49 8 149 5 12 184 
382 50 4 ff. 126 5 13 ft. 382 
93 50 5 236, 24Ne 252. 333 518 214 
306 50 6 ff. 125 66 382 
293 50 6-13 126 8 287 
204. 217 | Asc(ensio) Jes (21—3 12, 52 8 26 350 
240. 242 bis 14 = Mart. Jes. 8 a7 f. 236 
349 6—11 = Visio Jes. 96 382. 389 
276 313—51 = Apoc. Jes.)' 97 385. 389 
252.338 2m 24. 254 ll 37. 236 
236. 271 323 (13)—4.18 (51) 38. 256 1h 237 
380 313—51 218 12—15 184. 
149 42 255 126 271. 382 
401 49 ff. 256 Tea 271 
14, 87 421 349 142 271. 415 
293 6—11 24. 146 278 
149 79 341 14 10 271 
349. 395 79 ff. 338 ‘15 2271 
316 7 9-12 253 156.9 258 
149 721. 85 330 Wey 16. 110. 204. 234. 
86 87 263. 350 241. 242. 287. 361. 501 
93 91-2 278 173 214 
93 95 263. 350 17 24, 25 229 
149 9 21 ff. 21. 258 17 26 229. 236 


3. Aufl. 


36 


562 


Il. Stellenverzeichnis. 


Stelle Seite 
17 27 229. 241 
17 28 229. 236 
17 29 229 
17 30 239 
17 31 228. 236 
17 32 229 
17 34. 35 229 
17 36-38 229 
17 37 394 
17 39 f. 229 
17 41. 43 229 
17 44 229. 271. 288 
17 46 214 
18 287 
186 271. 288 
187 394 
189 229 
18 10-12 359 
Sib(yllinen) 
Prooem(ium) 
7-8 192 
15 f. 192 
I 1-318 38 
Terni 38 
3-8 303 
35 PP 26. 306 
46 26 
196 493 
230 ff. 492 
249 492 
254-256 492 
261 493 
323 38 
IT 6-44. 56-148. 154-347 38 
167 335 
167 f. 255. 256 
170 490 
172 38 
187—189 232 
196-199. 238-240. 252 f. 
315-317. 331-339 513 
IITs. 26 26 
43 f. 294 
46 ff. 234 
46-50 226 
46-92 25 
46—49 19 
46-62 24 
47 19. 486 


Stelle 


Seite 
48 ff. 284 
54 ff. 25 
63 ff. 255. 256. 335. 517 
63—92 24. 38 
97 ff. 493 
97-154 19 
110 ff. 494 
193 f. 19 
211-336 19 
223 26 
286 486 
294 115 
295—488 18 
314-318 19 
319 219 
334-488 19 
350-362 19 
376 241 
387—400 19 
401 ff. 493 
464-469. 470-473 19 
512. 513 219 
519. 520 ff. 19 
547. 554 305 
582 394 
sso ff. 303 | 
584 f. 194 
603 26 
608—615 19 
616 ff. 80. 235 
619 240 
642 ff. 235: 
652 230. 486 
652 f. 226. 260 
652 ff. 234 
652-655 222 
652-660 288 
663 ff. 219 
657 239 
672 ff. oso ff. 221 
698 ff. 395 
702 ff. 234 
716 ff. 112. 235 
723 305 
724 194 
725 f. 239 
732 f. 132 
744-761 80 
743 ff. 234 
157 235 


Stelle Seite 
761 221 
762 £. 303 
767 215 
767 ff. 234 
776 239 
781 394 
781 f. 241 
784 215 
785 241 
806 f. 235. 

IV 22 ff. 462 
25-26 178 
119-124. 137-139 255 
164 ff. 462 
165 200 
173-182 25 
180 f. 272 

V 32 f. 255 
101—110 219 
108 486 
130 ff. 493 
137-154 255 
155 ff. 218 
155-161 25. 
206-213 214. £. 
214-227 255 
247 ff. 274 
249 ff. 234 
250 ff. 239; 
264 236: 
361-385 255. 
414 ff. 260. 
414—417 226. 
414—433 224 
420 ff. 239 
493 f. 261 
426. 429 241 
431 261 
447. 512-231 25. 

WA To) f8. 493. 
VIIL ss ff. 255. 
139-159 255. 
169 f. 274 
280 26. 
I Hen(och) (athiopischer) 

1l3f. 217 

14 361 

5 240: 

57-9 270: 

59 276. 351 


II. Stellenverzeichnis.. 563 

Stelle Seite Stelle Seite Stelle Seite 
7—8 337 27 286 471 248 
7 332 272 270. 278 47 2 189. 330 
8 332. 339 30 5 ff. 125 48 1-5 83 
Qa ff. 329 32 3-6 283 481 183 
10 240 33 10 125 48 2 f. 350 
101 492 37—4l 13 48 3 263 
10 1-3 13 38 183. 236 48 4 183 
109 252 38 1-4 280 48 5 264 
10 10 276 381 271. 279. 284. 295 48 6 263 
10 12 247 38 2 263. 276 48 7 183. 265 
10 12 ff. 252 38 3 263 48 8 218 
1017 270. 276 38 5 218 48 9 283 
10 22 241 38 6 271 48 10 263 
123.4 353 39 263. 518 49 2 263 
13 25 £. 125 393 263. 283 49 3 394 
145 316 394 282 49 4 263 
146 252 39 4 ff. 294. 502 216 
1419 Sao 39 5 330 50 2-3 183 
RS: 1 353 39 6 263. 282 51 1-3 OT 
156 f. 321 39 6 ff. 295 51s 263 
158 252 397 263. 282. 511 514 282 
15s—164 O32 398 263 51 4 f. 277 
159 338 39 12 321 515 282 
L511 338. 339 4905 263 52'2 ff. 505 
15 25 f. 125 40 5 ff. 295 524 263 
161 244, 252. 338. 498 406 330 526 263 
16 1-4 252 407 333 529 263. 429 
18 13-16 323 411 215. 258 53—54 218. 341 
18 16 244, 498 412 280 i593} 286 
19 305. 333 4l9 252 532 280 
191 305. 338 4] 28 125 53 3 333 
192 498 42 1-2 344 536 172. 239. 263. 279.295 
205 324 43 324. 350. 498 545 f. 252, 
206 498 434 350 546 2583 
21 1-6 252 45 236 54 7—55 2 13 
21 3-6 323 45 1-3 271. 55 4 263 
216 244 4514. 280 56 219. 234 
21 10 242 45 4 279 561 333 
Pip 270. 293. 294. 295 45 4 ff. 183 56 2 Daa 
22 6 353 45 4-6 282 567 2 
22,8 ff. 277 455 f. 263 57 237 
22 16. 20 125 45 6 263 58 240 
24 ff. 489 461 13. 267. 490 58 5 195. 263 
24 f. 500 46 2-4 263 58 6 335 
25—27 233. 295 463 13. 263 59 498 
25 270 46 4 218 60 13 
254 183 46 4-8 13 60 6 195 
25 4 ff. 125 46 7-8 13 60 7 ff. 499 
255 283 467 195 60 8 282. 294. 
256 270. 276 46 8 172. 218. 279 60 11-21 323 


36* 


564 Il. Stellenverzeichnis. 
Stelle Seite Stelle _ Seite Stelle 
60 13 498 71 262. 399 9111 
60 23 282. 283 Wiles 325. 380 91 11-19 
613 382 715 395 91 12 
614 195 715 ff. 323; 9114 
615 263. 271 i a 395 91 15 
618 263 7114 263 91 16 f. 
6112 294, 295. 335 7115 244 9117 
621 263 nD ££. 323 91 23 
621 ff. 263 | 77 499 | 9125 
62 2 263. 394 173 283 91 32 
625.6.7 263. 265 807 195 92—93 
62 8 279 815 325 92 
62 8-16 236 82 10 ff 323 921 
629 263 8211 498 923 
62 10 ff. 263 83 359. 428 924 
62 10-13 280 832 395 | 925 
6211 183. 333 84 359 | 931-14 
62 12 221 842 214 932 
62 14 263. 277. 279 85 406| 933 
62 14 f. 276 87 325 | “"93'6 
63 203 88 252 93 9 f. 
631 333 89—90 247. 500 94 ff. 
631 ff. 263 89 247. 329.492 | 941-2 
63 5 195 899 492; 942 
63 6 335 89 59 ff. 202.000 94 5 
637 195 89 70 ff. 353 94 ¢ ff. 
63 11 263 89 73 115 947 
64 252 90 04. 218. 233. 240 | ~947-9 
65—69 SB 90 e ff. 183 95 3-7 
65 1—69 15 13 90 16-19 219 962 
G57 ff. 491 9017 248 96 4 ff 
661 333 90 18 PVT A221 971 
672 353 90 19 217 A220 973 
68 252 90 21-24 252 974 
69 332 90 21 f. 325 975 
69 13 350 90 22-25 252. 333 978 
69 13-25 309 90 26 ff. 286 983 
69 14 340 90 as f. 239 98 4 
69 15 316 90 30 216 98 9 
69 26 263. 350 90 31 233 98 11 
69 27. 28 263 90 32 236. 241 98 12 
69 28 ff. 236 90 33 270 991 
69 29 241. 263 90 35 241 993 
70—71 297. 353 90 38 222, 99 10 
701 262. 350 91 1-10 287 99 11 ff. 
702 283. 350 911 395 99 16 
703 183. 262. 282. 283 914 418 f.| 1005 
70 3-4 294 918 241.279 | 1006 Ef. 
704 295 91 10 344 | 1007 ff. 
70 17 263 91 10 £. 271 | 1008 ff. 


217. 


248. 


241. 


183. 


221. 


221. 


Seite 
279 
287 
220 
241 
278 
280 
279 
239 
252 
236 
218 
271 
166 
271 
216 
335 
287 
149 
248 
298 
183 
271 
298 
276 
166 
183 
216 
216 
216 
271 
183 
298 
248 
183 
248 
183 
166 
405 
166 
115 
216 
183 
248 
166 
183 
216 
271 
293 
189 
49) 


II. Stellenverzeichnis. 


Stelle 


100 14 f. 293 
1011 499 
1018 166 
102 4 298 
102 4—104 5 271 
102 10 296 
103 273 
103 1 214 
103 1-3 298 
103 1-4 293 
103 4 401 
103 5-8 293 
103 8 271. 278 
104 273 
104.1 ff. 298 
104 1-5 293 
104 2 511 
1045 271 
104 10-13 148 
104 12 149 
1052 241 
106—107 13 
106 49] 
106 1 ff. 493 
106 8 283 
106 19 149 
108 462 
108 3. 6 271 
108 7 271. 404 
108 7 £. 180 
108 7-9 428 
108 8 271 
108 s—13 293 
108 9 404 
108 11 293 £. 
108 11 ff. 271. 335 
II Hen(och) (slavischer) 

1 ff. 399 
14 322 
3—22 22 
3—25 22 

a 323 
et 252. 296 

8 201. 283. 489 
83 488 
9-10 278. 286 

9 283. 294 
10 294. 421 
103 333 
113 498 


Stelle 

12 15 

14 19 

1155 

154 

165 

167 

168 

18 252. 


22.8 200. 284. 


24 ff. 359. 


313 336. 


316 302. 
on 

33 247. 492. 
33 4 

33 6 ff. 

33 10 

35D 2 

36—66 

361 

398 PHISY, 
40 12 

42 Uy, AB Balle 
42 Zusatz 

426 

42 6 ff. 

428 

42 10 

42 12 

4213 

44.1 

449f.4 


Seite 
498 
323 
323 

22 

22 
323 

22 
323 
323 
325 
258 

22 
489 
491 
149 

22 
402 
497 
214 
507 
322 
408 
338 
283 
352 
345 
336 
507 
408 
409 
361 
493 
345 

83 
149 
323 

22 

83 
299 
296 
489 
284 
415 
421 
415 
413 
420 

424 
431 
424 


565 


Seite 


Stelle 
451 e 22 
AOvaelie 112 
45 3 22 
45 3 f. 7 
47 3 83 
48 6 83 
48 8 UNS) sig 
49 1-2 22 
49 2 283. 402 
50 2 413 
503. 4 424 
505 413 
5l2 196 
513 413 
514 22. 111. 112 
5211 424. 
52 16 420 
53 2 258 
55 2 200 
58 423 
585 402 
59 423 
59 2 112 
59 2-4 22 
6le2 244. 
614 115 
621 115 
645 258. 353 
65 7. 8 244 
65 9 241 
65 10 244, 275. 284 
66 2 112 
66 3 £. 415 
66 6 425 
66 6 f. 244. 
67 491 
68 5 112 
715 323 
Ass(umptio) Mos(is) 
l14 122 
118 244, 257 
44 383 
47-9 116 
48 115 
6 21 
4 115 
7 10 115 
91 232 
96 115 


566 II. Stellenverzeichnis. 


Stelle Seite Stelle Seite Stelle Seite 
10 21. 216. 221. 257. 6 26 233. 261. 282 7 129 119 
258. 327 6 28 195 7 131 195 

101 2D 6 38 347 7 132 ff. 383 
101f. 217| 6 38-54 359 7 133 119 
102 HAE | 6 49 499 7 134 384 
11 16-17 122 este 407 7 138 f. 385 
124 244 | (ecaan: 245 81 245 
1213 257} 7 164 405 8 1 ff. 374 
IV Es(ra) HORE 191 81-3 386 
3 247 7 23 ff. 184 812 119 
3) il 37 7 27-30 36 817 407 
36 283) 727 260| 826 380 
37f. 407} 728 230. 247. 261 f. 8 26 ff. 198 
3 18-19 120 265. 282 8 26-30 387 f. 405 
3 20. 21 404 7 28 f. 222 8 29 119 
3 21 £. 407 | 7 28 ff. 288 8 29 f. 191 
3 22 404 | 731 245 8 31 £. 385 
3 26 404. 407 | 7 32 296 8 33. 35 405 
Soorit. 392 7 33 257 8 37-39 386 
3 35 £. 405 7 34 195 8 52-54 284 
3 36 37. 405 7 35 297 8 53 253. 276. 404 
41-11 359 7 36 286 8 56 ff. 184 
45 248 7 36-38 283. 284 8 56-58 191 
411 245 7 38-101 297 | 8 56-62 405 
425° 355 7 39-44 257 97 195 
4 26. 27 245 7 46 405 974. 260 
430 f. 404. 407 7 48 404. 405 97-13 405 
4 33 f. 249 749 191 | 9 9 ff. 184 
4 35 f. 248. 402 7 49 ff. 374 9 10 f. 191 
4 36 f. 248 7 49-61 386 912 390 
4 37 245 750 245 9 14 ff. 374 
5 56—6 10 36 7 68 405 9 14-92 386 
5 56—6 6 257. 259 772 119. 405 9 31 119 
51 195. 251 7472 f. 271 £. 9 32-38 121 
52 251 7 78-101 272. 295 9 37 119 
53 218 779 119 10 22 355 
56 2b5:t. 7 80 296 11—12 218 
59 251 nes 119 1i—13 274 
5 22 396 7 81-87 278 1] 44 248 
5 36-40 359 7 82 390 11 46 380 
5 37 296 7 83 195 1211 218. 247 
5 42 272 788 404 12 24 288 
5509 ff. 245, 789 119 13 355 
61 ff. 331. 361 7 92 404 132 235 
62 f, 283 7 93 296 133 264. 266. 267 
65 195 7 94 : 119 135 220. 264 
6 8-10 218 795. 96. 98 296 13 12 264. 266. 490 
6 20 245 7 101 297 13 19 260 
6 23 274 7118 407 13 23 195 
6 25 260 7 123 284 13 23-49 260 


II. Stellenverzeichnis. 567 

Stelle Seite Stelle Seite Stelle Seite 
13 25 264. 266 21 28 215. 315 48 30 233 
13 26 232. 264. 265 21 24 272. 296 48 33. 34-36 248 
13 33 ff. 220 21 25 215 48 34-37 37 
13 39 264 23 4 248. 407 48 42 407 
13 39 ff. 490 25 1 233 48 195 248 
13 39-47 237 27—29 241 49—51 404 
13 51 264 27—30 36 49—52 274 
13 52 262. 264. 282 27 248 502 272. 296 
13 54 19] 279 341 511 ff. PAPAS PAU 
14 247 29 260 D7, 191. 195 
149 233. 262. 264. 282 29 f. 284 51 10 277, 284. 511 
1411 247. 248 29 2 221 bli 284. 
14 20 335, 29 3 222. 230. 265. 296 5112 Pt 
14 21 396 30 288 523 272 
14 22 119. 405 301 222. 230. 265. 272 53—74. 36 
14 30 119} 302— 248. 288 53—76 36 
14 34 404 31—34 36 53 ff. 248 
14 34 ff. 405 31—46 36 53 8-11 265 
14 37 ff. 396 321 119 53 10 237 
14 39 ff. 149. 201 324 239 53.10 f. 224 
14 44 147 35—40 36. 224 541 248 
14 44 f. 154 36—40 218. 274 544 191 f. 
14 49 233. 262. 282 38 2 119 54 15 407 
II Bar(uch) 39—40 240| 5416 195 
1—8 36 39 218 54 19 408 
2 198 39 3-5 247 54 21 195 
217 273 397 215. 265 56 6 f. 404 
2 94 499 403 215. 288 56 6-7 407 
32 296 41—46 36 572 193. 195. 196 
44 247 413 184 el Ge 119 
6 5-10 240 424 f. 216 592 121. 195 
68 233 425 84 596 351 
69 239 427 272 59 10 195 
9—26 36 43 2 233 59 11 322 
101 396 44 3 119 63 10 350 
103 36 44 6 381 68 5 f. 115 
106 296 449.12 245 69—74. 224 
114 296 4414 119. 191. 195 705 251 
wo 385 44 15 119 70 7-10 219): 
133 233 46 5 119, 191 708 f. 10 221 
149 344 f. 467 233 71 260 
1413 275 47—52 36 7a 221 
1417 315 47—48 36 72 240 
lipase 121 48 S37 YP ann 284 
18 122. 335. 404 48 1-10 359 724 235 
181 f. 407 48 14.17 384 73 240. 260 
214 248 48 18 383 73 215 
214 348 | 4822 191.198| 734 241 
21 10 248! 4822-04 119| 742 288 
21 22 253. 276 48 24 119 751 383. 


568 


Stelle 
II Bar(uch) 


756 384 
17 388 
76 1-3 233 
T7—85 alts aif 
7173 119 
777 383 
77 12-19 By 
77 16 119 
77 19 237 
78 6 385 
787 383 
814 248. 383 
818 245 
822 383 
831 248 
84 10 197 
8411 384 
851 394 
853 119. 191. 394 
855 198 
858 383 
85 12 390 
85 12 f. 278 
85 12-15 272 
III Bar(uch) = Rest der 
Worte Baruchs 
1—6 7. 6 9—7 32 37) 
8 37 
9 37 
9 10-13 297 
IV Bar(uch) = Himmelfahrt 
Baruchs 
4 409 
49 254 
6 498 
6-8 498 
10 294 
12 324 
13 324 


Testamente 
der 12 Patriarchen 


If. Stellenverzeichnis. 


Seite 


337 
339. 403 

341 
419. 426 | 

426 


Stelle 
2 


T. Seb 
3 
5 
6 


395. 


241. 


. 339. 


419. 


412. 


339. 
419. 
252. 


241. 
297. 


252. 


. 134. 
. 419. 


. 217. 
235. 
. 253. 
276. 
. 349. 


423. 


liz! 


. 415 


- 403 


- 261 
. 349 
. 362 


. 431 
- 430 
- 431 
. 339 
- 423 


Seite 
412 
415 
424 
272 


241 | 


395 
399 
333 
323 
330 
86 
86 
87 
223 


15 
164 
429 

15 
230 
241 
261 
279 
406 

86 


87 
87 
426 
362 


15 
15 


428 
112 


339 
424 


141 


Stelle . 


6 
T. Napht 


= 


J 


15. 241. 


15. 
255. 
284. 
196. 


138. 
415. 


149. 180. 
296. 330. 


149. 


138. 


138. 
413. 415. 


252. 


419. 
241. 
272. 
339. 
330. 


307. 


15. 


. 253. 
416. 


423. 
300. 
418. 


300. 
418. 
339. 


221. 
251. 


199. 
339. 
296. 
253. 
418. 


Seite 
1412 
424 
384 
272 


424 
420 
252 
279 
420 
420 


415 
415 
415 
307 
218 
307 
196 
307 
418 
196 
395 


424 
424 
412 
424 
424 
424 


404 
429 
403 
418 
241 
516 


219 
180 
219 


424 
338 
423 
395 
418 
424 
115 


. 279 


Il. Stellenverzeichnis. 569. 
Stelle Seite Stelle Seite Stelle Seite 
Vita Ad(ae) [Bioc “Adcu] *) 518 120 23 25 WOAz; 
[9 ff.] 489 525 f. 411 23 29. 34 f. 190 
aoeht 336. 352 5 36 376 24 11-24 224. 
[as] 241. 272. 279 61 380 24 15 256 
[15.16] 408 Gi ft: 14] 24.15 f. 113. 256 
17 Sey 6 1-18 181 24 15-22 254 
fi7] 408 62 181 24 22 248 
25 ff. 297 67 ff. 178 24 30 264. 
25-29 23 6 16-18 180 24 31 237 
28 316 6 22 419 25 1 ff. 390 
[28] 272 712 139. 144 25 35 ff. 417 
29 115 9 20 179 25 41 341 
36 201 10 42 187 26 26 178 
36 ff. 489 lla f. 217 26 55 167 
[37] 282. 296 11 10 232 27 41 167 

[39] 352 1112 87. 217 | Me 
40. 41 201 111s 144 le 232 
[40-42 | 296 1114 232 I 25 340 
[41] 272 Il 19 346 25 391 
[43] 297 11 25 165. 187. 377 2 16 132 
47 f. 296 12 27 337. 340. 398 218.19 180 
49 f. 25 12 28 217. 253. 341 2 23-27 126 
50 493 12 43 338 31-6 126 
51 297 12 45 339 3 12 340 
Apoc(alypsis) Abrah(am) 13 22 245 3 24 341 
1—8 23. 74 13 43 511 419 245 
28 247 1419 178 439 340 
29 248. 255. 260 14 36 179 51 ff. 10 338 
31 184. 222. 236. 237 15 36 178 6 15 232 
ATi: 296 16 14 233 6 56 179 
Testament Abrahams. Re- 17 122 ladies 127 
zension A. 17 21 180. 340 7 2-5 127 
16 f. 297 18 424 8 28 232 
19 247 186 187 9 WOAPA, PRS 
20 297 18 10 187. 324 911. 12 232 
Testament Hiobs 18 14 187. 316 9 25 340 
45—51 396 18 20 346 9 29 180. 340 
47 296 19 28 234 9 38 340 
52 296 20 1-10 387 9 42 187 
53 297 20 28 198 10 15 214. 
21 15 f. 187 10 17 ff. 189 
Mt 21 23 167 10 30 24.5 
Pc 167 22 35 166 10 33 167 
39 199 22 40 144 10 45 198 
42 180 23'2 £f. 162 ll 112 
5 16 416 234 410 11 18. 27 167 
517 144 235 179 12 18-27 193 
Warne le  s 23 9-10 169| 1226f. 274. 
*) Stellen aus f. Ad. sind | 2315 84] 1226 ff. 193 
23 23 110 12 28 138 


in [ ] angefiihrt. 


570 


II. Stellenverzeichnis. 


Stelle 

13 
131 i. 
13 14 
13 14 f. 
13 14-20 
13 14-29 
13 22 
13 24 
13 26 
13 27 
141. 43. 49. 53 
14 62 
151 

15 31 

Le 

178 

2 36 f. 
2 37 

2 46 
37 ff. 
42 
413 
439 
517 

5 30 

6 31 

7 30 

7 35 
82 

8 44 

9 49 

9 51-56 
1017 f. 
10 21 
10 25 
ate 
11 5-8 
11 20 
1] 34 
11 45 f. 
11 49 ff. 
11 50 f. 
11 52 
13 1-5 
1311 
13 14-17 
141-5 
143 

14 14 
15 18. 21 


339. 


165. 


210. 


Seite 
264 
112 
256 
Ms 
255 
222 
224 
113 
264 
237 
167 
316 
167 
367 


265 
428 
180 
167 
391 
180 
253 
340 
166 
132 
139 
166 
346 
339 
179 
340 

87 
341 
187 
166 
178 
411 
253 
419 
166 
346 
346 
166 
391 
339 
126 
126 
166 
272 
314 


Jo 


Stelle Seite 
16 1 ff. 411 
168 245 
16 16 144 
1617 120 
16 22 296 
16 23-26 286 
16 23 f. 294 
16 25 385 | 
16 29. 31 144 
72 187 
17 7-10 387 
17 21 ZAT 
17 24 265 
18 1-8 411 | 
182 180 
187 248 
18 14 393 
18 17 214 
18 50 245 
201 167 
20 36 272 
222 167 
22 25 375 | 
22 66 167 
23 10 167 | 
23 43 294 
24 27 144 | 
24 44 146 
27 37 167 | 
114 346 
lai 233 
145 144 
151 268 
213 lll 
313 268 
49 87 
4. 25-30 925 
5 10 ff. 126 
5 27 268 
5 43 255 
614 233 | 
6 62 268 
7 23 126 
7 27 230 
7 40 233 
749 165. 187 
8 33. 39 199 | 
8 44 335 
9 1-3 391. 412 


Stelle Seite 
92 210 
9 16. 24 126 
12 31 253. 335 
12 34 268 
132 335 

14 16. 26 226 

14 30 253. 335 

158 416 
167 226 
1611 253. 335 

18 20 167 

18 28 93 
2 9-11 68 
319 248 
3 19 ff. 390 
3 21 232 
O22 233 
41if. 198 
5 36 224 
65 84 
66 169 
69 173 
7 30 120 
7 37 233 
7 38.53 120 
7 56 268 
89 340 
8 10 316 
10 28 94. 
10 30 180 
jl1—2 113 
12 13 f. 324 
13 218 
132 180 
133 169 
136 340 
13 15 144. 161. 173 
13 16. 26. 43. 44 80 
13 50 80. 81 
14 23 180 
15 20 138 
15 21 72. 172 
15 29 138 
16 14 80 
17—18 218 
174 80. 81 
1717 80 
187 80 
18 24 f. 161 


=i. 


II. Stellenverzeichnis. 571 
Stelle Seite Stelle . Seite Stelle Seite 
19 13 ff. 340 69 f. 426 36 388 
19\17 ff. 218 a 428. 429 | Col 
1919 340 75 180. 335 28 323. 330 
21 38 224 731 245° 218 ff. 330 
23 6-8 193 10 30 178 2 20 323 
23 8 Sol 11 10 428 35 426 
24 12 Lie 15 18. 21 296 3 22 419 
24 14 144 15 25 f. 253. 276 | I Thess 
28 20 f. 72 15 40 ff. 323 218 335 
Rm 15 46 353 4 13-15 296 
15 375 15 52 274 416 274 
1 29 ff 426 15 55 253. 276 | II Thess 
2 392 162 18] 2 256 
og sai 197 | II Cor 2 1-12 255. 256 
23 ff. 391 DAL 335 23 255 
26 381. 414 44 245. 253. 335 24 256 
2 12 ff 198 418 245 | I Tim 
213 414 51 296 44 178 
QT 119. 198 | ates 294 444 169 
217 ff. 75 | 6 15 255 5 22 169 
Seu 144 82 419 617 245 
3 29 f. 319 911. 13 419 | II Tim 
417 361 105 f. 375 16 169 
5 12 B30 113 335. 408 315 182 
5 12 ff 408 11 14 335. 408 410 245 
6 16 375 1127 181 413 182 
7 388 121 ff. 399 | Tit 
714 121 Poet 356 2 12 245 
8 is 245 T2i3c- 283 | Hebr 
91 ff. 197 1221 426 1 330 
94 362 | Gal 2 330 
11 16 102 14 245 22 120 
12:9 245 Oaloette 93 58 375 
128 419 221 119 11 194 
1215 4\7 3 16 161 11 37 24 
134 431 319 120. 329 | Jac 
1313 426 3 28 427 alu 237 
146 178 43.9 323 15.8 419 
1417 214. 277 429-91 161| 116-18 364 
15 18 375 519 426 48 419 
16 19. 26 375 | Eph I Petr 
I Cor 121 245 12. 14. 22 375 
J 20. 27 f. 245 22 245. 338 2 12 416 
Dies 245 27 245 | II Petr 
29 46 53.5 426 2 10 330 
3 13-15 25 514 46 3 10.12 323 
318.19 245 65 419 | I Joh 
55 DEBS OBI 6 12 338 2 1 226 
510 245 | Phil (CM 213.22 255. 256 
510 f. 426 1 23 294. 296 43 255. 256 


Il. Stellenverzeichnis. 


81 
83 
83 f. 
8 3 ff. 
84 
91 
91-11 
11 
11 3 ff. 
11 4-13 
ll 9.11 
11 is 
ll 18 
(P 
12—13 
121 
LDA i 
27 ff. 
1218 ff. 
1214 
1218 
13 


131 
13 1-10 
133 
136 


23. 122. 296. 


325. 


189. 
190. 
222. 


122. 


221. 


Seite 


. 256 


330 
328 
330 


355 
325 
264 
325 
325 
325 
505 
500 
325 
294 
518 
248 
258 
237 
190 
279 
395 
294 
330 
248 
294 
286 
341 
256 
233 
256 
297 
215 

80 
254 
516 
499 


253 | 


341 
222 
237 
253 


. 251 
. 256 


253 
256 
255 
256 


Stelle 

13 11-18 
13 15 
13 16 
141 
144 
1413 
1414 
14 14 ff. 
163 

16 13 
16 14 


17 38. 


Lis 

17 12-14 
1748 f. 
18 

182 

19 1-21 
195 

19 10 

19 11 ff. 
19 12. 13. 16 
19 17-19 
19 11—20 3 
20 

20 1 ff. 
20 1-3 
20 1-4 
20 4 ff. 
20 4-6 
20 7-10 
209 

20 ite 
213 

21 3-5 
213-7 
214 

218 

21 12. 19 f. 21 
21 9-225 
228 

22 15 

22 19 


218. 251. 


261. 270. 
190. 
220. 


272. 


Barnabasepistel 


4192 
Acta Pauli 
7—10 
Wf 
Didache 
1—6. 


Stelle Seite 
12 138 
13.4 411 
8 180 

16 256 

164 256 

Pastor Hermae 
Visio 
II 34 46 
Til 330 
Mandatum 
I 194 
I 419 

Til 420 

iW ies Gb. 416 
Vad s 424 
Voor. 4 419 
VI 21 403 
VI 23.5 424 

VII 2 415 

VIIL 9 415 
VIII 10 424 
IX 9 419 
XII 24 415 
Similitudo 
Vill 330 
IX 81 330 
| Ps.-Phokylides 
8 426 
22 136 
99-115 136 
103. 104 273 
103-108 294 
153-174 431 
175-206 425 
Zosimuslegende 
13—14 296 


Josephus Ant. 162. 193. 25. 


26230 139. Ole Ole ODM Ose 
65. 66. 67. 68. 69. 70. 71. 
741. 79.4. 81. 8620 S74. 
89. 90. 92. 93. 94. 981. 
102. 105.1091.1103. 1114. 
116 174:20. US1S1S2 se133is 
143. 148. 149. 151. 159. 
1661. 167. 172. 1736.17438. 
176. 179 1. 182 2. 184. 187. 
193. 198. 2002. 205. 218. 
223 1. 2241. 225. 237. 240. 
272. 274. 296. 3081. 337. 
3972. 398. 4052. 4253. 


Il. Stellenverzei¢hnis. 


4261. 432. 456. 4572. 4585. 
460. 461 2. 462 5. 463. 464. 


492. 493. 494. 495. 


B. J. 39. 64. 65.-72. 745. 
81. 844. 873. 88. 92. 112. 
1131. 131. 166 5. 172. 187. 
193. 205. 220. 2231. 2241. 
238. 250. 2701. 272. 273. 
274. 295. 337. 340 4. 397 2. 
398. 405 2. 456. 457 1. 458. 

461. 462. 463. 464. 


460. 
465. 
Vita 39. 881. 94. 456. 


Ap. 26. 312. 39. 61. 64. 65. 

GSa2O0e wien 2016 1.281. 
110. 
120. 124. 1362. 146. 147. 
174 3. 
182. 2721. 301. 3031. 3641. | 
394. 421. 425 2. 4261. 432. 


$51. 92. 93. 1091. 


148. 1634. 1736. 


461. 495. 498. 
Philo. Legum alleg. 161 
I 446 3. 4491. 


TI 441 1.448 7.450 2.451 2. 
Til 441 f. 445 2.4501. 451 2. 
De Cherubim 128f. 3454. 


4394. 446. 451 2. 453. 


De sacrificiis Abel. et C. 1981. 


3511. 451 3. 453. 
De posteritate Caini 449 2. 
De gigant. 453 6. 


De agricultura 4421. 
De ebrietate 345 3. 446 4. 


De migrat. Abrah. 128. 4401. 
448 2. 


4425. 443. 4472. 
450 f. 4511. 
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